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MAHlBHlRATA-  STUDIEN. 

ABHANDLUNGEN  ZOK  INDISCHEN  LITERATUR  UND  CüLTURKÜNDE. 

I. 


GENESIS 


DES 


MAHÄBHÄRATA. 


VON 


JOSEPH  DAHLMANN  S.  J. 


BERLD^. 

VERLAG  VON   FELIX   L.  DAME55. 

1899. 


Verleg  von  Felix  L.  Dames,  Berlin  W. 


Das  Mahäbhärata  als  Epos  und  Beclitsbacli, 

ein  Problem  aus  Ältindiens  Cultur-  und  Literaturgeschichte. 
•     gr.  8«,  XX  und  304  S.    1895.    Preis  M.  14.—. 

Das  vorliegende  Werk  muss  als  eine  hervorragende  Leistung  auf  dem 
Gebiete  der  Literatur-  und  Gulturgeschichte  bezeichnet  werden.  Es  ist  nach  den 
Untersuchungen  Bühl  er  *8,  auf  denen  es  weiter  baut,  meines  Erachtens  das  Beste, 
was  Über  das  MahftbhSrata  überhaupt  geschrieben  worden.  Der  Verfasset  verfügt 
über  eine  ausgebreitete  Gelehrsamkeit,  weiten,  scharfen  und  klaren  kritischen 
Blick,  fruchtbare  Ck)mbinationsgabe  und  ein  gläuEcndes  Talent  der  Darstellung. 
«Er  steht  überall  durchaus  auf  der  Höhe  der  modernen  Forschung  und  fördert 
dieselbe  nach  den  verschiedensten  Richtungen  in  wirksamster  Weise. 

Wiener  Zeitschrift  für  die  Kunde  des  Morgenlandes  1896  Bd  X.  Nr.  I. 

Das  Buch  von  D ah  1  mann  ist  deshalb  um  so  freudiger  zu  begrüssen,  als 
wir  es  nach  der  Vorrede  als  ,Prolegomena  zu  einer  historisch-philologischen  Be- 
arbeitung des  MahSbhSrata^  anzusehen  haben;  aber  auch  an  sich  schon  ist  es 
eine  bedeutende  Erscheinung,  denn  es  bezeichnet  einen  entschiedenen  Fortschritt 
in  der  Beurtheilung  des  Epos.  Als  Erstlingswerk  ist  das  Buch  wegen  der  ge- 
waltigen in  ihm  steckenden  Arbeit,  wegen  der  nahezu  alle  Gebiete  der  Indolo^e 
umfassenden  Sachkenntniss  und  wegen  der  Kühnheit,  mit  der  der  Verfasser  seine 
Aufgabe  in  Angriff  genommen  hat,  geradezu  bewundemswerth.  Jeder  Sanskritist 
wird  aus  dem  Buche  lernen  können  und  sich  durch  die  lebhafte,  fesselnde  Dar- 
stellung angeregt  fühlen.     Zamoke's  Literarisohes  Centratblatt  189$,  Nr,  14. 

Herr  Dahlmann  hat  in  vorstehend  genanntem  Werke  eise  Reihe  von 
Problemen,  die  sich  auf  das  grösste  indische  Epos  beziehen,  mit  grüncQieher 
Sachkenntniss  behandelt.  Wie  man  sich  auch  zu  einzelnen  der  von  ihm  vor- 
getragenen Lösungen  stellen  mag,  jedenfalls  vnird  man  dankbar  anerkennen 
müssen,  dass  er  die  Mahftbh&rata-Forschung  in  vielen  und  wichtigen  Punkten 
um  ein  bedeutendes  Stück  weiter  gebrs^t. 

G6ttlnglsclie  gelehrte  Anzeigen  1896  Nr.  I,  S.  67  ff. 

„Das  vorliegende  ausgezeichnete  Werk  verdient  es,  dass  man  dasselbe  zum 
Ausgangspunkte  der  weiteren  Forschungen  über  das  MahSbhSrata  nimmt,  weil 
es  einen  universellen  Standpunkt  einnimmt  und  das  Denkmal  als  ein  Ganzes 
auffasst  ....  Es  ist  von  vornherein  klar,  dass  ein  solcher  Gedanke  nur  auf 
Grundlage  reichen  Wissens  und  reiflicher  üeberlegung  gefasst  und  aus^führt  werden 
konnte;  all'  dies  trifft  bei  dem  Herrn  Verf.  in  vollstem  Masse  zu.  Er  besitzt  ein 
ausgebreitetes,  gründliches  Wissen,  unabhängiges  ürtheil  und  ausdauernden  Fleiss.** 
A.  Lndwig,  Sitzungsber.  der  Kllnigl.  BSbm.  Ges.  der  Wiss.,  Prag  1896,  V. 

It  is  impossible  within  so  brief  a  space  to  do  justice  to  the  skiU  and 
circumspection  with  which  all  parts  of  the  epos  and  the  whole  literature  outside 
it,  inclusive  of  the  inscriptions,  have  been  brought  to  bear  on  shewin^  conclusively 
not  onlj  the  close  internal  nexus  of  those  two  leading  elements  in  the  Mahä- 
bhSrata,  but  also  the  preponderating  character  of  the  second  dement  the  didactio 
over  the  other  ....  Mr.  Dahlmann's  book  cannot  fail  to  mark  a  decided 
progress  in  the  history  of  Indian  Literature. 

Luzac's  Oriental  List  (tbe  late  Dr.  R.  Rost)  Oct.-Nov.  1895. 

,Sincerely  do  we  sympathise  with  his  efforts.  Seriously  we  think  that 
Dr.  Dahlmann  has  given  those  critics  who  would  treat  the  Mahäbh&rata  as 
Paley  and  other  critics  have  treated  Homer,  some  terribly  hard  nuts  to  crack.* 

Tbe  Aslatio  Quarterly  Review  May  1896. 

C'est  incontestablement  ce  qui  depuis  bien  des  annees  a  ^t6  6crit  de  plus 
fouill^  et  de  plus  achev^  sur  le  Mahäbhärata  ....  Ce  sont  lä,  autant  de  Services 
rendus  ä  la  critique  du  Mahäbhärata  et  qui  ne  pourront  pas  manquer  de  porter 
do  bons  fruits.  A.  Barth,  Journal  des  Savants  Juli  1897. 
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Com  opus,  coi  titulus  est  »Genesis 
des  Mahabhärata«»  a  Patie  Joseph 
Dahlmann  nostiae  Sodetatis  sacerdote 
compositum  aliqui  ejusdem  Societatis  re- 
visores,  quibus  id  commissum  ftüt  recogno- 
verint  et  in  lucem  edi  posse  probaverint, 
facultatem  concedimus,  ut  typis  mandetur, 
si  ita  üs,  ad  quos  pertinet,  videbitur. 

In  quorum  fidem  has  litteras  manu  nostra 
subscriptas  et  sigillo  Societatis  nostrae  mu- 
nitas  dedimus. 

Valkenburg,  17.  Dec.  1898. 

Heniicus  Haan  S.  J. 
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Vorwort 

Dem  Epos  M  a  h  ä  b  h  ä  r  a  t  a  ist  bis  in  die  jüngste  Zeit  die  reiche 
Aufmerksamkeit  verwehrt  geblieben,  welche  die  vedische  und  klassische 
Epoche  der  dichtenden  Kunst  des  alten  Indien  an  sich  fesselte. 

Seit  Jahrzehnten  ist  die  stolze  Hinterlassenschaft  Altindiens  Gegen- 
stand allseitiger  Forschung.  Rege  Hände  haben  den  vedischen  und 
klassischen  Boden  dieses  wundersamen  Culturlebens  nach  allen  Seiten 
hin  durchwühlt.  Eine  grosse,  in  sich  abgeschlossene  Literatur  von 
der  ältesten  Zeit  hinab  bis  zur  jüngsten  Epoche  leitend,  eine  Fülle 
von  Denkmalen  der  Religion  und  Sitte,  ein  eigenartig  in  sich  ent- 
wickeltes sociales  Leben  liegt  ausgebreitet  vor  unsern  Augen.  So  scheint 
denn  Nichts  dem  Gesammtbilde  der  vielseitigen  Entwickelung  mehr  zu 
fehlen,  keine  Stufe  oder  Phase  des  zur  reichsten  Ausbildung  fort- 
schreitenden Geisteslebens  vermissen  wir.  Wie  sollte  es  sich  da  noch 
lohnen,  einigen  Fleiss  auf  eine  »Dichtungc  zu  verwenden,  die  uns 
immerdar  als  »ein  historisch -chronologisch  unqualificierbares  Misch- 
masch« 1)  erscheinen  wird  ?  Und  wer  erst  möchte  Freude  empfinden 
»an  diesem  verworrenen,  unerquicklichen  Gebäude«  >),  das  durch  die 
chaotische  Masse  seines  heterogenen  Stoffes  eher  verwirrend  als  auf- 
klärend  wken  würde,  wen'>anan;y!fecsuchtn  wßflie',  die  Bruchstücke 
und  Trümmerreste  seiner  so  verschiedenen  Pliäseri  und  Metamorphosen 
in  Einklang  zu  setzen  mit  dem  festg^pi^ei)  und  wohlbezeugten  Bilde 
der  literarischen  Entwickelung?    ^;  -, /-   c,   ;"-".; 

Und  so  durfte  man  an.4eii  S;estiert,.un(i  Ruinen  des  epischen 
Denkmals   getrost   vorübergehen.     Die  Wissenschaft  misste  kein  Glied 


>)  Ludwig,  Sitzungsberichte  der  Königl.  Böhm.  Gesellsch.  der  Wies,  zu 
Prag  1896,  Bd.  V,  S.  92. 
*)  1.  c.  S.  33. 
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in  der  Stufenreihe  des  religiösen  und  socialen,  des  wissenschaftlichen 
und  künstlerischen  Fortschritts.  Das  epische  Kulturbild  hatte  nichts 
Anziehendes.  Kein  »Trojischer  Schatze  schimmerte  zwischen  den 
Ruinen  gebrochener  Sagenherrlichkeit,  kein  literargeschichtlich  oder 
religionsgeschichtlich  bedeutsamer  Fund  konnte  ausdauernden  Fleiss 
belohnen.  Die  Sprache  war  nur  der  verworrene  Ausdruck  von  ebenso 
widersprechenden  mythologischen  Gebilden,  und  was  an  philosophi- 
schen Fragmenten  und  zerrissenen  Urkunden  des  Rechts  und  der  Sitte 
vorhanden  war,  hatte  ja  erst  eine  spätere  Epoche  der  Flickarbeit  da- 
zwischen gestreut 

Es  mag  unter  diesen  Umständen  wie  ein  »delirament«  geklungen 
haben,  als  der  HypotlRse  vom  allmäligen  Werden  des  heutigen 
Mahäbhärata  die  Vorstellung  einer  bewussten  Compilation  des 
ungleichartigen  Stoffes  —  um  es  einmal  in  aller  Schroflfheit  auszu- 
drücken —  entgegengestellt  und  ein  Urepos  der  Vorzeit  als  reines 
Phantasiegebilde  verworfen  wurde,  das  zu  den  realen  Thatsachen, 
welche  das  historische  Epos  uns  vorführt,  nicht  stimmt.  Den  Ver- 
ehrern der  Angliederungstheorie  mag  das,  um  mit  Hopkins  zu  reden, 
wie  ein  »Dahlmannian  delirament«  *)  erschienen  sein.  Passte  doch  die 
Idee  eines  einheitlichen  Ursprungs  so  ganz  imd  gar  nicht  zur  Aus- 
fiillung  einer  Lücke  in  der  sociologisch  construierten  Entwickelungs- 
reihe  der  epischen  Culturstufen. 

Sitten  und  Gesetze,  Staatsformen  und  Religionssysteme,  Familie 
und  Gesellschaft,  alle  diese  und  noch  viele  andere  Dinge  waren  zu 
wohlgefügten  Entwickelungstreppen  aufgethürmt,  auf  denen  die  Forschung 
leicht  und  sicher  zur  höchsten  Erkenntniss  emporstieg.  Und  nun  sollte 
das  Alles  »delirament«  sein.  Die  Lehre  vom  allmäligen  Werden  war 
ein  so  behagliche?^  ^PpJstfr^gpvjesen^^^Wi^  schön  Hess  sich  da  von 
den  weitzurückliegdttTeo  Stii/sh  pKmttivcc.<divilisation  in  Indien  träumen 
mit  ihren  Uranfängen  ^t£iatliolviF*un4;  gesellschaftlicher,  religiöser  und 
rechtlicher  Ordnung!  lJ^$Q(:tu^/ f^cheinungen  konnte  man  sich 
damit  leicht  beruhigenf^d^ft  qSjut'fi^lld  c^m  bequemen  Schubfach  irgend 
einer  Entwickelungsreite  •utiteiträfefifer.'*  Ueberaus  lehrreich  ist  nach 
dieser  Seite  der  Aufsatz  von  Hopkins.    Man  richtete  die  Aufmerksam- 


^)  American  Journal  of  Philologj  1898,  voL  XIX  »The  Bharata  and  Uie 
Great  Bharata«,  S.  4. 
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keit  weniger  auf  die  bestehenden  und  herrschenden  Formen  des  Epos 
als  auf  die  Spuren  und  Reste  überwundener  und  untergegangener  Ge- 
bilde. Die  Verfolgung  und  Deutung  dieser  Spuren  einer  ganz  imge- 
wissen  Vergangenheit  wurde  mit  solchem  £ifer  betrieben,  dass  man 
darüber  die  gewisse  Gegenwart,  d.  h.  das  heutige  Mahäbhärata  gänz- 
lich übersah.  Indem  sich  Wintemitz  z.  B.  seinem  Finderglücke  an- 
vertraute, entdeckte  er  im  Grunde  des  Epos  einen  »ancient  State  of 
sodety»,  dem  die  »idea  of  unrestricted  private  ownership«  noch  nicht 
aufgegangen  war.  Die  Reconstruction  der  primitiven  Formen  des  Epos, 
welche  Hopkins  aufstellt,  gründet  ganz  auf  solchen  fragwürdigen  Deu- 
tungen. Indem  er  auf  die  Erschliessung  der  fernen  und  fremden  Ver- 
hältnisse ausgeht,  stürzt  er  sich  in  den  Nebel  jener  grundlosen  Spekula- 
tion, mit  denen  uns  einzelne  Sociologen  und  Culturromantiker  be- 
reichert haben.  Aber  je  gefährlicher  eine  solche  Methode  der  Deutung 
ist,  mit  desto  grösserer  Vorliebe  wird  sie  angewandt.  Gibt  es  doch 
der  Darstellung  nicht  blos  den  Reiz  des  Neuen,  sondern  auch  einer 
»tie^ründlichenc  Erörterung.  Tiele  nennt  das  »mit  grösster  Klarheit  und 
Sachkenntniss  das  Problem  der  Heirath«  behandeln.  Ich  habe  von 
vorneherein  auf  den  Gewinn  verzichtet,  der  auf  diesen  prähistorischen 
Pfaden  winkt,  indem  ich  mich  an  das  Gegebene  "hielt. 

Wie  das  »gefährlich«  i)  sein  soll,  ist  mir  nicht  recht  verständlich. 
Ein  wenig  gefährlich  mag  es  ja  sein  an  festgewurzelten  Vorstellungen 
zu  rütteln.  War  es  etwa  auch  die  »Gefährlichkeit«,  welche  einen  all- 
seitig geschätzten  jüngeren  Päli-Forscher^)  antrieb,  in  zwei  sich  folgenden 
Besprechungen  vor  »Buddha,  ein  Culturbild  des  Ostens«,  zu  warnen? 
Die  »Gefährlichkeit«  lag  wohl  weniger  in  dem  harmlosen  Satze,  dass 
das  Mahäbhärata  als  Dichtung  und  Lehrbuch  aus  einer  Hand  her- 
vorging, als  in  den  Folgerungen,  die  sich  für  das  religions-  und  cultiu:- 
geschichtliche  Gesammtbild  Indiens  daraus  ergeben.  Und  doch 
nur  innerhalb  der  Gesammtentwickelung ,    welche  das  indische  Volks- 

^)  »Elle  86  präsente  ä.  nous  avec  la  s^duction  des  mains  pleines  et 
eile  deviendrait  dangereuse,  si  eile  faisait  oublier  ravertissement  donne 
par  M.  Weber,  il  y  a  qaarante-cinq  ans  et  aussi  vrai  encore  aujourdhui 
qn^alors  que  le  Mahäbhärata  coinme  docnment  historique,  ne  doit  ^tre  con- 
salt^  qa*avec  one  extr§me  prudence«.    Journal  des  Savants  1897,  S*  448* 

*)  Literarisches  Gentralblatt,  Leipzig  1898,  Sp.  1192,  und  zugleich 
Literarische  Rundschau  für  das  katholische  Deutschland,  Freiburg  1898, 
Sp.  309. 
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thum  in  Religion  und  Recht,  in  Kunst  und  Wissen  durchlaufen  hat, 
lässt  sich  auch  das  unterscheidende  Wesen  des  Buddhismus  bestimmen, 
lassen  sich  die  Ursachen  des  Zerfalles  ermitteln.  Was  bedeutet  der 
Name  Buddha  s  in  der  religiösen  und  socialen  Entwickelung  Indiens? 
Die  Schöpfungen  der  indo-arischen  Cultur  bilden  den  einzig 
giltigen  Massstab  zur  Beurtheilung  der  Ziele,  denen  er  nachging,  der 
Wege,  die  er  einschlug  I  Sind  die  Ergebnisse  darum  unhaltbar,  weil 
sie  von  dem  überlieferten,  aus  einseitiger  Betrachtung  hervorgehendem 
Bilde  grell  abstechen?  Keiner  »klügelnden  Betrachtung«  unserer 
Buddha-romanciers  wird  es  gelingen  die  Thatsache  zu  verdecken,  dass 
der  Buddhismus  aus  dem  arischen  Indien  verschwunden,  und  dass  es 
nicht  äussere  Einflüsse  sind,  die  in  erster  Linie  den  Verfall  herbei- 
geführt haben.  »Gewinn  und  Ehren,  die  sie  von  Anfang  an  den 
Ketzern  so  sehr  missgönnte,  sind  ihr  von  Fürsten  und  wohlsituierten 
Bürgern  reichlich  zu  theil  geworden ;  doch  das  konnte  nicht  ver- 
hindern, dasss  sie  in  Indien,  mit  Ausnahme  von  Ceylon  und  Nepal 
nach  einem  langsamen  Verfalle  ihrer  Kraft  erloschen  ist.«    So  Kern*). 


')  Der  Buddhismus  und  seine  (xeschichte  in  Indien,  Leipzig  1882—84, 
Bd.  II  S.  550.  Erheiternd  wirkt  es,  wenn  die  Besprechung  eines  ernsten 
Literaturblattes  Autodafe  und  Dragonnaden  gegen  den  am  Buddhismus  ge- 
übten Frevel  ins  Feld  führt. 

»Ondanks  de  door  den  heer  Dahlmann  gewraakte  »tiefe  religiöse  und 
sociale  Unsittlicbkeit«  van  het  stelsel  zal  men  in  de  geschiedrollen  van  de 
historie  der  Buddhistische  Eerk  niet  vinden  met  bloed  gedrenkte  blad- 
zijden  gewagende  van  klopjachten  op  ketters,  van  auto-da-f^s 
en  inquisitie,  zelfs  niet  van  dragonnades  k  la  Louis  XIV,  aller- 
christelijkester  Gedacbteniss«. 

Museum,  October  1898,  Sp.  228. 

Ich  möchte  dem  »allerchristelijkeste  Gedacbteniss«  doch  in  Erinnerung 
bringen,  was  Barth  schreibt  »From  an  early  period,  and  long  before  that  of 
the  Brahmans,  is  the  literature  of  the  Buddhists  of  a  violent  temper, 
openly  aggressive  and  replete  with  tales  of  cruelty;  and  even  in  the 
work  of  the  good  Hiouen-Thsang  we  meet  at  every  step  with  the  naXve 
expression  of  the  most  cordial  hatred,  and  that,  too,  on  the  part  of  a 
soul  of  the  gentlest  temper«,  The  Religions  of  India,  London  1882,  S.  135. 

Was  in  aller  Welt  haben  nun  »klopjachten  of  ketters«,  »auto-da-f^s«, 
»inquisitie«,  »dragonnades«  mit  der  wissenschaftlichen  Kritik  einer  Darstellung 
des  »Buddhismus«  zu  thun,  die  mit  keinem  Worte  dessen  Verhältniss  zum 
Christenthum  berühren  wollte  und  berührt  die  sich  lediglich  objektiv  auf 
die  Beziehungen  der  buddhistischen  Cultur  zur  allgemein  indischen  beschränkt? 
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Die  Thatsache  des  Zerfalls  lässt  sich  nicht  umgehen,  und  den 
Gründen  des  Untergangs  i)  nachzuforschen  ist  ebenso  sehr  Aufgabe 
wissenschaftlicher  Forschung,  als  die  Faktoren  des  entstehen- 
den Buddhismus  zu  ermitteln. 

Dadurch  wird  die  wissenschaftliche  Bedeutung  des  Buddhismus, 
der  historische  Werth  seiner  Urkunden,  in  denen  uns  ein  bedeut- 
sames Stück  indischen  Geisteslebens  bezeugt  ist,  nicht  im  mindesten 
eingeschränkt.  Von  der  religiös  -  ethischen  Bewerthung  des 
Buddhismus  ist  die  historisch  -  philologische  Bewerthung  der  Quellen 
scharf  zu  scheiden.  Der  wissenschaftlichen  Forschung  wird  nicht  ge- 
dient, wenn  man  den  Buddhismus  immer  und  immer  wieder  in  einem 
Colon t  und  in  einer  Beleuchtung  zeigt,  deren  Quelle  nicht  aut  dem 
Grunde  e  x  a  c  t  e  r  Forschung  liegt,  oder  wenn  man  ihn  derart  in  den 
Vordergrund  drängt,  als  sei  erst  mit  ihm  der  Stern  des  Wissens  und 
der  Kunst  für  Indien  aufgegangen  und  als  hätten  seine  wissenschaftUchen 
und  künstlerischen  Ideale  durch  Jahrhunderte  indisches  Geistesleben 
beherrscht.  Aber  hat  die  culturgeschichtliche  Gestalt  des  be- 
deutsamsten Philosophen  Indiens  dadurch  verloren,  dass  sie  aus  dieser 
bevormundenden  Stellung  herausgerissen  und  auf  eine  Höhe  gestellt 
wurde,  von  der  sich  der  Ausblick  auf  eine  neue  und  üppige  Ent- 
wickelung  des  geistigen,  vor  allem  des  philosophischen  Lebens  öffnete 


An  Stelle  der  »met  bloed  gedrenkte  bladzijden«  hätten  wir  gerne  neben 
manchen  anderen  Problemen  die  Frage  beantwortet  gesehen,  wie  der  Buddhis- 
mus aus  Indien  schwinden  konnte  ohne  »Dragonnaden«  und  Autodafes.  Eine 
Antwort  findet  Speyer  schon  bei  seinem  älteren  Landsmann  Kern: 

»Alle  müssen  die  Thatsache  anerkennen,  dass  der  Buddhiemus  nach- 
weislich auf  die  Dauer  weder  die  arischen  noch  die  dravidischen  Inder 
hat  befriedigen  können.  Desto  mehr  Erfolg  hat  er  bei  Völkern  anderer 
Rassen  gehabt;  doch  wohl  zu  bemerken,  bei  der  grossen  Mehrzahl  dieser 
Völker  in  einer  Form,  welche  näher  dem  Hinduismus  steht  als  der  ursprüng- 
lichen Lehre.« 

1)  Barth  hat  zuerst  darauf  hingewiesen:  »extinct  from  sheer  exhaustion« ; 
»smitten  bj  prematiure  decrepitude« ;  »cannot  claim  an  assignable  place  either 
in  poetr j  or  Hindu  science« ;  »monotonous  and  helpless  mediocrity« ;  »it  is  in 
its  own  inberent  effects  we  must  especiallj  seek  for  the  causes  of  its  dis- 
appearance«. 

Barth  und  Kern  sind  doch  auch  sozusagen  Kenner  des  PftU.  Sie  haben 
es  nicht  versäumt,  »den  beschwerlichen  Weg  der  Forschung  zu  suchen«,  aber 
nicht  »philologisch  tastend«. 
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und  nach  allen  Richtungen  hin  erweiterte?  Diesen  Höhepunkt  be- 
zeichnet die  epische  Cultur  und  Kunst.  Denn  wenn  die  Genesis  des 
heutigen  Epos  Mahäbhärata  an  der  Wende  des  sechsten  und  fünften 
Jahrhunderts  v.  Chr.  liegt,  dann  finden  wir  uns  einer  Stufe  des  religiös- 
philosophischen und  religiös-socialen  Lebens  gegenüber,  die  zu  einer 
erneuten  Prüfung  des  bisher  angenommenen  Laufes  der  Entwicke- 
lung,  nach  Oben  und  nach  Unten  drängt.  Und  dieser  Prüfung  auf 
der  Basis  des  Mahäbhärata  wird  sich  die  Forschung  nicht  mehr  ent- 
ziehen können.  Die  Bedeutung  des  Epos  liegt  weniger  in  der  Genesis 
der  Dichtung  als  solcher,  als  vielmehr  in  den  religions-  und  social- 
geschichtlichen  Ergebnissen,  die  aus  der  Genesis  der  Dichtung  als 
Lehrbuch  fliessen.  Die  Mahäbhärata  -  Forschung  hat  eine  bedeutsame 
literargeschichtliche ,  aber  eine  noch  viel  bedeutsamere  philosophische 
und  rechtsgeschichtliche  Seite.  Und  es  sind  nicht  so  sehr  die  mjrtho- 
logischen  Räthsel,  deren  Lösung  in  neuen  Zügen  das  bisherige  Cultur- 
bild  erweitert,  als  die  philosophischen  Fragmente  und  die  Staats-  und 
Rechtsalterthümer ,  welche  ganz  neue  Probleme  des  religiösen  und 
socialen  Aufschwungs  mit  einer  weit  älteren  Zeit  verbinden. 

Indem  ich  nun  den  Ursprung  des  Epos  in  die  Epoche  des  ent- 
stehenden Buddhismus  hinaufleite,  berührt  sich  die  Mahäbhärata- 
Forschung  mit  einer  Reihe  von  Fragen,  die  sich  an  das  ursprüngliche 
Wesen  des  Buddhismus  knüpfen.  Dass  der  Buddhismus  sich  an  ältere 
Vorstellungen  anlehnt,  wird  zugestanden.  Dass  in  ihm  sich  die  Ele- 
mente einer  Philosophie  fragmentarisch  zusammenfinden,  die  bislang 
als  jüngere  Stufe  galt,  wird  bestritten i).  Und  so  ist  es  ein  Wider- 
spruch, der  sich  hier  gegen  die  Genesis  des  Epos,  dort  gegen  die  in 
Sämkhya  gründende    Genesis   des  Buddhismus   richtet.     Die   Genesis 


^)  Vgl.  Jacob!  »Ueber  das  yerhältniss  der  buddhistischen  Philosophie 
zu  Samkhya-yoga  und  die  Bedeutung  der  Nidfinas  (Z.  D.  M.  G.  LII,  S.  i  ff.) 

Ob  Prof.  Jacobi  in  allen  Einzelheiten  unanfechtbare  Identificationen  auf- 
gesteUt  hat,  mag  eine  offene  Frage  bleiben.  Der  Buddhismus  entlehnte  jeden- 
falls die  Grundlage  von  dem  Entstehen  und  Verschwinden  der 
ursächlich  verbundenen  Principien  jener  Philosophie,  die  das  Zeitalter 
des  entstehenden  Buddhismus  beherrschte.  Und  Buddha  hat  sich  am  wenigsten 
freigemacht  von  einer  Lehre,  welche  die  gesammte  indische  Spekulation  durch- 
drang. Oldenberg  dürfte  es  schwer  fallen  Jacobi*s  Satz  zu  erschüttern  »dass 
der  Buddhismus  eine  um  viele  Jahrhunderte  spätere  Erscheinung  ist  als 
Sämkhya- Yoga  (1.  c). 
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des  Einen  wie  des  Anderen  wird  auf  eine  Basis  gestellt,  die  bislang 
auf  einer  weit  jüngeren  Stufe  gesucht  wurde.  Dadurch  verschiebt  sich 
die  ganze  Stufenreihe  der  Phasen  von  Philosophie  und  Sektenwesen. 
Und  hierin  liegt  ein  inneres  geistiges  Band,  das  die  Probleme  der 
beiden  Erscheinungen  verbindet,  nicht  als  hätte  zu  irgend  einer  Zeit 
der  Buddhismus  auf  das  Mahäbhärata  irgend  welchen  Einfluss  aus- 
geübt, dessen  Spuren  noch  erkennbar  vorhanden  sind.  Selbst  Holtz- 
mann ,  der  doch  das  Epos  von  einem  Buddhisten  ableiten  möchte, 
sucht  vergeblich  nach  solchen  Spuren.  Wenn  aber  —  wie  ich  an- 
nehme —  der  entstehende  Buddhismus  und  das  entstehende  Epos  sich 
zeitlich  nahe  berühren ,  so  ist  es  ein  für  die  weitere  Forschung 
bedeutsames  Zusammentreffen,  dass  gerade  in  die  Zeit  des  entstehenden 
Buddhismus  der  Ursprung  einer  Dichtung  fällt,  in  der  sich  das  indische 
Volksthum  das  grossartigste  Denkmal  seines  philosophischen  und  socialen 
Genius  schuf.  Was  schadet  es,  wenn  die  ideale  Stellung  des 
Buddhismus  in  dem  Masse  an  Boden  verliert,  als  wir  erkennen,  dass 
nicht  in  ihm  die  Höhe  des  geistigen  Ringens  gipfelt,  welche  die  philo- 
sophische Wissenschaft  des  Zeitalters  auszeichnet.  Es  mag  darüber 
gestritten  werden,  ob  das  S)rstem  des  Buddhismus  sich  im  Einzelnen 
an  diese  oder  jene  ältere  Vorstellung  anlehnt.  Von  ungleich  höherer 
Tragweite  ist  das  glänzende  Bild  methodischen  Forschens,  das  sich 
innerhalb  der  philosophischen  Schulen  an  der  Wende  des  sechsten 
Jahrhunderts  v.  Chr.  aufrollt,  allen  voraus  in  der  Sämkhya-Philosophie. 
Die  methodische  Beherrschung  und  Durchdringung  eines  seit  Jahr- 
hunderten erforschten  Problems,  das  im  Wesen  und  Unterschied  von 
Geist  und  Materie,  von  Gott  und  Welt  gegeben  war,  erwächst  auf 
dem  Boden  einer  reich  entwickelten  Dialektik.  Ueberall  richtet  sich 
die  spekulative  Forschung  auf  die  Ergründung  der  letzten  und  all- 
gemeinen Ursachen.  Die  Philosophie  wagt  sich  an  die  Bewältigung 
grosser  Probleme.  Sie  erstrebt  eine  einheitliche  Erkenntniss,  sucht  die 
Einheit  in  der  Mannigfaltigkeit,  das  Allgemeine  in  dem  Besonderen, 
das  Nothwendige  in  dem  Zufälligen,  das  Ewige  neben  dem  Vergäng- 
lichen. Wahrhaft  geistige  Kraft  und  geistiges  Streben  zeichnet  die  be- 
deutendste aller  Schulen ,  das  Sämkhya-System  aus.  Um  den  relativ 
hohen  Fortschritt  der  indischen  Philosophie  im  Zeitalter  Buddha' s  zu 
ermessen,  braucht  man  nur  einen  BUck  auf  den  philosophischen  Besitz 
des  griechischen  Volkes  im  gleichen  Zeitpunkt  zu  werfen.     Man  wird 
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einen  Massstab  für  den  Aufechwung  gewinnen,  welchen  die  philo- 
sophische Wissenschaft  Indiens  an  der  Grenzscheide  des  sechsten  Jahr- 
hunderts gewonnen  hatte.  Dieser  Au&chwung  setzt  aber  ein  weit 
älteres  Stadium  der  Systeme  und  Schulen  voraus,  als  bisher  angenommen 
wurde.  Die  Entwickelung  des  Sämkhya  und  seiner  Vorläufer  reicht 
tiefer  in  die  indische  Vorzeit  zurück.  Ihre  Beziehungen  zu  dem  G  e  - 
s  a  m  m  t  b  i  1  d  des  fortschreitenden  Culturlebens  bedürfen  einer  erneuten 
Prüfung.  Denn  der  Fortschritt  der  Wissenschaft  ist  nicht  ohne  tiefen 
umgestaltenden  Einfluss  auf  die  geistige  Entwickelung  der  brei- 
teren Volksschichten  und  ihrer  volksthümlichen  Ideale  gewesen.  Mit 
Sämkhyayoga  und  dem  von  dieser  Schule  ausgebildeten  Ideal  der 
glaubensvollen  Hingabe  an  das  eine,  absolute  göttliche  Wesen,  das 
Welt  und  Mensch  durchdringt,  mit  der  im  Gegensatz  zur  starren  vedi- 
schen  Werkfrömmigkeit  ausgestalteten  sittlichen  Norm  innerer  tugend- 
hafter Gesinnung  waren  neue  Ideen  in  das  religiöse  Leben  des  indi- 
schen Volksthums  gedrungen.  Vishnu  und  Qiva  breiten  ihren  Cult 
in  üppigem  Wachsthum  aus,  aber  nicht  lediglich  in  jenen  rohen  sekta- 
rischen,  ganz  auf  die  Sinne  und  Sinnlichkeit  gerichteten  Formen,  son- 
dern in  einer  höheren  Gestalt,  welche  die  Wissenschaft  der  Schule, 
das  religiös-philosophische  und  religiös  rechtliche  Element  dem  weiteren 
Kreise  der  herrschenden  Volksgruppen  vermittelte.  Die  Epik  des 
sechsten  Jahrhunderts  ist  Trägerin  der  religiös  -  sektarischen  Ideale 
(Bhakti).  Das  bedeutet  aber  einen  viel  älteren  Ursprung  der  mass- 
gebenden vishnu i tischen  und  givaitischen  Cultformen.  Es  bedeutet  ein 
weit  höheres  Alter  der  in  Krishna  und  Arjuna  vereinigten  Sagenkreise. 
Als  das  Mahäbhärata  entstand ,  waren  die  beiden  Heroen  Centren 
episch-sektarischer  Cyclen.  Ihr  religiös  -  mystisches  Gepräge  war  von 
entscheidendem  Einfluss  auf  die  Gestalt  unserer  Dichtung.  Dadurch 
gewinnt  das  volksthümliche  Bild  der  vorbuddhistischen  Epoche  Züge, 
die  zu  dem  geltenden  Bilde  einen  entschiedenen  Gegensatz  bilden. 
Nicht  blos  schienen  bislang  Ursprung  und  Ausbildung  jenes  Sekten- 
wesens einer  viel  jüngeren  Periode  anzugehören.  Von  einer  höheren 
Bildung  breiterer  Volksschichten  in  der  älteren  Zeit  war  erst  recht 
nicht  die  Rede.  Nur  Ludwig  hat  schon  vor  zwanzig  Jahren  die  Ver- 
muthung  ausgesprochen,  es  »könnte  der  Gäthädialekt  die  Verkehrs- 
sprache der  gebildeten  Kasten   darstellen«  *).     Was   ist   Gäthä  -  Poesie, 

')  Ludwig,  Rigveda,  Bd.  III  S.  IX. 
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Gäthä-Dialekt?  Welches  sind  »die  gebildeten  Kasten c?  Ist  die  Gäthä- 
Poesie  wesentlich  dasselbe  wie  epische  Poesie,  sind  die  Gäthins  iden- 
tisch mit  den  Epikern  und  Rhapsoden,  den  Granthikas  und  Aitibäsikas, 
nun  dann  wissen  wir  auch,  welchen  Charakter  die  Gäthä-Sprache  trägt, 
inwieweit  sie  eins  mit  der  klassischen  Sprache,  inwieweit  sie  von  ihr 
verschieden  ist.  Die  Gäthä-Sprache  ist  die  Sprache  einer  Epik,  die 
zwar  in  allen  wesentlichen  Zügen  das  Sprachbild  des  klassischen 
Sanskrit  trägt,  aber  in  einzelnen  Ausdrucksarten  und  Formen  eine  mehr 
volksthümliche  Sprachweise  wird,  die  dem  weiteren  Kreis  der  gebildeten 
Schicht  eignet.  Holperig  und  ungefüge  mag  bisweilen  die  Rede  dahin 
fliessen.  Aber  sie  bewahrt  in  der  epischen  Darstellung  etwas  Volksthüm- 
liches,  eine  Frische  und  Kemhafügkeit ,  die  von  den  Künsteleien 
späterer  Zeit  wohlthuend  absticht. 

Und  welche  Beziehungen  hat  die  buddhistische  Gäüiä- 
Literatur  zur  epischen  Gäthä  -  Poesie  ?  Scheint  es  da  nicht  vor  allem 
geboten,  die  in  den  buddhistischen  Gäthä  ausgesprochene  Darstellung 
Buddha's  mit  dem  epischen  Vorbild  zu  vergleichen?  Die  Päli- 
Literatur  hat  einen  beneidenswerthen  Vorzug  bislang  vor  der  Gäthä- 
Literatur  genossen.  In  ihrer  anspruchslosen  Nüchternheit  schien  sie 
den  Eindruck  des  Ursprünglicheren,  des  »Geschichtlichen«  zu  machen. 
Ob  es  sich  mit  dieser  «Ursprünglichkeit«  nicht  ähnlich  verhält,  wie  mit 
anderen  »ureigenen«  Erscheinungen  des  Buddhismus,  und  ob  nicht 
die  in  den  Gäthä  niedergelegte  Buddha- Legende  viel  ursprünglicher 
ist,  insofern  ihre  Elemente  aus  dem  epischen  Gäthä -Schatze  fliessen? 
Die  Gäthä-Poesie  ist  der  Kanal,  durch  welchen  die  altepischen  Legenden 
den  Päli  -  Bearbeitern  zuströmten.  Auf  die  in  Gäthä  abgeßisste  und 
vorgetragene  Epik  der  vorbuddhistischen  Zeit  stützt  sich  die  buddhisti- 
sche Legende.  Und  so  unzweifelhaft  es  ist,  dass  die  Verfasser  der 
Jätaka  ihrer  Darstellung  altbrahmanische  Sagen  und  Legenden  zu 
Grunde  legten,  ebenso  wenig  kann  es  bezweifelt  werden,  dass  diese 
epischen  Vorlagen  ein  dichterisches  Gepräge  und  nicht  die 
nüchterne,  verballhornte  Gestalt  der  buddhistischen  Legende  trugen.  Für 
die  Märchenliteratur  steht  dies  ja  fest.  Die  alte  Märchenliteratur  ist 
die  Quelle  der  Jätaka.  Letztere  sind  tendenziöse  Umarbeitungen  der 
metrischen  Itihäsa;  nur  zum  Theile  sind  die  alten  Gäthä  in  die 
Päli-Bearbeitung  herübergenommen.  Oder  will  man  etwa  leugnen,  dass 
die  im  Mahäbbärata  überlieferte  künstlerische  Form  der  Märchen  und 
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Fabelwelt  nicht  schon  im  sechsten  Jahrhundert  bestanden  habe,  dass 
vielmehr  die  dichterische  Bearbeitung  des  ursprünglichen  Sagen- 
sto£fes  erst  einer  viel  späteren  Zeit  angehört? 

In  der  alten  vorbuddhistischen  Poesie  der  Gäthä  sind  die  Märchen 
und  Fabeln  Selbstzweck  der  schaffenden  Kunst  In  den  Päli-Jätaka 
erscheint  die  Märchenwelt  nur  als  Hintergrund  und  Stafi^e  für  die 
Geburten,  welche  Buddha  in  der  Thierwelt  durchlebt.  Die  buddhistische 
Tendenz  verödet  und  versandet  das  spriessende  Grün  der  Gäthä- 
Kunst.  Nicht  anders  steht  es  um  die  buddhistischen  Seitenstücke  zu 
den  epischen  Sagen,  z.  B.  von  Räma  oder  von  Kpshna  und  Arjuna. 
Die  buddhistische  Bearbeitung  beweist  uns  die  Existenz  älterer 
brahmanischer  Vorlagen.  Sie  lässt  keinen  Schluss  auf  die  künst- 
lerische Gestalt  zu.  Oder  wer  wollte  annehmen,  dass  uns  in  diesen 
Jätaka  ein  zuverlässiges  Bild  der  epischen  Gestalten  und  dichterischen 
Formen  geboten  würde,  die  innerhalb  der  Schulen  der  Rhapsodie  be- 
arbeitet wurden?  Im  Zeitalter  Buddha' s  blühte  eine  epische  Kunst, 
die  gegenüber  der  vedischen  Kunst  der  Ricas  einen  Aufechwung 
bedeutet,  eine  Kunst,  welche,  wie  Jacobi  treffend  bemerkt,  die  Moigen- 
röthe  der  zu  blendender  Pracht  sich  erhebenden  Kunstpoesie  bildet 
Was  die  Jätaka  in  ihrem  Räma,  Krishna-Aijuna  geben,  sind  Umrisse 
künstlerischer  Sagenbilder,  dazu  häufig  noch  sehr  zweifelhafte,  tendenziös 
zugeschnittene  Umrisse,  wie  sie  eben  für  den  nüchternen  Lehrzweck 
passten.  Diese  Heroen  bilden  schon  vor  Buddha  den  Gegenstand 
einer  heroischen  Poesie,  den  Mittelpunkt  einer  Sage  und  Dichtung, 
die  in  der  altüberlieferten  Kunstform  der  Gäthä  erscheint.  So  erhält 
denn  auch  unter  diesem  Gesichtspunkt  die  buddhistische  Gäthä- 
Literatur  eine  ganz  andere  Bedeutung.  Wenn  wir  in  der  Gäthä- 
Darstellung  der  Persönlichkeit  Buddha's  so  viele  Beziehungen  zu 
Kfishna  entdecken  —  und  dieses  Ergebniss  der  Untersuchung 
S^nart's  hat  so  wenig  erschüttert  werden  können,  dass  Windisch  das 
Vorhandensein  bedeutsamer  Parallelen  des  Mythus  unumwunden  zu- 
gesteht —  dann  firagt  es  sich,  ob  nicht  gerade  in  der  Gäthä-Literatur 
Fragmente  der  alten  epischen  Gäthä-Poesie  aufbewahrt  werden i). 


*)  Die  GsthS-  bz.  Sanskrit -Literatur  des  nördlichen  Buddhismus  bedarf 
nicht  blos  im  Hinblick  auf  das  Epos,  sondern  ebenso  sehr  mit  Rücksicht  auf 
den  Buddhismus  der  sogenannten  »älteren«  Psli-Quellen  einer  weit  grösseren 
Berücksichtigung.     Allerdings  wird  dies  ohne  umfassendes  Studium  der  in 
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Wie  die  Wissenschaft  sich  vor  Buddha  mächtig  entfaltet  hatte, 
so  erblühte  vor  Buddha  die  Kunst  der  Epik  als  Vermittlerin  des 
religiösen  Wissens. 

Aber  dieser  wissenschaftliche  imd  künstlerische  Aufschwung  in 
der  Zeit  vor  Buddha  gründet  auf  dem  glänzenden  Fortschritt  des  wirth- 
schaftlichen  Lebens  und  der  socialen  Institutionen.  Ohne  den  hohen 
wirthschaftlichen  Au&chwung  ist  das  conkrete  Bild  des  vorbuddhistischen 
Lebens  in  Wissen  und  Kunst  nicht  denkbar.  Und  hier  leitet  uns  die 
Genesis  des  Mahäbhärata  zu  dem  noch  tiefer  greifenden  Problem  der 
»vedischen«  Cultur  und  Rechtsentwickelung.  Denn  wenn  wirklich  das 
indische  Culturleben  schon  vor  der  Genesis  des  Epos  die  Höhe  des 
Geisteslebens  in  so  spedfisch-indischen  Cultus-  und  Culturformen  er- 
reicht hatte,  sodass  die  nachepische  Zeit  weniger  schöpferisch  als  ver- 
mittelnd in  den  eigentlichen  Formen  der  Religion  und  des  Rechts 
erscheint,  dann  liegt  entweder  zwischen  der  Genesis  der  vedischen 
Lieder  und  ihrer  »jugendlichen«  Cultur  ein  kaum  übersehbarer  Zeit- 
raum, oder  aber,  das  was  ims  in  den  Liedern  als  jugendliche  Cultur 
hingestellt  wird,  trägt  schon  die  festgeschnittenen  Züge,  zum  wenigsten 


chinedscher  Sprache  uns  zugänglichen  üebersetzungen  der  alten  Sanskrit- 
Literatur  kaum  möglich  sein.  In  einer  Besprechung  von  Kernes  »Manual  of 
Indian  Buddhism«  (Indogerm.  Anzeiger  1899,  S.  180  ff.)  habe  ich  auf  des  Ver- 
iuBoen  Versuch  einer  »kritisch  sichtenden  und  läuternden  Zusammenfassung 
der  nord-  und  südbuddhistischen  Quellen«  hingewiesen.  »In  diesem  Ver- 
such erblicke  ich  eines  der  hervorragendesten  Verdienste  des  Handbuchs. 
GregenÜber  dem  vermeinten  »historischen«  Werth  der  südbuddhistischen 
Quellon  sind  die  nordbuddhistischen  in  ihrer  Bedeutung  für  die  Eenntniss 
des  älteren  Buddhismus  sehr  herabgedrückt  worden.  Ich  stehe  nicht  an  es 
offen  auszusprechen,  dass  die  südbuddhistischen  Urkunden  von  Buddha  ebenso 
viel  und  ebenso  wenig  geschichtlichen  Werth  beanspruchen  als  die  nord- 
baddhistischen.  Zunächst  bleibt  die  zeitgeschichtliche  Bestimmung  des  Alters 
des  südbuddhistischen  Kanon  in  seinen  Einzeltheilen  im  höchsten  Grade 
fragwürdig.  Auf  die  Gründe,  mit  welchen  Minayeff  das  hohe  Alter  des  uns 
vorliegenden  Kanon  bekämpft,  ist  auch  von  Kern  hingewiesen  worden. 
Es  unterliegt  ja  keinem  Zweifel,  dass  schon  das  dritte  Jahrhundert  v.  Chr. 
eine  nicht  unbedeutende  Reihe  buddhistischer  »Schriften«  kannte.  Wie  weit 
sich  diese  Werke  aber  inhaltlich  mit  den  uns  zugänglichen  Schriften 
gleichen  Namens  decken,  darüber  können  wir  nur  Muthmassungen  treffen  und 
mehr  oder  minder  wahrscheinliche  Annahmen  aufstellen.  Sicheren  Aufechluss 
wird  die  Untersuchung  des  inneren  verwandtschaftlichen  Verhältnisses 
zwischen  nord-  und  südbuddhistischem  Kanon  geben.    Den  Weg  bahnt  Kern 
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die  bestimmten  Umrisse  jener  religiösen  und  socialen  Zustände,  welche 
die  epische  Phase  weitergebildet.  In  welchem  Verhältniss  stehen  vedi- 
sches  und  episches  Volksthum? 

Da  muss  es  meines  Erachtens  schon  heute  als  ausgeschlossen 
gelten ,  dass  der  Veda  einer  verhältnissmässig  jungen ,  um  nicht  zu 
sagen  primitiven  Cultur  entstamme.  Der  Veda  ist  ein  indisches 
Buch,  auf  indischem  Boden  entstanden,  das  treue  Bild  des  indi- 
schen Cultus-  und  Rechtslebens,  das  in  seiner  reichsten  Entfaltung 
uns  im  Epos  entgegentritt.  Wenn  ich  die  Hymnen  der  Riksamhitä 
auf  indischem  Boden  entstehen  lasse ,  so  denke  ich  nicht  etwa  blos 
an  das  Land  der  fünf  Ströme,  an  die  Ufer  des  Indus.  Vom  Pancanada, 
entlang  den  Ufern  des  Indus  und  weiter  gegen  Osten  über  die  Yamunä 
hinaus  bis  zur  Gangä  hatten  die  arischen  Eroberer  feste  Wohnsitze 
gewonnen,  als  die  Lieder  der  Rik  in  ihrer  heutigen  Gestalt  ent- 
standen. Aus  den  mannigfachen  Gesichtspunkten ,  die  für  diese  Auf- 
fassung massgebend  sind ,  will  ich  nur  ein  Moment  hervorheben, 
die  Form  der  Wirthschafl,  welche  den  Indem  des  Rigveda  eigen- 
thümlich  ist. 


im  ersten,  und  mehr  noch  im  zweiten  und  dritten  Abschnitt  des  Handbnches 
an.  Die  Darstellung  der  Persönlichkeit  und  des  Lebens  von  Buddha  gründet 
sich  auf  beide  Literatargruppen  im  Gegensatz  zu  Oldenberg,  der  die  nörd- 
Hebe  Gruppe  ausgeschieden,  um  in  der  südlichen  eine  gutbeglaubig^  Urkunde 
»geschichtlicher«  Ueberlieferung'zu  finden.  Auf  die  »Geschichtlichkeit«  dieser 
Urkunden  wirft  die  Darstellung  Eem's  ein  eigenthümliches  Licht.  Sie  be- 
weist,  dass  das  nördliche  Bild  Bnddha*s  seine  Parallele  in  den  legenden- 
haften und  mythologischen  Zügen  des  südbnddhistischen  Bildes  findet,  und 
dass  »die  Poesie  und  Phantasterei  späterer  Grenerationen«  hier  wie  dort  frucht- 
bar sich  entfaltet  hat,  und  es  dürfte  schwer  halten,  Geschichte  und  Legende 
zu  trennen,  ohne  das  Ganze  zu  zerstören.  Wie  unzuverlässig  die  Geschichte 
des  buddhistischen  Kanon  ist,  beweist  die  »Geschichte«  der  buddhistischen 
Konzilien  in  den  widersprechenden  Angaben,  in  den  Mittheilungen,  die  den 
Stempel  der  Unglaubwürdigkeit  und  der  Erfindung  tragen.  Die  Ausführungen 
Kem*s  sind  unstreitig  das  Beste,  was  uns  bis  jetzt  über  jene  »Konzilien«  ge- 
boten wurde.  Wer  in  jenen  südbuddhistischen  Berichten  historische  Urkunden 
sucht,  stellt  an  die  »historische«  Forschung  die  denkbar  bescheidensten 
Ansprüche.«  In  der  Richtung  von  Minayeff  und  Kern  bewegt  sich  Louis 
de  la  Yall^e  Poussin  in  dem  soeben  erschienenen  Werke:  Bouddhisme,  ^tndes  et 
Materiaux,  Ädikarmapradlpa,  BoddhiccarySvat&ratikS.  (London,  Luzac  &  Comp. 
1898.)  Dagegen  Oldenberg  in  seinen  »Buddhistischen  Studien«  (Z.  D.  M.  G.  LII 
S.  613  ff.).    Ob  mit  Erfolg? 
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Mit  den  Formen  der  Wirthschaft  steht  die  Entwickelung  des  ge 
sammten    Rechts,    die  Entfaltung   des  socialen  Lebens  in  engster  Be- 
rührung.    Jede  Culturform  ist  gleichsam  ein  Organismus,  in  dem  alle 
Theile  und  Funktionen  in  der   innigsten   lebendigen    Wechselwirkung 
stehen^).     Wenn    wir   nun   vom    wirthschaftlichen  Standpunkt  aus  die 
Völker   in   eine  jagende,    viehzüchtende    und    ackerbauende   Gruppe 
scheiden,    so   ist   es   klar,    dass   die   vedische   Form  der  Wirthschaft 
ebensosehr  die  der  Jäger,    als  jene   der  nomadisierenden  Viehzüchter 
längst   überwunden   hat     Dass  es  sich  nicht  mehr  um  ein  Jägervolk, 
um  die  roheste  Art  des  menschlichen  Nahrungserwerbes  handelt,    be- 
darf keines  Beweises ;  so  sehr  femer  auch  die  Viehzucht  betont  wird, 
so  sind  die  vedischen  Inder  keineswegs  nomadisierende  viehzüchtende 
Stämme  und  Horden,    d.  h.  Völker,    bei  denen  die  Viehzucht  zwar 
nicht  die  einzige,  wohl  aber  die  bevorzugte  und  vorherrschende  Form 
des  Unterhaltes  ist.   Die  Wirthschaftsform  des  Veda  ist  diejenige  eines 
sesshaften,  ackerbautreibenden  Volkes.    Aber  der  Ackerbau  wird  nicht 
so  gepflegt,   dass  man  sich  entweder  ausschliesslich  oder  vornehmlich 
dem  Anbau  und  der  Pflege  von  Nahrungspflanzen  widmet,  indem  alle 
arbeitsfähigen  und  -pflichtigen  Mitglieder  der  Gesellschaft  thätigen  An- 
theil  an  dem  Wirthschaftsbetriebe  nehmen.   Die  vedischen  Inder  stehen 
auf  der  Stufe  des  höheren  Ackerbaues,  der  sich  dadurch  von  dem 
niederen   Ackerbau  unterscheidet,    dass    die   Nahrungsproduktion    nur 
einem  Theile  des  socialen  Ganzen,  einer  einzigen  Klasse  überlassen 
wird,    während    die    übrigen    ihre    Kräfte    ungetheilt   anderen    Arten 
cultureller   Thätigkeit   widmen.     Dieser  Arbeitstheilung  verdanken  die 
civiKsierten  Nationen  jene  reiche  und  mächtige  Entwickelung  der  Cultur, 
welche  sie  soweit  von  den  niedersten  Pflanzenbauem  trennt.    Auf  der 
Höhe  dieser  Wirthschaftsform  finden  wir  das  Volk  der  Inder  in  jener 
Phase,  welche  aus  den  Liedern  des  Veda  leuchtet.   Der  Besitz  der 
Güter  hat  sich  verändert.     Bei  den  niederen   Ackerbauern   überwiegt, 
wenigstens   ursprünglich,    das  immobile    Gemeineigenthum ;    bei    den 
Höheren    ist   nicht   nur   das  gewaltig  angeschwollene  bewegliche  Gut, 
sondern  auch  der  grösste  Theil  des    Grundbesitzes   Sondereigenthum. 
Der   tiefste   und   folgenreichste   Unterschied    der  beiden  Culturformen 


*)  VgL  Grosse,  Die  Formen  der  FamiUe  und  die  Formen  der  Wirth- 
schaft, Preiburg  1897,  S.  7. 

U 
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liegt  in  der  durch  die  Arbeitstheilung  bewirkten  Differenzierung  der 
Gesellschaft.  Die  Gesellschaft  der  niederen  Ackerbauer,  besteht  aus 
verhältnissmässig  gleichartigen  Elementen;  der  sociale  Organismus  des 
höheren  Ackerbaues  wächst  aus  ungleichartigen  Elementen  zusammen, 
die  durch  ihre  wechselseitigen  Interessen  so  fest  und  innig  einander 
verbunden  sind ,  dass  keiner  für  sich  bestehen  kann.  Darin  besteht 
eben  die  Kraft  des  gesellschaftlichen  Organismus,  das  Wesen  eines 
höheren  organischen  Lebens,  dass  die  einzelnen  gleichartigen 
Gruppen  immer  weiter  vordringend  selbständige  Scheidung  innerhalb 
der  Gresammtheit  suchen.  Es  ist  der  Corporationstrieb ,  der  das  Zu- 
gehörige zusammenführt  und  innerlich  zu  einer  engern  socialen  Einheit 
verschmilzt. 

Betrachten  wir  das  vedische  Volksthum  von  diesem  Gesichtspunkt 
des  social  unterschiedenen  Aufbaues  der  Gesellschaft  aus,  so  zeigt 
sich  seine  Cultur  auf  jener  Stufe,  die  nur  reich  und  mächtig  ent- 
wickelten Völkern  eignet.  Nicht  eine  mehr  oder  weniger  gleichartige 
Masse  steht  vor  uns,  sondern  ein  organisch  gegliedertes  Volksthum, 
da3  in  seinen  unterschiedenen  Berufen  und  Ständen  sich  lebensvoll 
entwickelt.  Das  Princip  der  Arbeitstheilung,  wie  es  nur  in  hoch 
.civilisierten  Nationen  zur  Geltung  kommt,  beherrscht  die  vedische  Ge- 
sellschaft in  den  grossen  Gruppen  und  Ständen,  die  uns  als  Priester, 
Adel,  Ackerbauer  geschildert  werden.  Aus  dem  Leben  und  der  Arbeit 
eines  hochstrebenden  Volkes  wachsen  diese  Hauptgruppen  hervor.  Aul 
dem  Unterschiede  der  persönlichen  Arbeit,  auf  der  Arbeit  des  priester- 
lichen, des  herrschenden,  des  erwerb-  und  gewerbthätigen  Berufes  baut 
sich  die  vedische  Gesellschaft  auf.  Der  unterscheidenden  Thätigkeit 
entstammt  die  unterscheidende  Lebensstellung  in  den  socialen  Vor- 
rechten, die  aus  dem  natürlichen  Berufe  fliessen.  Man  mag  über  den 
Namen  »Kaste«  streiten,  das,  was  in  epischer  2^it  unter  »Varna«  ver- 
standen wird,  das  unterscheidende  Wesen  und  Recht  der  Brähmana, 
Kshatriya,  Vaigya  ist  im  altvedischen  Volksthum  schon  zur  vollen  Aus- 
bildung gelangt.  Gesellschaftlich  und  rechtlich  sondern  sich  diese 
Gruppen  ebenso  scharf  ab ,    wie  im  Zeitalter  eines  Baudhäyana. 

Der  Gedanke  der  strengsten  Arbeitstheilung  wurzelt  also  tief  im 
vedischen  Boden.  Aber  nur  dort  kann  die  Theilung  der  Arbeit  so 
tiefe  Wurzeln  schlagen,  wo  Sesshaftigkeit  besteht,  d.  h.  wo  der  Besitz 
und  Standort   des   Ackerbaues   ein   fester   geworden.     Wenn   es   nun 
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richtig  wäre,  dass  die  Inder  des  Rigveda  eine  Periode  der  Wanderung 
und  unausgesetzt  vordringenden  Eroberung  gegen  Osten,  also  ein 
fluctuierendes  Volksthum  darstellen,  das  seine  alten  Sitze  verlässt,  um 
nach  neuem  Grund  und  Boden  zu  streben,  dann  würden  die  den  Lie- 
dern zu  Grunde  liegenden  Zustände  um  kein  Haar  von  denjenigen 
verschieden  sein,  die  wir  bei  den  wandernden  viehzüchtenden  Stämmen 
antreffen.  Grund  und  Boden  als  solcher  hat  noch  gar  keinen  Werth. 
Ein  und  dasselbe  Stück  Land  wird  nur  vorübergehend  bebaut,  um 
dann,  wenn  nicht  immer,  so  doch  auf  viele  Jahre  hinaus  wieder  sich 
selbst  überlassen  zu  bleiben.  Mit  dem  jeweilen  in  Besitz  genommenen 
oder  in  der  Nähe  der  augenblicklichen  Wohnsitze  gelegenen  Acker- 
land ist  man  immer  bald  zu  Ende.  Man  bricht  die  Zelte  oder  Hütten 
ab  und  zieht  weiter,  um  sich  an  einem  anderen  Orte  neues  Ackerland 
zu  roden  und  dieses  wiederum  ebenso  flüchtig  zu  bewirthschaften. 

Im  Rigveda  hingegen  finden  wir  das  gerade  Gegentheil.  Wohl 
gibt  es  Gemeineigenthum ,  aber  keineswegs  als  ausschliessliche 
Form  der  Wirthschaft.  Grund  und  Boden  haben  einen  festen  Werth 
in  sich  selbst.  Der  Ackerbau  wird  von  den  einzelnen  Familien 
innerhalb  bestimmter  räumlicher  Grenzen  betrieben.  Es  giebt  ein 
Grundeigenthum,  ein  Sonderrecht  an  Grund  und  Boden  von  dem  jeder 
Andere  ausgeschlossen  ist  und  das  als  Familienbesitz  von  Geschlecht 
auf  Geschlecht  übertragen  wird.  Der  Boden,  auf  dem  die  Lieder  der 
Rik  entstanden,  war  Eigenthum  Einzelner  oder  einzelner  Gruppen.  Das 
wäre  aber  unmöglich  gewesen,  wenn  die  Inder  zur  Zeit  der  Entstehung 
der  Lieder  erst  im  Vordringen  gegen  Osten  und  gegen  den  Ganges 
begriffen  gewesen  wären.  Nicht  als  erobernde,  sondern  als  be- 
sitzende Macht  erscheinen  sie  zwischen  Indus  und  Ganges,  als 
eine  Macht,  die  mit  ihren  religiösen,  socialen,  staaüichen  Institutionen 
tief  im  Boden  von  Kurukshetra  wurzelte  und  die  Trägerin  jener  spezifisch  * 
indischen  Staats-  und  Gesellschaftsordnung  ist,  welche  in  ihrer  Weiter- 
bildung im  epischen  Volksthum  erscheint.  Man  halte  mir  nicht 
entgegen,  dass  doch  die  Lieder  der  Rik  selbst  ein  vordringendes, 
kämpfendes,  ringendes  Volk  darstellen. 

Kämpfe  werden  ausgefochten  ;  aber  es  sind  nicht  lediglich  Stammes- 
kämpfe, sondern  Kämpfe  von  Stämmen,  die  zu  festen  Staats-  und  Ge- 
meinwesen verbunden  sind,  zu  Staatsverbänden  vereinigt  unter 
wohl    organisierter  königlicher   Gewalt   mit   weit   sich   verzweigenden 

n* 
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Funktionen  der  Verwaltung,  zu  Gemeinwesen  in  corporadven  Ver- 
einigungen ,  innerhalb  deren  sich  ein  scharf  entwickeltes  Rechtsleben 
kund  gibt.  Es  sind  Kämpfe  von  arischen  Völkern  gegen  arische 
Völker,  von  Nachbar  gegen  Nachbar,  Kämpfe,  die  sich  gar  nicht  von 
denen  der  epischen  Völker  und  Stämme  untereinander  unterscheiden. 
Hier  wie  dort  ist  das  Ziel  des  Kampfes  die  Hegemonie.  Wo  die 
Urbevölkerung  nicht  zurückgedrängt  ist,  wird  sie  einbezogen  in  den 
Staatsverband  der  arischen  Stämme.  Die  alte  Bevölkerung  nahm  in 
jener  ältesten  iSeit,  nach  ihrer  Verdrängung  feste  Länderstriche  ein, 
gerade  wie  heute.  Und  wenn  diese  Urvölker  die  neuen  Besitzer  durch 
kriegerische  Einfälle  beunruhigten,  wenn  die  Lieder  von  Kämpfen 
gegen  die  Däsa  und  Das3ru  singen,  so  beweist  das  ebenso  wenig  gegen 
eine  längst  erfolgte  feste  Ansiedelung  der  Arier  im  Bereiche  der  Yamimä 
als  moderne  Raubzüge  der  wilden  oder  halbwilden  Bergstämme.  In 
Sprache  und  Sage,  in  Cultus  und  Sitte  beherrschte  eine  Gemein- 
schaft die  mannigfachen  Völker,  welche  sich  zwischen  Indus  und  Ganges 
in  festen  Staats-  und  Gemeinwesen  angesiedelt  hatten,  als  die  Lieder 
der  Samhitä  gesungen  und  gesammelt  wurden. 

Wohl  am  sprechendsten  aber  äussert  sich  das  auszeichnende 
Wesen  spezifisch  indischer  Cultur  innerhalb  der  altvedischen  Phase 
durch  jenen  Corporationstrieb ,  der  die  Glieder  eines  Berufes  zur  ge- 
nossenschaftlichen Einheit  in  Zunft  und  Gilde  zusammenftihrte.  In 
ihm  erhält  die  indo  arische  Gesellschaft  der  historischen  Zeit  ihr  origi- 
nales Gepräge.  Er  ist  eine  spezifische  Eigenthümlichkeit  des  socialen 
Lebens  in  Indien.  Der  Corporationsgeist  entfeitet  sich  nicht  blos  in 
Handel  imd  Gewerbe ;  er  durchdringt  alle  religiösen  und  wissenschaft- 
lichen Interessen.  Gemeinsame  Ziele  in  Religion  und  Wissen  fiihren 
zu  engeren  socialen  Verbänden,  mögen  wir  sie  Zunft  oder  Schule 
nennen.  Es  sind  religiöse  und  wissenschaftliche,  künstlerische  und 
gewerbliche  Genossenschafi^n ,  deren  Macht  sich  zur  Selbständigkeit 
der  engeren  Gnippe  steigert.  Die  Idee  erweist  sich  mächtig  im  privat- 
rechtlichen und  öffentlichen  Leben ;  sie  hält  die  Glieder  eines  Berufes 
zusammen  in  einem  besonderen  Recht  und  in  einer  selbständigen 
Judicatur.  Nicht  mit  Unrecht  bemerkt  Bhandarkar,  dass  diese  Art 
von  »Selfgovernment  has  always  formed  an  important  factor  of  tbe 
political    administration    of  the   country«^).      Und   wenn  Indien  seine 

*)  Earlj  Hißtory  of  the  Deccan,  II.  edit.  1895,  S.  44. 
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eigenartige  gesellschaftliche  Physiognomie  durch  so  Viele  Wechsel  und 
Stürme  in  zähem  Conservatismus  bewahrt  hat,  so  bildet  den  Grund 
dieser  Stetigkeit  nicht  zum  wenigsten  der  feste  trotz  allem  Wechsel 
beharrende  Kern  der  engeren  Verbände  und  Zünfte,  die  eifersüchtig 
über  ihr  Sonderrecht  wachten. 

Wie  kommt  es  nun,  dass  sich  schon  in  den  ältesten  vedischen 
Aphorismen  des  Rechts  die  Selbstherrlichkeit  des  Zunftgeistes  in  der 
charakteristischen  Thatsache  ausspricht,  dass  die  berufsgenossenschaft- 
lichen Verbände  von  eigenen  Gesetzen  und  Gerichten  regiert  und  ge- 
richtet werden?  Für  die  vedische  Epoche,  deren  Sitte  und  Brauch 
die  Dharmasütras  widerspiegeln,  setzt  dies  schon  eine  bedeutsame 
Blüthe  des  socialen  und  wirthschaftlichen  Lebens  voraus.  Nur  dort 
kann  das  Corporationswesen  als  das  belebende,  kräftigende,  zusammen- 
haltende Element  der  Berufsgruppen  sich  bewähren  und  erhalten,  wo 
die  Beru&interessen  in  dem  Princip  der  Arbeitstheilung  scharf  ge- 
sondert und  geschieden  sind.  Diese  Voraussetzungen  eines  genossen- 
schaftlich gegliederten  Lebens  sind  in  der  Cultur  der  Riksamhitä  ge- 
geben. Was  ich  in  »Epos  und  Rechtsbuch«  i)  als  in  hohem  Masse 
wahrscheinlich  aussprach,  das  erhält  nunmehr  eine  glänzende  Be- 
stätigung in  Geldner's  Abhandlung  über  vidätha  *).  » Vidatha  ist  weder 
ein  politischer  Begriff,  noch  ist  das  Wort  auf  »home  matters  c  begrenzt, 
sondern  es  ist  ein  socialer  Begri£f.  Das  vidätham  ist  ein  Produkt 
des  stark  entwickelten  Corporationsgeistes  der  Inder.  Wie  dieser  die 
Glieder  einer  Familie  zu  engstem  Zusammenschluss  drängte,  so  ver- 
einigte er  im  socialen  Leben  die  Mitglieder  des  gleichen  Berufes  und 
Standes  zu  fester  Genossenschaft.«  Aus  Geldner's  Untersuchung  ergibt 
sich,  dass  das  Corporationswesen,  welches  die  spätere  Zeit  beherrscht, 
schon  in  der  Periode,  aus  der  die  Lieder  stammen,  sich  so  ireich  imd 
vielseitig  entwickelt  hatte,  dass  es  alle  Gruppen  und  Klassen,  die 
religiösen  nicht  weniger  als  die  weltlichen,  die  Gelehrtenzünfte  eben- 
sosehr als  die  gewerblichen  imd  commerdellen  umftisst  und  durchdringt. 
Nicht  um  eine  keimende,  in  den  ersten  Anfängen  steckende  Entwicke- 
lung  handelt  es  sich,  sondern  um  eine  Idee,  die  erfolgreich  zum  Durch- 
bruch gelangt,  und  als  der  eigentliche  schaffende  Faktor  der  indischen 
Gesellschaft  und  ihrer  wundersamen  Vielgestaltigkeit  sich  erwies. 

1)  Bas  MahSbhSrata  als  Epos  und  Rechtsbuch,  S.  192. 
«)  Z.  D.  M.  G.  Bd.  S2,  S.  730  ff. 
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Zwischen  vedischer  und  epischer  Gesellschaft  besteht  kein 
wesentlicher  Unterschied. 

Eine  solche  Organisation  der  Gesellschaft  kann  nur  in  dauerndem 
Besitz  von  Grund  und  Boden  gründen,  nie  und  nimmer  aber  in  ein^ 
Wander-  und  Eroberungsperiode,  die  alle  Verhältnisse  in  stetem 
Schwanken  erhält 

Wie  von  selbst  bietet  sich  hier  eine  Parallele  in  den  Wanderzügen 
der  Germanischen  Stämme.  Wenn  es  richtig  wäre,  dass  die  vedischen 
Stämme,  von  denen  die  Ricas  singen,  erst  im  Vordringen  begriffen 
waren ,  so  Hessen  sich  ihnen  jene  germanischen  Stämme  zur  Seite 
stellen,  die  in  immer  dichteren  Scharen  von  Nord -Ost  und  Süd -Ost 
gegen  Westen  drängten.  Die  vedischen  Stämme  haben  ihre  Ursitze 
verlassen  und  dehnen  sich  in  andauernden  Kämpfen  gegen  Länder 
aus,  die  schon  zum  Theil  von  älteren  Völkern  angebaut  und  cultiviert 
sind.  Die  germanischen  Stämme  kämpfen  im  Vordringen  ebenfalls 
mit  älteren  Stämmen  und  älteren  Culturen.  Gleich  den  vedischen 
Stämmen  erscheinen  auch  die  germanischen  Stämme  schon  auf  einer 
höheren  Stufe  der  wirthschafblichen  und  gesellschaftlichen  Ordnung. 
Und  doch  welche  tiefe  Kluft  besteht  zwischen  der  Wirthschaftsform 
der  germanischen  Stämme  zur  2^it  von  Cäsars  oder  Tacitus  und  der 
den  Ricas  zu  Grunde  liegenden  wirthschaftlichen  Ordnung!  Gegenüber 
dem  Reichthum  wirthschaftlicher  Formen  innerhalb  des  Veda  ist  die 
Ansiedelungsweise  der  Germanen  bei  Caesar  und  Tacitus  noch  eine 
solche,  wie  sie  Wanderstämmen  eigen  ist.  Sesshaftigkeit  im  Sinne 
eines  dauernden  Besitzes  und  festen  Standortes  des  Ackerbaues  ist 
ausgeschlossen^).  Das  Sondereigenthum  an  Grund  und  Boden  be- 
schränkt sich  auf  den  Besitz,  d.  h.  auf  ein  Recht,  zu  ernten,  wa 
man  gesäet  hat,  und  zu  säen,  wo  man  gerodet  hat.  Die  Rodung  ver- 
folgt nicht  den  Zweck  des  dauernden  Besitzes  und  der  Sesshaftig- 
keit.  Die  von  Cäsar  geschilderte  Auftheilung  der  Ländereien  wechselt 
mit  jedem  Jahr*). 

^)  R.  Hildebrand,  Recht  und  Sitte  auf  den  verschiedenen  Yrirthschaft- 
liehen  Enltorstufen,  Jena  1896,  S.  50,  S.  84  ff. 

*)  Agricnlturae  non  student,  majorque  pars  eorum  victus  in  lacte,  caseo, 
came  consistit  Neque  qnisquam  agri  modum  ceiium  aut  fines  habet  proprios; 
sed  magistratus  ac  principes  in  annos  singulos  gentibus  cognationibusque 
hominum  qui  una  coierunt,  quantum  et  qao  loco  visum  est  agri  attribuunt 
atque  anno  post  alio  transire  cogunt  (Bell.  GhtU.  VI  22). 
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Die  Geraianen  zu  Cäsars  und  Tacitus  Zeilen  stehen  auf  einer 
unteren  Stufe  des  Ackerbaues,  die  Indern  des  Rigveda  auf  der  Stufe 
des  höheren  Ackerbaues.  Jene  beschränken  sich  auf  die  einfechsten 
Produktionsformen,  diese  haben  das  Princip  der  Arbeitstheilung  in  ge- 
nossenschaftlichen Verbänden  auf  die  mannigfachsten  Zweige  der 
Thätigkeit  und  des  Nahrungserwerbes  ausgedehnt  Bei  ersteren  hat 
dCT  Bodenbesitz  als  solcher  noch  keinen  dauernden  Werth,  bei  letzteren 
hat  die  Erwerbung  des  Grundes  und  Bodens  schon  zu  vielseitigen 
Besitz-  und  Rechtsverhältnissen  geführt. 

Indem  wir  so  das  Wirthschafisleben  des  vedischen  Volksthums 
in  einer  luxuriösen  Ent&ltung  finden,  die  jener  des  epischen  Volksthums 
in  den  wichtigsten  Zügen  entspricht,  verschwinden  für  uns  auch  alle 
jene  sociologischen  Urformen,  mit  denen  man  den  Urwald  eines  Ürepos 
bereichert  hat.  Umsonst  suchen  wir  nach  jenen  primitiven  Völkern, 
den  »savage  old  kings«,  mit  welchen  Hopkins  den  Zustand  der  epischen 
Gesellschaft  bevölkerte.  Nicht  den  Ausblick  in  die  Urzeit  eines  »ancient 
State  of  Society fi)  eröffnet  das  Epos;  es  erschliesst  sich  die  reiche 
Perspektive  in  das  Leben  des  vedischen  Culturvolkes. 

So  erscheint  das  Problem  der  Genesis  des  Mahäbhärata  wie  ein 
Brennpunkt  der  entscheidenden  Probleme  des  indischen  Alterthums 
überhaupt.  Die  Räthsel  der  epischen  Welt  berühren  sich  mit  allen 
Richtungen  und  Strömungen,  die  in  diesem  Augenblick  innerhalb  der 
Erforschung  des  indischen  Alterthums  hervortreten.  In  der  bislang 
einzig  geltenden  und  massgebenden  Auflassung  von  vedischer  Cultur 
bereitet  sich  unverkennbar  ein  Wandel  vor,  der  die  Kluft  überbrückt, 
welche  die  ältere  und  jüngere  Cultur  in  schroffem  Gegensatz  auseinander 
hielt.  »Vedische«  und  »klassische«  Epoche  rücken  einander  näher 
und  zwar  durch  die  vermittelnde  Phase  des  Epos,  welche  wie  ein  indisches 
»Mittelalter«  zwischen  älterem  und  jüngerem  Indien  liegt,  ohne  dass 
dadurch  gegen  das  Alter  des  Rigveda  präjudiciert  würde.  Die  Lieder 
der  Samhitä  reichen  tief  in  die  Vorzeit  Indiens  zurück;  trotzdem 
stehen  sie  nicht  am  Anfang,  sondern  am  Ende  einer  durch  viele  Ge- 
schlechter fortgepflanzten  hymnologischen  Ueberlieferung.  Die  Sprache 
der  Ricas  ist  eine  traditionelle  Kunstsprache,  das  Resultat  einer 
langen,    Jahrhunderte   langen   historischen    Entwickelung.     Altes    und 


^)  Journal  of  the  Royal  Asiatic  Society  1897,  S.  752. 
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Jüngeres  steht  schon  gleichberechtigt  nebeneinander;  Formen  und 
Formeln  sind  schon  zum  Theil  todtes  überliefertes  Gut  Nicht  mit 
einer  Volkspoesie,  die  jedermann  üben  konnte,  haben  wir  es  zu  thun, 
sondern  mit  einer  zunfbnässig  erlernten  und  geübten  Kunst.  Wie  nahe 
dieser  vedischen  Kunst  und  Zunft  die  epische  Kimst  steht  y  wird  im 
Laufe  der  Untersuchung  immer  wahrscheinlicher  werden.  Und  wer 
möchte  heute  schlechthin  verneinen,  dass  nicht  auch  die  »epische« 
Sprache  zur  »vedischen«,  d.  h.  zur  Sprache  der  Ricas  in  einem  ganz 
anderen  Verhältniss  steht,  als  bisher  angenommen  wurde.  Dem  Volke 
der  Ricas  lag  diese  »epische«  Sprache  vielleicht  viel  näher  als  die 
Zunftsprache  der  vedischen  »Seher«. 

So  verbindet  sich  das  Problem  der  Genesis  mit  Fragen^  die  in 
ihrer   Tragweite    das   gesammte  indische  Alterthum  umspannen. 

Die  Entscheidung  liegt  auf  dem  Boden  der  religiös  -  philo- 
sophischen und  religiös  -  socialen  Entwickelung.  Diesen  epischen 
Urkunden  habe  ich  daher  in  der  »Philosophie  des  Mahäbhärata«  und 
in  den  »Staats-  und  Rechtsalterthümem  des  Mahäbhärata«  die  erste 
Aufmerksamkeit  zugewandt.  Die  Vorarbeiten  sind  soweit  abgeschlossen 
oder  fortgeschritten,  dass  sie  den  Gegenstand  der  nächsten,  mit  der  vor- 
liegenden Abhandlung  eingeleiteten  »Studien«  bilden  werden. 

Exaeten,  19.  März  1899. 

bei  Roermond,  Holland. 

Joseph  Dahlmahn  S.  J. 
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Archaismen  oder  Neologismen,  in  der  Sprache  alt,  in  der  Sage  und 
Sitte  neu  oder  umgekehrt,  einseitige  und  irreführende  Einzel- 
bilder   34 — 36 

Die  historischen  Völker  Yavana,  Qaka,  Pahlava  als  Kriterium 
der  Interpolation  unzulässig,  willkürliche  Deutung  der  Völkemamen 
Cina  =  Chinesen,  Mudgala  =  Mongolen,  Hona  =  Hunnen,  —  die 
Yavana  den  Indem  schon  vor  500  v.  Chr.  bekannt  als  Griechen, 
in  noch  früherer  Zeit  vielleicht  als  semitbches  Volk,  die  yavanänl 
lipi  griechbche  oder  semitische  Schrift?  —  Die  (^oka,  ab  »Scjthen« 
turanbche  Stämme,  Vordringen  ge'gen  Ostirau,  frühzeitige  Einfälle 
in  Indien,  in  der  Zeit  von  Darius  Hystaspes,  —  Pahlava  ab  ümbil* 
bildung  von  PSrthava  früheren  Ursprungs,  bilden  mit  den  (}a,lsAj 
Yavana  Grenzvölker,  lebhafte  Beziehung  der  Inder  zu  den  anwohnen- 
den Völkern  vor  Alexander  dem  Grossen,  Land-  und  Seehandel,  — 
Romaka  nicht  identisch  mit  Romani,  keine  Spur  des  römbchen 
dinSra  im  MahftbhSrata  ganz  im  Gegensatz  zu  späteren  Rechtsbüchem, 
—  Nepal a,  Könige  von  Nepal  erwähnt,  kein  Zeugnbs  späteren  Ur- 
sprungs, frühe  Cultur  der  nepalesischen  Voralpen,  Heimath  Gotama^s, 
Stätte  brahmanischer  Staats-  und  Gesellschaftsordnung,  enge  Ver- 
bindung mit  dem  Culturcentrum  Brahmavarsha  durch  die  grosse 
Handebstrasse 36-^46 
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Die  socialen  und  rechtlichen  Verhältnisse  innerhalb  des 
Epos,  willkürliche  Phasen  der  Entwickelang  construiert,  Gegensatz 
Yon  »Epic«  nnd  »Pseudo-epic«  unzulässig,  älteste  Phase  nach  Hopkins 
ausgeschlossen  durch  das  vedische  Gulturbild,  kein  Raum  für  die 
epische  Vorzeit  und  ihre  vorzeitlichen  Sitten^  Epos  »und  Episoden 
ruhen  auf  einer  gemeinsamen  Grundlage  in  Religion  und  Recht .    46 — 50 

Das  Königthum  des  Epos  und  das  Eönigsrecht  der  ^ästra, 
kein  Gegensatz,  ideale  Pflichten  des  epischen  Eönigthums,  Schutz  und 
Förderung  des  Volkes,  vedisches  und  episches  Königthum,  die  Könige 
im  Rigveda,  die  Rechtsauffassung  des  Epos  eine  einheitliche  .    .    50 — 54 

Sittliche  Vorschriften  und  Verbote  für  den  König, 
epische  und  pseudo-epische  Heroen,  ihre  Laster,  ungezügelte  Freiheit, 
Jagd,  Spielwuth,  Luxus,  die  Jagd  und  das  Verbot  des  Nichttödtens 
lebender  Wesen  (ahimsä),  Spiel  und  Spielverbote,  raffinierte  Ver-> 
gnügungssucht,  das  epische  Volksthum  auf  dem  Boden  des  9^^!^? 
hohe  Entwickelung  des  Ehe-  und  Familienrechts 54-^5^ 

Volk  und  König  im  Epos  und  Pseudo-epos,  Erbfolge  oder 
Wahlfolge,  älteres  und  jüngeres  Volksrecht,  Einfluss  des  Volkes  auf 
die  Verwaltung,  das  vermeinte  Volks-Veto,  das  Verhalten  Yayäti's 
gegenüber  der  »Demokratie«,  Einspruch  des  Volkes  gegen  die  Li- 
stallation  DevSpi's,  Yudhishthira*s  Erbfolge  im  Qsstra  begründet,  kein 
Unterschied  der  epischen  und  pseudo- epischen  Thronfolge  nach- 
weisbar     58—61 

Königthum  und  Priesterthum,  Volksversammlungen,  ohne 
Einfluss,  Stellung  dör  Priester  käste,  'herrschender  Stand  die  Kshatrija 
im  epischen  und  nach -epischen  Königthum,  keine  Abhängigkeit  des 
»pseudo-epischen«  Königs  vom  Pmcohita,  weltliche  und  gßistUohe  Rath-  . 
geber  des  Königs,  massgebender  Einfluss  der  Kshatrija,  Stellung  der 
Krieger  und  Helden  zum  König  im  Epos,  nicht  in  Widerspruch  mit 
dem  Q&Btn,  Entwickelung  der  alles  beherrschenden  Priestermacht 
nach  Hopkins,  entbehrt  jeder  Grundlage,  gegenseitige  Unterstützung 
von  Priesterthum  und  König^thum,  das  Rechtsideal  von  Epos  und 
^Sstra,  Bestrafung  der  Brahmanen  im  »Epos«  und  im  »Pseudo-Epos« 
erlaubt,  Todesstrafe,  Ergebnisslosigkeit  einer  auf  verschiedenen  Phasen 
der  Entwickelung  gegründeten  Methode 61 — 71 

Zweites  Kapitel. 

Metliode  der  syithetisohen  Kritik 71— 115 

Wesen  und  F-orderungen  der  -synthetischen  Kritik,  das 
MahftbhSrata  als  ein  G^zes  zu  betrachten,  setzt  Einheit  und  Ge» 
schlossenheit  der  Theile  voraus,  PurSnatypus  des  MahSbhSrata,  er- 
läutert durch  den  Gegensatz  des  älteren  und  jüngeren  Typus,  ge- 
messen an  der  Stellung  des  episch-dramatischen  Elementes,  die  Dich- 
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tung  als  Lehrbuch»  das  Lehrbach  als  Dichtung,  vermittelnd  zwischen 
älterem  und  jüngerem  PurSna,  Problem  des  Doppelcharakters  von 
Dichtung  und  Lehrbuch  Angelpunkt  der  Forschung,  Problem  der 
pseudo-historischen  Kritik  die  Metamorphose  des  Epos  zum  Lehr- 
buch • 71—76 

L  Die  synthetische  Methode  eine  Forderung  der  äusseren 
Kritik,  Yerhältniss  von  innerer  und  äusserer  Kritik,  Vorzug  der 
Bühler*8chen  Methode,  historische  Kritik  Regulator  der  inneren  Kritik, 
schliesst  letztere  nicht  aus,  Au^be  und  Methode  der  inneren  Mah&- 
bhSrata-Kritik  bestimmt  durch  die  chronologische  Thatsache  der  Be-' 
Ziehungen  zwischen  Epos  und  Recht,  das  Zeugniss  der  Inschriften, 
Zeugniss  des  PSnini,  und  seine  Bedeutung  nach  Barth,  Grundcharakter 
der  Dichtung  als  Lehrbuch  für  400  v.  Chr.  bezeugt,  die  Dichtung 
Trägerin  der  Bhakti,  Beziehung  des  heroischen  Elementes  zum  ^ästra 
wesentlich  identisch  mit  dem  heutigen  Epos,  vermittelt  den  Krishna- 
iCult,  YSsudeva  und  Arjuna  als  mystische  Einheit  von  Pftnini  an- 
erkannt, ihre  wesentliche  Stellung  im  Mittelpunkt  des  Epos,  Wahr- 
scheinlichkeit oder  ünwahrscheinlichkeit  eines  älteren  Epos  ohne  Be- 
ziehung zur  Bhakti,  Metamorphose  zum  Lehrbuch  als  Werk  eines 
Einzelnen  ausgeschlossen,  Annahme  einer  allmäligen  Metamorphose 
anscheinend  ebenso  unmöglich,  das  Epos  als  Smriti  der  historische 
Boden  der  inneren  Kritik,  Üniversalismus  des  MahfibhSrata  begründet 
im  Üniversalismus  der  Epik,  das  episch-didaktische  Grundwesen  des 
ersteren  abzuleiten  aus  den  Zielen  der  rhapsodischen  Kunst  des  Zeit- 
alters    76 — 90 

n.  Die   synthetische   Methode    eine    Forderung   der   inneren 
Kritik 90— "5 

1.  Epos  und  (^ästra,  Verknüpfung  der  Spruchweisheit  des  Rechts 
mit  der  epischen  Darstellung,  Ursprung  dieses  Rechtselementes 
innerhalb  der  Einzelerzählungen,  nicht  abzuleiten  aus  Literpolation, 
erläutert  in  der  Erzählung  von  9&kuntal&,  das  Yog^-Element  in 
der  Legende  von  Yayäti,  Hopkin^s  Theorie  der  alten  und  neuen 
Moral,  die  Spruchweisheit  als  Rechtfertigung  anstOssiger  Helden- 
erlebnisse unannehmbar,  gemeinsame  Beziehungen  von  Recht  und 
Philosophie  zum  ganzen  Epos  nur  möglich  auf  dem  gemeinsamen 
Boden  des  ^^^^tra,  die  Spruchweisheit  vom  ungleichen  Schicksal 
des  Rechts  und  Unrechts,  vom  geheimnissvollen  Wesen  des 
Dharma  als  achtes  9^^i*^^l6^^i^^  1^^^  ^^^  ganzen  Epos  ver- 
wachsen    • •..•..  90—108 

2.  Epos  und  Episode,  Einheit  des  Zusammenhanges  zwischen  Epos 
und  Episode,  zweifache  Einheit  denkbar,  die  eine  dadurch 
charakterisiert,  dass  kein  Theil  dem  Zweck  des  Cranzen  fremd, 
die  andere  durch  die  engste  künstlerische  Zusammengehörigkeit, 
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beide  nicht  anwendbar  anf  das  MahftbhSrata,  eine  vermittelnde 
Einheit  gegeben  in  den  allgemeinen  Zielen  der  Rhapsodie,  innere 
und  organische  Verbindung  abhängig  vom  Zwecke  des  Ganzen, 
Ziel  der  Rhapsodie  ein  künstlerisches  and  religiöses,  die  Rhax>sodie 
Erzieherin  des  Volkes,  Trägerin  des  religiösen  Lehrschatzes,  €^- 
sammtplan  der  Dichtung  abhängig  vom  Gesammtziel  der  Rhapsodie, 
das  MahSbh&rata  als  Dichtung  und  Lehrbuch  das  Endergebniss 
eines  historischen  Processes  im  weiteren  Kreise  der  Rhapsodie, 
Möglichkeit  eines  einheitlichen  Ursprungs     ......     io8 — 115 


Zweiter  TheiL 

UrspruDg  des  Epos  als  Lehrbuch  begrftndet  im 
Gmndcharakter  der  Rhapsodie. 

Erstes  Kapitel. 
Die  Rhapsodie  Hüterin  uid  Herold  des  heiligen  yflooens    ....    117— 174 

Denkmäler  und  Urkunden  der  Rhapsodie  des  Zeitalters  ent- 
halten in  den  sagengeschichtlichen  Fragmenten  des  MahSbhSrata 
selbst,  das  Epos  in  seinen  episodischen  und  didaktischen  Abschnitten 
auf  älteren  Vorlagen  ruhend,  die  Quellen  des  MahSbhSrata  als  Lehr- 
buch und  Dichtung  enthalten  in  den  religiös -philosophischen  und 
religiös-rechtlichen  Itihfisa  des  zwölften  und  dreizehnten  Buches     119— 123 

L  Die  religiöse  und  belehrende  Richtung  der  Epik,  Einleitende 
Formeln  der  ItihSsa,  die  belehrende  Legende  beschrieben  als  itihSsa- 
samvSda,  Erzählung  und  Dialog,  zwei  Hauptgruppen  zu  unterscheiden, 
besondere  Arten  der  Verbindung  von  epischem  und  belehrendem 
Element,  die  Legende  als  Trägerin  der  Philosophie  und  des  Rechts     1 23*  1 27 

1.  Die  DJiarmamdyU  und  Brahmavidya  innerhalb  der  Epik,  Cha- 
rakteristik der  DharmasamvSda  und  Yogasamy&da,  die  religiös- 
belehrenden Dialoge  einzelne  für  sich  bestehende  Ganze,  die  Spruch- 
weisheit des  Rechts  und  der  Philosophie  verknüpft  durch  das  Band 
des  Dialoges,  Möglichkeit  der  Wiederholung  gleichlautender  Verse 
ohne  Wahrscheinlichkeit  der  Interpolation,  der  epische  Gehalt  des 
Dialoges  ersetzt  durch  den  didaktischen  des  (^Sßtrs.^  Inhalt  und 
Träger  der  vorzüglichsten  philosophischen  und  juridischen  Sam- 
vSda,  die  erzählende  Literatur  im  Dienste  des  Dharma-  und  Yoga- 
Elementes,  die  Rhapsodie  Vermittlerin  der  religiösen  Weisheit, 
Umschwung  innerhalb  der  Rhapsodie,  Tendenz  der  Bewegung, 
ältere  und  jüngere  Epik,  der  religiös-belehrende  Charakter  der 
alten  Poesie,  epische  und  ethische  GStha-Poesie    .    «    «    .     128—139 

2.  Die  religios-philosopkischen  Strömungen  und  ihr  Einfluss  auf  die 
Epik,  Volk  und  volksthümliche  Poesie  in  älterer  Zeit,  die  herrschende 
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Klasse  der  Eshatrija  und  ihr  Antheil  an  der  Bltlthe  der  Poesie, 
religiöse  und  literarische  Stellung  der  Snta,  religiöser  Oharakter 
der  älteren  Epik  in  den  Kosmogonien  und  Theogonien»  die 
herrschende  Klasse  als  die  gebildete  Volksschicht,  die  neue  Rhap- 
sodie Erzieherin  des  Volkes  zu  den  höheren  religiösen  und  sitt- 
lichen Ideen  der  Moksha-  oder  Erlösungslehre,  religiöse  und  sociale 
Bedeutung  der  Moksha-Lehre  gegenüber  dem  »vedischen«  Worte 
und  Werke ,    .    .     139—144 

Brahtna'nische  und  buddhistiche  Ideale  der  Religion 
und  Sitte  erl&utert  in  den  epischen  Erzählungen  von  Kau^ika 
und  Tulädhara,  beide,  den  unteren  Ständen  angehörig  in  ihrem 
Wesen  und  Worte  Repräsentanten  des  neuen  Ideals  der  inneren 
Tugend  im  Gegensatz  zum  äusseren  Werk,  Parallelen  zwischen 
Epos  und  Dhammapada,  epische  und  buddhistische  Darstellung 
des  Brähmana,  Quelle  des  höheren  Ideals  in  SSmkhyayoga,  Neu- 
heit der  Lehre  und  Gegensatz  zum  Veda  ausgesprochen    .     144 — 150 

Fortschritt  der  Philosophie  in  vorbuddhistischer  Zeit 
durch  Systematik  und  Methode,  erwiesen  aus  den  ältesten  Ur- 
kunden des  Buddhismus,  Gotama  als  Gegner  aller  Philosophie, 
brahmanisches  und  buddhistisches  NirvSna,  begründet  im  epischen 
SSmkhja,  ältere  und  jüngere  Stufe  des  SSmkhya,  Chaos  der  philo- 
sophischen Lehrmeinungen,  einheitlicher  Standpimkt  der  epischen 
Philosophie,  Gegensatz  epischer  und  buddhistischer  Weltanschauung, 
buddhistischer  Einfluss  auf  das  MahäbhSrata  ausgeschlossen,  Par- 
allelen charakteristischer  GäthS,  Metamorphose  der  Dichtung  zum 
Lehrbuch  eine  allgemeine,  unter  dem  Einfluss  des  neueren  brah- 
manischen  Ideals 150—163 

IL  Der  cyclische  Charakter  der  Rhapsodie 163 — 174 

Die  ältere  Epik,  Beziehung  zum  Opfer,  religiöse  und  sociale 
Stellung  der  Rhapsodie,  Opfer  verherrlicht  in  cyclischen  Erzählungen, 
epische  und  liturgische  Diaskeuase,  Zusammenhang  und  Unterschied, 
Sammlung  der  vedischen  Lieder  zu  kleineren  Verbänden,  die  vedischen 
Sängerschulen  und  ihre  besonderen  Liedercyclen,  vereint  zu  einer  alles 
umfassenden  liturgischen  Diaskeuase  in  der  Riksamhitft  .    .    .     163—168 

Entwickelung  der  epischen  Dichtkunst  und  Diaskeuase, 
die  Rhapsodenschule  als  Werkstätte  höherer  Kunst,  epische  Textbücher 
in  cyclischer  Bearbeitung  der  Legenden,  Rhapsodenschulen  und  -Cyclen, 
die  cyclische  Rhapsodie  Trägerin  des  religiösen  Wissens,  VySsa  als 
Verkörperung  der  cyclischen  Rhapsodie  und  Diaskeuase,  Streben  nach 
Concentration  und  Compilation  des  Sagen-  und  Lehrstoffes,  Einfluss 
der  sektarischen  Bhakti,  die  Rhapsodie  als  literarischer  und  religiöser 
Sammelpunkt 168 — 174 


Inhalt.  ^YYT 

S«lta 

Zweites  Kapitel. 

Die  Rhapaodie  als  Trägerin  des  heiligen  WIesene  SobSpferin  von  Diclitung 
■nd  Lehrbnoh 174—290 

L  Die  PSndava-Sage  als  Dichtung  die  Verherrlichung  eines 
Völker-  und  Fürstenbundes 176 — 253 

Eine  polyandrische  Sage  als  Urepos  ausgeschlossen,  An- 
sichten von  Max  Müller,  Goldstücker,  Wintemitz,  Polyandrie  der 
PSndava  eine  locale  oder  Stammessitte,  Alter  und  angebliche  Zähig- 
keit der  epischen  Üeberlieferung  der  poljandrischen  PSn^ava,  nicht 
beweisbar,  Pfindava  als  Volk  oder  Stamm  in  älterer  Epik  ganz  unbe- 
kannt, Reichthum  der  sonstigen  epischen  üeberlieferung     .    .     176 — 178 

I.  Draupadi  als  Mittelpunkt  einer  polyandrischen  Ehe  ungeschickt' 
lieh.  Die  Polyandrie  indischer  Völker  in  der  Gregenwart,  ver- 
einzeltes Vorkommen  unter  geistig  und  wirthschaftlich  rück- 
ständigen Völkern,  niemals  als  ausschliessliche  oder  vorherrschende 
Eheform,  verursacht  durch  wirthschaftliche  Nothlage,  polyandrische 
Völker  im  eigentlichen  Sinne  nicht  vorhanden  weder  in  der  Gegen- 
wart noch  in  der  Vergangenheit,  Ursprung  des  Epos  in  solchen 
Stämmen  ausgeschlossen,  Ansicht  Jacobi*s,  Vergleich  mit  der 
SSvitri-Legende,  Matriarchat  unter  den  Bählka  nicht  nachweisbar, 
Polyandrie  und  Gruppenehe  innerhalb  der  arischen  Cultur  nicht 
vorhanden,  widerstreitend  der  gesammten  indischen  Rechtsüber- 
lieferung, Polyandrie  als  »historical  fact«  im  indo-arischen  Rechts- 
leben unbekannt,  ein  polyandrisches  Epos  zu  jeder  Zeit  un- 
möglich   178—193 

Polyandrie  als  ältere  Phase  der  Entwickelung  nicht 
begründet  in  .den  spciologischen  Ergebnissen,  Promiskuität,  Gom- 
munismus,  Raubehe,  die  Sociologie  im  Banne  der  Entwickelungs- 
idee,  wirkliche  und  vermeinte  Entdeckungen  der  vergleichenden 
Volkskunde,  Mutterrecht,  Sippenorg^nisation,  Exogamie,  Morgan's 
»Ancient  Society«  und  seine  willkürliche  Construction  der  Ent- 
wickelung der  Familie,  Promiskuität  ein  sociologisches  Phantom, 
Polyandrie  und  ihr  Verhältniss  zur  vorausgehenden  Promiskuität, 
keine  Stufen  der  familien-  und  eherechtlichen  Entwickelung    193—200 

Mutterfolge  und  Mutterrecht  als  Durchgangsstadien 
der  Entwickelung  eine  unwissenschaftliche  Hypothese,  Wesen 
dee  Matriarchates,  Mutterfolge  bei  einzelnen  Völkern,  Matriarchat 
und  matriarchale  Sippe  eine  Abnormität,  auf  keiner  Stufe  eine 
Normalform  der  Entwickelung,  Mota-Ehe  der  Araber,  Mutterfolge 
und  Mutterrecht  ausgeschlossen  durch  die  ganze  Entwickelung 
des  arischen  Rechts,  Grundnorm  der  indo-arischen  Erbfolge  auf 
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den  Söhnen  rnhend,  absolntes  Yaterrecht  und  ausschliesslich 
pairiarchale  Sippe,  Organismus  des  indischen  Familienrechts  und 
schroffer  Gegensatz  zur  weiblichen  Erbfolge,  schon  in  vedischer 
Zeit,  die  vedische  Familie  keine  primitive  Gulturform,  ideale  Auf- 
fassung, Theorie  der  Raubehe,  nicht  in  geschichtlichen  That- 
sachen  begründet,  Symbolik  des  Frauenraubes,  wahrscheinliche 
Bedeutung,  Ehe  durch  Kauf  die  verbrei totste  Form  und  Norm, 
Frauenraub  bei  kriegerischen  St&mmen,  immer  als  strafbare  Gre- 
walt  betrachtet,  kein  Beweis  für  eine  filtere  Epoche  der  Givilisa- 
tion  in  Indien  und  noch  weniger  für  ein  ürepos  ....    200^211 

2.  Draupadl  als  Mittelpunkt  der  ungetheüten  Famüie.  Die  Pftndava 
als  u^getheilte  Familie,  Rechtsideal  der  Familieneinheit,  die 
Pftndava  organisiert  im  engsten  Anschluss  an  die  idealen  Forde- 
rungen des  9^tra,  Ideal  und  Wirklichkeit,  unbedingte  Einheit 
nicht  mehr  vorhanden,  gleiches  Recht  der  Brüder,  beschränktes 
Vorzugsrecht  des  Aeltesten,  GoUektivbesitz  und  Sondergut,  Ent- 
Wickelung  des  Eigenthums  und  Sonderbesitzes,  Privatbesitz  auch 
der  untersten  »primitiven«  Form  der  Wirthschaft  nicht  fremd, 
»primitive«  Völker,  höhere  und  niedere  Stufe  der  Jäger  Völker, 
Familienorganisation  der  Pftndava  nicht  am  Anfang,  sondern  auf 
der  Höhe  der  familienrechtlichen  Entwickelung,  Haus  und  Familie 
als  moralische  Gesammtpersönlichkeit,  das  ideale  Moment  der 
harmonischen  Vereinig^ung  am  schärfsten  ausgeprägt  in  der  un- 
theilbaren  Einheit  der  Pändava,  Zweck  der  dichterischen  Dar- 
Stellung,  Draupadl  die  ideale  Verkörperung  und  Repräsentanz  der 
unbedingten  Einheit,  weder  auf  dem  eherechtlichen  noch  im  ver- 
mögensrechtlichen Communismus  einer  primitiven  Gulturstufe  be- 
ruhend, die  Pändava  als  sociale  und  politische  Einheit,  Möglich- 
keit einer  Symbolik 211—224 

Ein  Völkerbund  geschichtliche  Grundlage  der  Pän- 
dava-Einheit,  Fünfbrüderbund  und  Völkerbund,  Lassen^s  Ver- 
muthung,  Möglichkeit  der  Verherrlichung  eines  Pancäla- Völker- 
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Zur  Einleitung. 

Aufgabe  und  Methode  der  Forschung. 

Es  scheint  jeder  Fordening  methodischer  Untersuchung  zu  wider- 
sprechen, die  Einzelerforschung  des  Mahäbhärata  einzuleiten  mit  der 
Genesis  des  Epos. 

Die  Methode,  der  Weg,  welchen  die  Forschung  einschlägt,  wird 
bestimmt  durch  das  Endziel.  Dieses  Endziel  kann  allerdings  nur 
eines  sein:  Genesis  des  Epos.  Wir  wollen  wissen,  wie  die  Dich- 
tung in  ihrer  unterscheidenden  Eigenart  zustande  kam.  Das  aber  setzt 
voraus,  dass  die  Forschung  zu  den  Einzelproblemen  der  Sage  und 
Sprache,  der  Religion  und  des  Rechts  hinabsteigt.  Erst  von  der  ins 
Einzelne  dringenden  Kenntniss  aus  lässt  sich  zur  behenrschenden  Ge- 
samtübersicht vorschreiten,  und  nur  auf  der  Höhe  der  Gesamtübersicht 
eröffnet  sich  der  Ausblick  nach  den  dunklen  Femen  der  Genesis  des 
epischen  Stromes  mit  seinen  mächtigen  Zuflüssen  aus  allen  Gebieten 
des  indischen  Cultur-  und  Religionslebens.  Wir  müssen  zunächst  sehen, 
was  das  Mahäbhärata  enthält,  bevor  wir  an  die  Frage  herantreten,  wie 
das,  was  wir  vor  uns  haben,  entstanden  ist  oder  entstanden  sein  kann. 

Da  tauchen  allerdings  Räthsel  mannigfacher  Art  auf,  Probleme, 
die  mit  jedem  Schritte  wachsen,  der  uns  tiefer  in  das  Dunkel  der 
Dichtung  hineinflihrt.  Schritt  für  Schritt  aufwärts  dringend,  vom  Be- 
kannten zum  Unbekannten  vorschreitend  suchen  wir  uns  dem  dunklen 
Quellengebiet  des  Epos  zu  nahen.  Die  Genesis  des  Mahäbhärata 
bildet  das  Endergebniss.    Nächste  Aufgabe  ist  die  Einzeluntersuchung. 

Diese  Sätze  sind  in  ihrer  Allgemeinheit  so  selbstverständlich, 
dass  sie  keiner  weitem  Erörterung  bedürfen. 

Aber  es  ist  für  die  methodische  Erforschung  einzigartiger  Erschei- 
nungen immer  verhängnissvoll  gewesen,  das,  was  allgemein  betrachtet 
giltige  und  grundrichtende  Norm  bildet,  derart  zu  verallgemeinem,  dass 
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die  besonderen  Verhältnisse,  die  unterscheidenden  Merkmale,  aus  denen 
der  einzigartige  Charakter  hervorgeht,  gänzlich  ausser  Acht  gelassen 
werden.  Und  einzigartig  ist  ohne  Zweifel  das  literarische  Bild  des 
Mahäbhärata.  Es  ist  Dichtung  und  Lehrbuch,  eine  Dichtung,  welche 
mit  ursprünglicher  Kraft  das  heroische  Element  eines  Epos  behandelt, 
ein  Lehrbuch,  das  die  ganze  Fülle  des  religiösen  und  rechtlichen 
Wissens  zusammendrängt  Der  Doppelcharakter  aber  löst  sich  in  ein 
verwirrendes  Chaos  grundverschiedener  —  so  scheint  es  —  Erschei- 
nungen und  Phasen  der  Entwickelung  auf,  Bruchstücke  der  ver- 
schiedensten Epochen  glaubt  man  zu  entdecken,  Gegensätze  in  Religion 
und  Sitte,  Ungleichheiten  in  Sprache  und  Darstellung.  Und  so  schien 
es  vor  allem  geboten,  das  Einzelproblem  ins  Auge  zu  fassen,  bevor 
sich  der  Blick  auf  das  Problem  des  Gesammtcharakters  richtet.  Aber 
was  ist  das  Endergebniss  ? 

Die  Widersprüche  und  Gegensätze  scheinen  ins  Ungemessene  zu 
wachsen.     Je  mehr  der  Blick  sich  ausschliesslich  an  die  Einzelerschei- 
nung heftet,  desto  gewaltsamer  drängt  sich  der  Eindruck  auf,  als  ziehe 
sich    durch    die  Welt   der   epischen  Dichtung   eine  Kluft  von  unüber- 
brückbaren Gegensätzen.     In   den  Einzelbildern  von  Sitte  und  Recht, 
in    den    geographischen    und    ethnographischen  Verhältnissen  des  epi- 
schen Volksthums  liegen  anscheinend  die  schroffsten  Widersprüche  un- 
vermittelt  nebeneinander.     Wir    schauen  in  eine  unergründliche  Tiefe 
der   Sage.      Wir  sehen,    wie    die   Götterherrlichkeit    des    »vedischen« 
Pantheon    in  Trümmer   gegangen  ist.     Aus  den  Ruinen  erheben  sich 
die  leuchtenden  Centren  eines  neuen  sektarischen  Lebens,  Vishnu  und 
Qiva,  welche  Mythus  und  Legende  ganz  in  den  Bann  ihres  Einflusses 
gezogen  haben.    Während  nun  eine  grosse  Masse  des  Erzählungsstoffes 
vishnuitisches  und  ^ivaitisches  Gepräge  trägt,  erscheinen  mit  ihm  ver- 
schmolzen andere  Legenden,  wo  der  »vedische«  Indra,  wie  man  denken 
sollte,  noch  in  ungeschwächter  Kraft  waltet.    Dem  Leser  mag  schwind- 
Hg    werden,    wenn    er  den  mannigfaltigen  Traditionen  gefolgt  ist  und 
nun   die  Masse  überschaut,    die  wie  ein  Nebelmeer  vor  ihm  hin  und 
herschwankt.    Neben  heroischer  Zeit  lagern  deutliche  Spuren  geschicht- 
licher Erinnerung.    Wir  gehen  der  Scheidelinie  nach,  welche  Heroisch 
und  Historisch    zu    trennen    scheint   und  stossen  auf  Erzählungen,    in 
denen  der  sagenhafte  Glanz  jener  alten  Könige  und  Heroen  leuchtet, 
von  welchen  das  Qatapatha-Brähmana  sagt :    :» Besingt  ihr  Lautenspieler 
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diesen  Opfernden  mit  den  alten  frommen  Königen  *).«  Dicht  dabei 
finden  sich  Stücke,  wo  Personen-  und  Ortsnamen  die  Verhältnisse 
einer  ganz  jungen  Zeit  aufbewahren.  Oder  werfen  die  (^ka,  Yavana, 
Pahlava  in  die  Dichtung  nicht  den  Widerschein  jener  Periode,  während 
welcher  persische  und  skythische  Stämme  in  das  politische  Leben 
Indiens  eingreifen? 

Noch  derbere  Gegensätze  entwickeln  Sitte  und  Recht,  hier  eine 
Zeit,  die  vom  Recht  sehr  primitive  Vorstellungen  besitzt,  dort  eine 
Periode  der  Rechtswissenschaft,  welche  das  Recht  bis  zu  den  feinsten 
Spitzfindigkeiten  ausgettlflelt  hat.  Heroische  »Sitte«  und  historisches 
Recht  greifen  nachbarlich  ineinander  über.  Wie  ein  Heros  der  Vor- 
zeit erscheint  Bhlshma,  wenn  er  den  Stolz  des  Heldenthums  darin 
sucht,  die  Braut  mit  dem  Schwerte  zu  erstreiten.  Die  Töchter  der 
besiegten  StammesfUrsten  sind  die  auserlesene  Beute  des  heroischen 
Zeitalters.  In  den  Legenden ,  welche  Bhlshma's  und  Arjuna's  Kampf 
und  Raub  schildern,  hallt  noch  ein  Echo  jener  heroischen  Poesie 
wieder,  die  auf  solche  Art  den  Muth  der  Helden  und  den  Preis  der 
Frauen  feierte.  Aber  alles  Andere  eher  als  »heroisch«  klingt  es  im 
Munde  Bhlshma's,  wenn  er  anfängt  seinen  Raub  mit  dem  Qästra  zu 
begründen  und  sein  gutes  Recht  in  der  Terminologie  der  historischen 
Rechtsbücher  auseinander  setzt^).  So  sinnt  kein  Heros,  so  singt  kein 
Heroenlied.  Nicht  des  Rechtes,  sondern  des  Schwertes  Schärfe  ent- 
scheidet Arjuna*)  raubt  die  schöne  Subhadrä,  Krishna's  Schwester. 
Das  passt  zum  »alten  Raubritterthum«.  Es  ist  »Recht«  der  Vorzeit. 
Aber  verträgt  sich  damit  die  rechtskundige  Kritik  der  Eheformen  unter 
Hinweis  auf  das  Dharmagästra ?  Krishna,  der  Held,  ist  ein  spitz- 
findiger Rechtssophist  geworden. 

In  die  alte  Zeit  führt  uns  das  Gespräch  zwischen  Dushyanta  und 
(^kuntalä.  Die  epische  Erscheinung  der  Qakuntalä  entstand  in  der 
Atmosphäre  der  alten  Legende.  Aber  wie  passt  in  die  alte  Legende 
der  Dharma^ästri ,   Jurisconsultus ,    welcher  in  der  Person  Dushyanta's 


')  (?at.  Brfthm.  XIII  4,  3,  2.  Weber,  Episches  im  Vedischon  Ritual. 
Sitzungsberichte  der  Königl.  Preuss.  Academie  der  Wissenschaften,  Berlin 
1891,  S.  772. 

*)  MahftbhSrata  I  102,  12  —  16.  Vgl.:  Das  Mabftbhftrata  als  Epos  und 
Rechtsbuch,  Berlin  1895,  S.  102. 

^  Epos  und  Rechtsbuch,  S.  J04. 
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und  Känva*s  die  Forderung  mit  den  Sätzen  des  Qästra  begründet'). 
Das  ist  modern,  und  ebenso  modern  ist  die  Sprache,  mit  welcher 
Qalya  die  uralte  Kaufsitte  auseinander  setzt,  als  Bhlshma  die  Mädri 
für  Pän4u  verlangt*).  Dichtete  etwa  so  die  Epik  der  ältesten  Zeit? 
Fast  greifbar  berühren  sich  anscheinend  hier  die  Gegensätze  alter  und 
neuer  Zeit,  alter  und  neuer  Sitte.  Und  je  mehr  wir  die  einzelnen 
Fragmente  ins  Auge  fassen,  um  so  befremdender  wird  der  Eindruck 
der  Ungleichartigkeit.  Es  wird  von  einer  noch  nicht  weit  zurückliegen- 
den Zeit  berichtet,  während  welcher  die  Frauen  in  voller  Ungebunden- 
heit  leben  konnten»).  Das  Weib,  so  heisst  es  da,  verkehrte  nach 
freier  Wahl.  Ein  Ausüuss  und  Überlebsel  dieser  Sitte  soll  die  Polyandrie 
der  Draupadi  sein  »a  real  piece  of  history,  that  is  to  say  a  historical 
proof  of  the  existence  of  polyandry  as  a  local  or  tribal  custom  in 
ancient  timesc^).  Die  Pändava-Sage  erscheint  »as  an  ancient  tradition 
illustrating  an  actual  State  of  societyc  ^),  Je  entschiedener  aber  »die 
polyandrische  Ehe  der  Pändava  als  ein  alter  Zug  der  Sage«*)  fest- 
gehalten wird,  um  so  unverständlicher  wird  der  Gegensatz  in  jenen 
Schilderungen,  welche  die  Frauengestalten  nach  den  Normen  einer 
weit  vorgeschrittenen  Cultur  zeichnen.  Da  gibt  sich  nicht  die  leiseste 
Spur  der  Ungebundenheit  eines  Volkes  zu  erkennen,  das  vom  Hauche 
des  höheren  sittlichen  Lebens  nicht  berührt  ist.  Draupadi  ist  alles 
Andere  eher  als  die  Tochter  eines  zügellosen  Geschlechts.  Weibliche 
Hoheit  und  Würde,  Adel  des  Sinnens  und  Denkens  wird  mit  einer 
Kunst  gezeichnet,  welche  von  den  besten  Mustern  des  klassischen 
Zeitalters  kaum  erreicht  wird.  Mag  die  Draupadi  der  alten  Sage  die 
Tochter  eines  freien,  barbarischen  Zeitalters  sein,  die  Draupadi  der 
Dichtung  bewahrt  etwas  Hohes  und  Heldenhaftes  in  ihren  Zügen, 
die  ideale  Schönheit  und  Kraft  einer  weiblichen  Heldengestalt  7).  Wie 
kommt  es,  dass  an  dieser  stolzen  Blüthe  des  arischen  Culturideals  eine 
Sitte  haften  blieb,  die  nur  bei  tief  zurückstehenden  Völkern  sich  findet? 


')  Mbh.  I  73  sq.    Vgl.  I  172,  19. 
')  Mbh.  I  113  sq.    Epos  und  Rechtsbach  S.  104. 
•)  Mbh.  I  122,  7.    Epos  und  Rechtsbuch  S.  85  sq. 
*)  Journal  of  the  Royal  Asiatic  Society,  October  1897,   Notes  on  the 
MahSbhftrata,  with  special  reference  to  Dahlmann^s  Mah&bhftrata  S.  755. 
»)  1.  c.    S.  758. 

^)  H.  Jacobi,  Götting.  Gel.  Anzeigen  1896,  S.  72. 
^  Buddha,  ein  Culturbild  des  Ostens.   Berlin  1898,  S.  209. 
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Parallel  zu  diesen  auf  ethischem  Gebiete  liegenden  Gegensätzen 
erscheint  der  Widerspruch  eines  alten  und  neuen  Glaubens.  Der  alte 
Glaube  gründet  einzig  auf  der  »vedischen  Offenbarung«.  Sein  Ideal 
sind  Opfer  und  Ritus.  Die  auf  Karma  sich  stützende  Erlösung  kommt 
in  vielen  Partien  zur  unbestrittenen  Geltung.  Daneben  aber  stehen 
Erzählungen,  in  welchen  Ritus  und  Opfer  zu  ganz  untergeordneter 
Bedeutung  herabgedrückt  erscheinen.  Dort  scheint  Alles  erstarrt  in 
äusserem  Werkcultus ;  hier  ist  der  Bann  dieser  Werkheiligkeit  gebrochen, 
der  Glaube  an  die  einzig  massgebende  Norm  des  Veda  preisgegeben. 
Dort  bleibt  die  Härte  des  Rituells  der  eigentliche  Kern  alles  sitüichen 
Strebens,  hier  liegt  der  religiös-sittliche  Schwerpunkt  in  der  Pflege 
tugendhafter  Gesinnung.  In  zwei  Epochen  geht  die  religiöse  Welt  des 
Epos  auseinander,  in  eine  Epoche  des  engsten  und  engherzigsten  An- 
schlusses an  den  Veda  und  in  eine  Epoche  des  Fortschreitens  zur 
religiösen  imd  socialen  Freiheit. 

Ich  sage:  sociale  Freiheit.  Denn  das  heiligende  Wissen  und 
Werk  der  alten  Zeit  stand  nur  bevorzugten  gesellschaftlichen  Gruppen 
offen.  Und  so  hören  wir  denn  auch  im  Epos,  dass  dem  Gliede  der 
niedersten  Kaste  jeder  Antheil  an  dem  vedischen  Heiligthume  verwehrt 
ist.  Aber  dieser  AuflGissung  gegenüber  erhebt  sich  ein  neuer  Glauben, 
der  die  ehernen  Pforten  gesprengt  und  das  religiöse  Wissen  allen 
Gruppen  zugänglich  gemacht  hat.  »Nicht  durch  Geburt  ist  jemand 
Brahmane,  sondern  durch  den  Adel  der  Gesinnung.  Ohne  diesen 
Adel  ist  der  Brahmane  ein  Qüdra,  mit  diesem  Adel  der  Qüdra  ein 
Brahmane.«  Doch  selbst  die  neue  Weltanschauung  ist  im  Epos  an- 
scheinend nicht  zu  einheitlicher  Geltung  gelangt.  »Verwirrend  ist  die 
Mannigfaltigkeit  des  Standpunktes,  die  höchstens  tarkikas,  päshandas, 
lokäyatikas,  nästikas  bauddhas  ausschliesst^).« 

So  führt  die  Einzeluntersuchung,  ohne  Rücksicht  auf  das  Ganze 
unternommen,  zu  Erscheinungen,  die  innerhalb  des  Rahmens  einer 
einheitlichen  Dichtung  einander  auszuschliessen  scheinen.  Je  mehr 
die  einzelnen  Partien  für  sich  betrachtet  werden,  um  so  schärfer  tritt 
das  Widerspruchsvolle  und  Gegensätzliche  hervor. 

Aber  entspricht  dieser  Weg  der  Einzeluntersuchung  den  Anforde- 
rungen einer  wahrhaft  wissenschaftlichen  Methode  der  Kritik? 

>)  A.  Ludwig,  Sitzungsberichte  der  Eönigl.  Böhm.  Gesellschaft  der  Wissen- 
schaften V.    Prag  1896,  S.  29. 


6  Einleitung. 

Das  Epos  setzt  sich  aus  Elementen  der  verschiedensten  Art  zu- 
sammen. Es  wird  selbst  oberflächlicher  Lektüre  nicht  schwerfallen, 
das  von  Holtzmann  imd  Hopkins  entworfene  Bild  der  »Widersprüche« 
durch  neue  Einzelheiten  zu  ergänzen.  Und  wenn  der  letztgenannte 
Forscher  neuerdings  wiederum  die  widerstreitenden  Erscheinungen  in 
kräftigen  Farben  au^etragen  hat,  so  bleibt  sein  anschauliches  Bild 
meines  Erachtens  noch  weit  hinter  der  Wirklichkeit  zurück  ^).  In  allen 
Formen  und  Erscheinungen  werden  Gegensätze,  Ueberlebsel  grund- 
verschiedener Epochen  entdeckt.  Man  gewinnt  das  Bild  der  Ent- 
wickelung,  das  von  der  jüngsten  im  Sonnenglanz  des  arischen  Cultus 
und  Culturlebens  strahlenden  Phase  durch  weite  Gänge  zu  jener  Epoche 
hinauf  führt,  wo  das  Recht  lediglich  mit  der  Schärfe  des  Schwertes 
abgemessen  wird.  Und  so  hat  das  Epos  selbst  die  verschiedensten 
Wandlungen  unter  dem  wechselnden  Einfluss  der  fortschreitenden  Cultur 
durchgemacht.  Während  man  in  dieser  Weise  munter  allen  Gegen- 
sätzen und  Widersprüchen  in  dem  verwirrenden  Tausenderlei  der  Einzel- 
erscheinungen nachspürt  und  sie  natürlich  auch  entdeckt,  übersieht  man 
nur,  dass  je  mehr  Widersprüche  zu  Tage  treten,  um  so  deutlicher  sich 
diese  Art  der  Kritik  selbst  ad  absurdum  fuhrt.  Das  Endergebniss  ist 
eine  Analyse,  die  auseinander  reisst,  was  an  zusammenhängenden 
Elementen  noch  vorhanden  ist.  Auf  der  weiten  Peripherie  von  tausend 
Einzelbeobachtungen  irrt  diese  Kritik  umher,  ohne  dass  sie  je  im 
Stande  wäre,  die  Fülle  des  Einzelnen  zu  einem  wissenschaftlichen  Ge- 
sammtergebniss  zu  vereinigen.  Aus  ihrer  Analyse  geht  ein  literarisches 
Monstrum  hervor,  das  auch  unter  den  anormalsten  literarischen  Ver- 
hältnissen nicht  hätte  entstehen  können,  ein  Unding,  das  nicht  einmal 
auf  dem  Wege  eines  viele  Geschlechter  umfassenden  Entwickelungs- 
und Angliederungsprocesses  hätte  hervorgebracht  werden  können.  Wir 
glauben  zu  wissen,  wie  das  Vielerlei  eingedrungen,  und  wissen  erst 
recht  nicht,  wie  das  Epos  in  seiner  heutigen  Gestalt  entstanden  ist. 


*)  Hopkins,  American  Journal  of  Philology  1898  (vol.  XIX  n.  i,  S.  3). 
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Erstes  Kapitel. 

Methode  der  analjrtischen  Kritik. 

Die  Methode  der  bisher  vorwaltenden  Kritik  geht  von  dem  Satze 
aus,  dass  das  Mahäbhärata  ein  Conglomerat  aus  Elementen  ver- 
schiedener Phasen  darstellt.  Aufgabe  der  Kritik  ist  es,  die  Elemente 
aus  ihrem  unnatürlichen  Zusammenhang  zu  lösen  und  den  Epochen 
der  EntWickelung  entsprechend  zu  ordnen.  Neben  Ludwig  ist 
Hopkins  der  geistreichste  Verfechter  dieses  kritischen  Standpunktes. 

Was  scheint  denn  auch  natürlicher  als  »dass  an  diesem  ver- 
worrenen unerquicklichen  Gebäude  lange  gearbeitet  worden  ist,  dass 
es  viele  Veränderungen  erfahren  hat?«*)  Oder  wer  wollte  behaupten, 
idass  das  Epos  erst  auf  Grund  all  dieser  Sonderbarkeiten  entstanden 
sei?€>)  Die  Quelle  des  chaotischen  Vielerlei  liegt  in  dem  Einfluss, 
den  die  wechselnden  Erscheinungen  des  Culturlebens  im  Laufe  vieler 
Jahrhunderte  auf  das  alte  und  ursprüngliche  Epos  geltend  machten. 
Klingt  es  nicht  überaus  annehmbar,  man  möchte  sagen  selbstverständ- 
lich, dass  sich  die  grundverschiedenen  Vorstellungen  und  Urkunden 
im  Laufe  eines  langewährenden  Processes  hier  wie  in  einem  Sammel- 
punkte des  literarischen  Lebens  abgelagert  haben? 

Schon  die  äussere  Erscheinung  des  Mahäbhärata  lässt  uns  ja  deut- 
lich ein  dreifaches  Stadium  unterscheiden,  Sage,  Dichtung,  Lehrbuch: 
eine  Kern-  und  Grundsage,  die  in  dem  Kampf  der  Pändava  um  die 
Vorherrschaft  liegt,  eine  Dichtung,  welche  in  künstlerischer  Gestalt  die 
Sage  bearbeitet,  ein  Lehrbuch,  das  der  Dichtung  die  Masse  heterogenen 
Stoffes  zuführt. 


>)  Ludwig,  Sitzungsberichte  1896  1.  c.   S.  33. 
«)  Ludwig,  1.  c. 
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Von  der  Dichtung  trennen  wir  die  Sage;  Dichtung  und  Sagen- 
bildung fallen  keineswegs  zusammen.  Der  Dichtung  ging  die  Sagen- 
bildung vorher,  in  welcher  sich  die  Erinnerung  an  eine  grosse  nationale 
Begebenheit  fortpflanzte  und  weiterbildete.  Während  die  geschichtlichen 
Gestalten  und  Ereignisse  sich  mehr  und  mehr  verdunkelten,  entfaltete 
die  schöpferische  Phantasie  des  Volkes  das  sagenhafte  Bild  immer 
reicher.  Verschiedene  Phasen  der  Umbildung  durchlief  die  Sage,  be- 
vor sie  ihre  dichterisch  abgeschlossene  Gestaltung  im  Mahäbhärata  als 
einem  wahrhaft  künstlerischen  Erzeugniss  erhielt.  So  unterscheiden  wir 
zwischen  den  schaffenden  Kräften  der  Sage  und  jenen  Faktoren,  welche 
aus  der  fluthenden  Sagenflille  eine  einheitliche  Dichtung  hervorgehen 
Hessen.  Aber  in  der  dichterischen  Gestaltung  gelangte  der  Process 
nicht  zum  Stillstand.  Die  Dichtung  bildete  sich  zum  Lehrbuch  weiter. 
Aus  einem  ursprünglichen  Heldengedichte  wuchs  die  Riesenurkunde 
der  religiösen  und  sittlichen,  der  künsderischen  und  wissenschaftlichen 
Errungenschaften  mit  der  fortschreitenden  literarischen  Entwickelung 
heraus.  Jede  Zeit  und  Phase  der  Entwickelung,  jede  Schule  und 
Strömung  spiegelte  sich  in  dem  encyclopädischen  Gesammtbilde  wider. 
Die  Dichtung  als  Encyclopädie  des  heiligen  Wissens  lag  nicht  im 
Plane  der  ursprünglichen  Schöpfung,  die  über  ein  reiches  Mass  echter 
Dichtung  verfügte.  Erst  die  Rhapsodie,  in  welcher  sich  die  Dichtung 
forterbte,  veränderte  den  Grundcharakter,  indem  sie  den  sektarischen 
Strömimgen  Rechnung  tragend  mit  dem  erzählenden  Stoffe  das  be- 
lehrende Element  verband.  Durch  viele  Generationen  der  Rhapsodie 
pflanzte  sich  die  Dichtung  weiter,  und  indem  sie  von  Geschlecht  zu 
Geschlecht,  von  Periode  zu  Periode  überging,  wuchs  das  Epos  immer 
mehr  in  die  Breite ;  immer  üppiger  rankte  sich  das  wuchernde  Schling- 
werk des  didaktischen  Stoffes  um  den  einst  so  lebenskräftigen  Stamm 
der  Poesie,  bis  letzterer  fast  ganz  verdeckt  war. 

Das  phantasievolle  und  anziehende  Bild  einer  solchen  Entwicke- 
lung entwirft  Hopkins  und  meint,  es  scheine  »most  free  from  objections 
and  least  radically  destructive  of  such  tradition  as  does  not  on  its 
face  demand  total  unacceptance«  ^).  Der  Kritiker  glaubt  den  Schlüssel 
gefunden  zu  haben,    warum  hier  vedischer  Mythus,    dort   sektarische 

>)  Hopkins,  Journal  of  the  American  Oriental  Society  vol  XIII.  The 
Social  and  military  position  of  the  ruling  caste  in  India,  as  represented  by 
the  Sanscrit  epic  1888,  S.  68. 
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Legende  waltet ,  hier  heroische  Namen ,  dort  geschichtliche  Erinne- 
rungen erscheinen,  hier  der  alte,  dort  der  neue  Glaube,  hier  die  »Sittec 
einer  zügellosen  Zeit,  dort  das  historische  Qästra  herrscht,  warum  hier 
die  Sprache  einen  archaischen,  dort  einen  klassischen  Charakter  trägt. 
Denn  wenn  das  Epos  einen  so  ausgedehnten  Process  der  Umwandlung 
durchgemacht  hat,  dann  erklärt  sich  ja  ganz  natürlich,  wie  einzelne 
Strecken  im  Lichte  der  historischen  Zeit  stehen,  während  andere  Reste 
des  »Urepos«  noch  den  sagenhaften  Reflex  von  Kämpfen  der  heroischen 
Urzeit  geben. 

Aber  bei  näherem  Betracht  zeigt  sich,  dass  ein  Mahäbhärata 
als  Siunme  aller  jener  culturgeschichdichen  »developments«,  »evolu- 
tions€,  »d)rnamical  additions«,  »gradual  expansions«,  und  wie  die 
Ausdrücke  sonst  heissen  mögen,  ein  Chaos  darstellen  würde,  das  selbst 
als  Ergebniss  eines  solchen  verschmelzenden  Processes  eine  Unmög- 
lichkeit wäre.  Weit  entfernt,  dass  in  einer  derartigen  Analyse  die 
Summe  der  Einzelerscheinungen  befriedigend  aufgeht,  trägt  sie  nur 
neue,  noch  grössere  Dissonanzen  in  das  geschichtliche  Epos.  Es 
muss  Befremden  erregen,  mit  welcher  Leichtigkeit  kritische  Gesichts- 
punkte ausser  acht  gelassen  werden ,  die  in  jeder  anderen  literar- 
geschichtlichen  Frage  die  erste  und  ernsteste  Beachtung  fänden.  Steht 
denn  der  Hauptsatz  dieser  analytischen  Kritik  so  fest,  dass  er  als  »ge* 
geben«  einfetch  hingenommen  werden  muss? 

Hopkins  schreibt:  »As  to  the  three  periods  of  development  in 
the  poem,  although  I  see  no  reason  for  believing  any  arithmetical 
Statement  made  by  a  Hindu  in  regard  to  the  verses  contained  in  an 
unguarded  poem,  we  may  accept  the  conclusion  that  there  has  been 
in  general  a  gradual  enlargement,  since  we  can  plainly  trace  the 
rough  oudines  of  growth«  i). 

Dass  das  Mahäbhärata  in  alter  Zeit  ein  »unguarded  poem«  war, 
steht  für  diese  Sorte  von  Kritik  fest.  Bewiesen  braucht  das  nicht  zu 
werden.  Es  genügt  die  bekannte  Überlieferung  »that  the  present  length 
of  the  Epic  as  established  among  men  is  loo  ooo  verses,  as  opposed  to 
the  Bhärata  of  24000  verses,  mythical  ones,  and  the  compilation  in 
its  shortest  form  of  150  verses  just  mentioned«,  eine  Tradition  »as 
does  not  on  its  face  demand  total  unacceptance«.   Das  Letztere  klingt 


1)  Hopkins,  Journal  of  the  Am.  Or.  Soc.  vol.  XIIL    S.  67. 
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schon  etwas  vorsichtig'er  und  bescheidener.  Hinzu  kommt,  dass  Hop- 
kins keinen  Grund  sieht  »for  believing  any  arithmetical  Statement 
made  by  a  Hindu  c  Obschon  ihm  also  in  Wirklichkeit  kein  äusserer 
Anhaltspunkt  in  der  »Überlieferungc  gegeben  ist,  so  kann  er  doch 
aus  inneren  Gründen  »plainly  trace  the  rough  outlines  ofgrowthc. 
Diese  inneren  Gründe  sind  theils  textkritischer,  theils  historisch -kri- 
tischer Natur. 

L  Textkritische  Ergebnisse. 

Vom  methodischen  Standpunkte  aus  lässt  sich  nichts  einwenden 
gegen  den  Versuch  aus  dem  Charakter  des  überlieferten  Textes  selbst 
das  allmälige  Wachsthum  nachzuweisen.  Aber  je  leichter  die  innere 
Kritik  dem  Einfluss  eines  ganz  subjektiven  Ermessens  und  Abmessens 
unterworfen  wird,  um  so  noth wendiger  sind  jene  objektiven  Normen, 
welche  gegen  Willkür  schützen. 

Indem  nun  Hopkins  das  Mahäbhärata  in  seiner  vorliegenden 
Gestalt  betrachtet,  stellt  er  die  Behauptung  auf: 

»We  may  even  go  farther  and  admit  a  general  threefold  evolution 
(not  inversion)  judging  by  the  appearance  of  the  poem  as  it  Stands 
to-day.  For  examining  the  work,  we  find  that  upon  the  original  story, 
the  Bhärata,  have  been  grafled  many  »secondary  tales«  (upäkhyäna); 
and  upon  these ,  and  apart  from  these ,  have  been  inserted  whole 
poems  of  romantic,  ethical  and  theological  character,  having  nothing 
to  do  with  the  course  of  the  Epic  itself.  We  must,  however,  remember 
that  our  Epic  has  been  enlarged  in  two  ways:  first,  by  a  natural  ex- 
pansion  of  matter  already  extant;  secondly,  by  unnatural  addition  of 
new  material.  The  twelfth  book  may  serve  as  a  type  of  the  latter; 
the  eigth,  of  the  former.  These  dynamically  added  parts  (the  twelfth 
book  etc.)  bear  about  the  same  relation  to  the  original  that  cars  do 
to  a  locomotive.  We  may  say,  if  we  will,  that  the  original  has  ,grown', 
but  in  reality  it  only  drags  a  load^).€ 

Wenn  es  genügen  würde  zur  Empfehlung  einer  Theorie,  dass  sie 
nicht  primä  facie  »demands  total  unacceptancec ,  d.  h.  in  Folge 
inneren  Widerspruches  gänzlich  unannehmbar  ist,  dann  wäre  Hopkins 
berechtigt  diese  Genesis  des  Mahäbhärata  zum  Ausgangspunkt  seiner 


>)  Journal  of  the  Am.  Or.  Soc.  vol.'  XHI.    S.  67. 
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Analyse  zu  machen.  Es  ist  das  Wenigste,  was  wir  verlangen  können, 
dass  die  Hypothese  nicht  schon  auf  der  Stirn  das  Merkmal  des  Wider- 
spruchs und  der  inneren  Unmöglichkeit  trägt  Aber  wenn  das  von 
Hopkins  entworfene  Bild  auch  nicht  von  vorneherein  gänzlich  unmög- 
lich erscheint,  so  trägt  es  doch  kritisch  betrachtet  den  Stempel  reinster 
Willkür.  Willkür  ist  es  von  »eingeschobenen  Dichtungen«  zu  reden 
»having  nothing  to  do  with  the  course  of  the  Epic  itself«  ?  Was  sollen 
wir  verstehen  unter  »the  Epic  itself«,  was  unter  dem  »course«,  unter 
den  dem  Epos  eigenen  Zielen?  Kennt  Hopkins  denn  das  Epos  aut 
seiner  älteren  Stufe  so  genau,  dass  er  von  vorneherein  erklären  darf, 
diese  episodischen  Dichtungen  hätten  nichts  zu  thun  mit  dem  Ziele 
des  eigentlichen  Epos?  An  einen  Cyclus  epischer  Dichtungen  hat  er 
wohl  noch  nie  gedacht?  Dass  eine  Hauptsage  und  Dichtung  den 
Kern  bilden  könnte,  um  den  sich  verwandte  Stoffe  gruppieren,  an  den 
sich  ganze  Cyclen  anlehnen  konnten,  scheint  ihm  wohl  unmöglich. 
Darum  gab  es  eine  »original  story«,  und  erst  nachträglich  wurden 
die  »secondary  tales«  eingefügt.  Hopkins  weiss  sogar,  dass  das  »gradual 
enlargement«  auf  zwei  Wegen  erfolgte,  dem  Wege  einer  »natural 
expansion«  und  dem  Wege  einer  »unnatural  expansion«.  Was  aber 
den  inneren  Unterschied  zwischen  »natural«  und  »unnatural«  begründet, 
unterlässt  der  kluge  Thebaner  uns  zu  verrathen.  Wenn  unter  »natural« 
ein  Stoff  zu  verstehen  wäre,  der  sich  dem  Ganzen  natürlich  und  ho- 
mogen anpasst,  dann  könnte  ja  ein  böswilliger  Kritiker  den  Einwand 
erheben :  Schliessen  sich  die  Stücke  natürlich  an ,  dann  liegt  kein 
innerer  Grund  vor,  an  eine  »expansion«  zu  denken.  Und  was  soll 
denn  ein  Criterium  des  »Unnatürlichen«  bilden.  »Mere  phraseology«  *) 
würde  vielleicht  Wintemitz  sagen.  Sehr  schön  klingt  es,  von  »dynami- 
cally  added  parts«  zu  reden.  Dankbarer  wären  wir,  wenn  uns  Hop- 
kins sagte,  was  er  unter  »dynamically  added«  versteht.  Das  Ver- 
ständniss  soll  uns  wohl  nahe  gebracht,  die  innere  Begründung  ersetzt 
werden  durch  den  geistvollen  Vergleich  von  dem  Verhältniss  »that 
cars  do  to  a  iocomotive".     Modem! 

Doch  überlassen  wir  die  Beantwortung  der  Frage  nach  dem 
Grundcharakter  und  den  Elementen  der  älteren  epischen  Kunst  Indiens 
einem  späteren  Abschnitt.   Folgen  wir  Hopkins  auf  den  festeren  Grund, 


")  Journal  of  the  Royal  Asiatic  Society  1897.    1.  c. 
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den  er  in  textkritischen  Gesichtspunkten  zu  gewinnen  sucht.  Zwar  ist 
der  Forscher  noch  keineswegs  »anxious  at  present  to  set  up  a  scheme 
of  distention  and  addition  as  the  plan  of  growth  of  the  Epic«.  Aber 
»the  probable  course  of  events«  weiss  er  uns  doch  heute  schon  an- 
zugeben. 

»If  we  begin  by  discarding  what  appears  of  most  recent  origin, 
we  shall  certainly  strike  out  first  what  I  have  called  the  pseudo-Epic 
and  with  it  the  books  that  follow ;  for,  though  pretending  to  carry  on 
the  tale,  the  fourteenth  book,  depending  on  the  thirteenth  and  existing 
for  the  sake  of  the  Anugltä  must  fall  into  the  same  category  with  its 
immediate  predecessors ;  and  the  fifteenth,  with  its  System  of  niti 
leading  into  the  later  tales  of  the  heroes  after  the  war  is  over ,  takes 
US  to  that  stage  where  the  Harivaip^a  is  but  a  natural  sequence  of 
the  un-Epic  nonsense  preceding.  The  last  two  books  we  further  see 
omitted  in  one  of  the  Epic's  own  catalogues ;  and,  upon  the  grounds 
of  the  complete  catalogue  in  the  first  book,  and  the  opening  chapters 
bearing  on  their  face  every  mark  of  posteriority  to  the  account  of  the 
main  story,  we  shall  be  inclined  to  put  the  greater  part  of  the  first 
book  into  the  same  list  as  that  of  the  last*).« 

Das  ist  das  erste  Stadium ,  wie  Hopkins  bemerkt ,  dadurch  ge- 
kennzeichnet, dass  ganze  Bücher  als  »un-Epic  nonsense«  gestrichen 
werden.  Vom  zwölften  Buche  an  ist  alles  für  Hopkins  »pseudo-Epic« 
und  späteren  Ursprungs,  nur  »huge  bulk  of  plainly  late  matter«.  Die 
Analyse  des  ersten  Buches,  das  sich  zum  grösseren  Theile  als  »extra- 
Epic«  charakterisiert  »would  leave  us  at  the  second  stage«.  Hopkins 
begnügt  sich  von  jetzt  an,  nur  einzelne  Abschnitte  als  pseudo-Epic 
auszuscheiden.  Harmlos  bemerkt  er:  »beyond  this  we  cannot  reject 
by  books,  but  by  sections«.  Die  ganze  Bhagavadgitä  und  die  daran 
sich  schliessende  Scene  (VI  43,  12 — 102)  »all  this  is  an  inter- 
polation  unnecessary  to  prove«^). 

Während  Hopkins  in  der  Bhagavadgitä  eine  Interpolation  erblickt, 
die  man  nicht  einmal  zu  beweisen  brauche,  nimmt  Holtzmann  wenig- 
stens eine  ältere  Bhagavadgitä  an,  ein  Gedicht,  »das  eine  im  pan- 
theistischen  Sinne  abgefasste  philosophisch-poetische  Episode  des  alten, 


>)  Hopkins,  J.  A.  0.  S.  vol.  Xlll.    S.  68. 
•)  1.  c.  S.  204. 
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ächten  Mahäbhärata«  ^)  war.  Holtzmann  meint  sogar :  »Gerade  an 
dieser  Stelle,  vor  dem  Beginne  des  grossen  Kampfes  war  die  beste 
Gelegenheit  für  ein  kurzes  Gespräch  über  den  Tod  und  seine  Nichtig- 
keit, und  benutzte  der  Dichter  diese  Gelegenheit,  um  seiner  pan- 
theistischen  Weltanschauung  den  erhabensten  Ausdruck  zu  verleihen. 
Der  Sprecher  aber  war  nicht  Kfishna,  sondern  ein  Held  der  Kaurava, 
vielleicht  Dronac.  Hopkins  und  Holtzmann  ergänzen  sich.  Doch 
kehren  wir  zu  dem  Entwiökelungsgang  zurück,  den  Hopkins  >most 
free  from  objections  and  least  radically  destructive«  nennt 

»Vishnuism  Stands  side  by  side  with  Qivaism  and  the  older 
ßrahmaism ,  and  the  chapters  of  didactic  dreariness  are  interwoven 
with  the  thread  of  the  story.  These  preaching  chapters,  with  the 
theological  chapters  seem  to  me  to  belong  to  the  same  period  of 
addition  as  the  mass  of  unnecessary  stories  here  and  there  inter- 
polated ,  although  some  of  the  latter  bear  the  stamp  of  being  older 
each  as  a  whole  than  the  time  when  they  were  inserted  into  the 
Epic.c 

Das  wäre  das  zweite  Stadium  der  kritischen  Säuberung,  die  dem 
Epos  zu  theil  wird.  Aber  diese  »sweeping  critic«  von  Hopkins  ist 
noch  nicht  am  Ende. 

»The  Bhärata  tale  alone  would  remain  after  this  second  lighte- 
ning  of  foreign  elements,  but  by  no  means  the  original  tale;  for  we 
must  bear  in  mind,  that  the  second  principle  of  increase,  the  natural 
evolurion  of  old  scenes,  was  at  work  contemporaneously  with  the 
dynamic  principle  of  insertion.  Thus,  after  discarding  the  foreign 
elements  in  anyone  of  the  battle  -  books ,  we  have  in  our  strictly 
Bhärata  residuum  not  simply  the  Bhärata  tale  of  old ,  but  that  tale 
expanded  by  repetition,  colored  by  new  descriptions  etc.,  all  at  one  with 
the  story,  but  increasing  its  extent.  A  certain  amount  of  elimination 
can  doubtless  be  done  here  by  striking  out  repeated  scenes;  but  it 
will  be  at  best  an  unconvincing  critique.« 

»An  unconvincing  critique«,  in  diesem  Ausdruck  liegt  die  beste 
Kritik  des  Wortschwalles,  dessen  sich  Hopkins  bedient,  um  alles  und 
nichts  zu  beweisen.   Mit  dem  »second  lightening  of  foreign  elements« 


1)  A.  Holtzmann,  Die  neunzehn  Bücher  des  Mahabh&rata.    Kiel   1893. 
S.  154. 
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(wie  schön  gesagt.)  durfte  man  annehmen  zu  dem  eigentlichen  Epos 
»the  Epic  itselfc  vorgedrungen  zu  sein.  Aber  wir  täuschen  uns ;  denn 
wäre  es  der  Fall,  dann  Hessen  sich  aus  dem,  was  als  »original  talec, 
»original  Epicc  gelten  könnte,  schwere  Bedenken  gegen  Hopkins*  Auf- 
fassung ableiten.  Die  Vorstellung,  welche  Hopkins  von  dem  Ur-Epos 
erweckt,  führt  uns  in  recht  primitive  sociale  Verhältnisse,  in  eine  Staats- 
und Gesellschaftsordnung  zurück,  der  gegenüber  das  »Bhärata-residuumc, 
das  nach  Ausscheidung  des  Fremden  bliebe,  immerhin  einen  gewaltigen 
Fortschritt  zur  Cultur  bedeutete.  Dem  Einwurf  kommt  Hopkins  zuvor, 
indem  er  das  »second  principle  of  increase,  the  natural  evolution  of 
old  scenesc  gleichzeitig  in  volle  Aktion  treten  lässt  mit  dem  »dynamic 
principle  of  insertion«.  »Natural  evolution  of  scenes«  und  »dynamic 
principle  of  insertion«  klingen  ja  sehr  bedeutsam.  Aber  will  Herr 
Hopkins  nicht  die  Güte  haben,  uns  zu  sagen,  was  er  imter  »dynamic 
principle«  versteht,  wenn  es  nicht  »Interpolation«  bedeutet.  Allerdings 
immer  nur  von  »Interpolation«  zu  reden,  wäre  doch  etwas  gar  zu 
schablonenhaft.  Darum  spricht  man  von  »dynamic  principle  of  insertion  «> 
als  bedeute  das  einen  höheren  Faktor  der  Kritik.  Und  was  sollen  wir 
uns  unter  »natural  evolution«  anders  vorstellen  als  das  treffliche  »dynamic 
principle  of  insertion«,  das  unter  dem  verständlicheren  Namen  »Inter- 
polation« die  Erweiterung  der  Scene  zustande  bringt,  indem  das  eigent- 
liche Bhärata  -  residuum  »not  simply  the  Bhärata  tale  of  old  but  that 
tale  expanded  by  repetition,  colored  by  new  descriptions,  etc.  all 
at  one  with  the  story,  but  increasing  its  exten t«  wird.  Das  ist 
doch  ein  »Hocuspocus«  *)  der  mit  Worten  getrieben  wird. 

Wie  willkürlich  und  schwankend  dieses  »discarding  the  foreign 
elements«  bei  Hopkins  ist,  zeigte  das  Beispiel  des  vierten  Buches. 

»In  some  cases,  as  in  the  fourth  book,  we  have  a  perh^s 
original  episode  of  the  Pändus  seeking  alliance  at  Upaplavya  first  ex- 
panded, and  then  added  to  by  absurd  and  unnatural  scenes  betraying 
of  themselves  their  lateness;  yet  we  should  do  wrong  to  reject  the 
book  altogether  on  this  account.«  Während  Hopkins  hier  an  dem 
Grundstock  des  vierten  Buches  noch  festhält,  lässt  er  neuerdings  das 
ganze  Buch  als  späteren  Zusatz  erscheinen,  indem,  wie  er  meint,  »the 


1)  Am.  Journal  of  Philology  vol.  XIX.  S.  9  spricht  Hopkins  von  einem 
»hocuspocus«  des  Mahftbhftrata. 
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text  itself  hints  that  the  fourth  book  as  at  present  composed  is  a  late 
addition«  *).  Trotz  der  »absurd  and  unnatural  scenes«  betrachtete  er 
es  früher  kritisch  unzulässig  »to  reject  the  book  altogether  on  this 
accountc.  Heute  ist  der  »certain  amount  of  elimination«  zur  voll- 
ständigen Negation,  die  »unconvincing  critiquec  zur  überzeugenden 
Thatsache  vorgeschritten,  und  das  Alles  dank  den  Entdeckungen  von 
A.  Holtzmann. 

Auch  das  erste  Buch  war  ihm  früher  zum  Theil  wenigstens  acht; 
heute  ist  ihm  der  ganze  Inhalt  »extra  epic,  old  tales  wrought  in,  or 
wild  extravaganza«,  »a  matter  of  act«,  dass  »the  original  epic  began 
with  the  present  second  book«*). 

Wenn  Hopkins  so  entschlossen  mit  grossen  Partien  des  Epos 
aufräumt,  so  erwarten  wir  Gründe;  mit  dem  famosen  »an  interpolation 
unnecessary  to  prove«  ist  die  These  nicht  bewiesen.  Interpolation 
muss  immer  aushelfen,  wo  jede  andere  Erklänmg  zu  versagen  scheint. 
Interpolation  aber  ist  ein  weitgehender  Begriff,  mit  dem  Alles  und 
Nichts  erklärt  wird. 

Betrachten  wir  zunächst  die  Beziehungen  des  zwölften,  dreizehnten, 
vierzehnten  Buches  zu  der  vorausgehenden  epischen  Erzählung.  Hop- 
kins betrachtet  diese  Bücher  als  »later  additions«.  Nun  wird  ein  Jeder 
ihm  zugestehen,  dass  ein  bedeutsamer  Unterschied  zwischen  dem  vor- 
wiegend erzählenden  Charakter  von  I  bis  XII ,  und  dem  fast  aus- 
schliesslich didaktischen  Charakter  von  XII,  XIII,  XIV  besteht.  Und 
insofern  ist  die  Bezeichnung  »pseudo-Epic«  berechtigt.  Von  »Epic« 
ist  so  gut  wie  nichts  vorhanden.  Damit  ist  aber  noch  keineswegs  be- 
wiesen, dass  diese  Bücher  einen  späteren  Zusatz  zu  den  vorausgehenden 
darstellen,  es  sei  denn  unumstösslich  dargethan,  dass  die  Bearbeitung 
des  epischen  Theiles  diesen  didaktischen  Ansatz  unbedingt  ihrem 
ganzen  Wesen  nach  ausschliesst.  Die  heute  vorliegende  Bearbeitung 
des  Epos  schliesst  aber  das  belehrende  Element  von  Dharma  und  Yoga, 
wie  es  in  XII  und  XIII  niedergelegt  ist,  so  wenig  aus,  dass  die  religiös- 
philosophischen und  religiös-rechtlichen  Stoffe  des  »pseudo-Epic«  auch 
in  dem  eigentlichen  Epos,  heute  wenigstens,  einen  breiten  Raum  ein- 
nehmen.    Wie   man    sich  also  auch  zu  den  didaktischen  Partien  von 


»)  A.  J.  Phil.  vol.  XIX.    S.  4. 
«)  1.  c.    S.  5. 
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I  bis  XII  stellen  mag,  leugnen  lässt  sich  auf  keinen  Fall,  dass  das 
didaktische  Element  des  Epos  dem  des  »pseudo-Epic«  sehr  ähnlich 
ist  Hier  wie  dort  sind  es  die  von  Dharma  und  Yoga  getragenen 
Erzählungen. 

Wir  müssen  daher  zwei  Fragen  wohl  auseinander  halten :  Ist  das 
> pseudo-Epic«  ein  späterer  Zusatz  zu  dem  überarbeiteten,  im  Sinne 
der  Sekten  umgestalteten  Epos?  oder  blos  >later  addition«  zu  dem 
»original  Epos«?  Die  Bücher  XII — XIV  könnten  an  und  für  sich 
recht  wohl  ein  späterer  Zuwachs  zu  einem  »ursprünglichen  Epos«  sein 
und  doch  von  derselben  Bearbeitung  ausgehen,  von  denselben  Faktoren, 
welche  auch  dem  ächten  Epos  eine  lehrhafte  Tendenz  in  den  vielen 
eingestreuten  sektarischen  Abschnitten  gaben. 

Lässt  sich  nun  beweisen,  dass  das  »pseudo-Epic«  ein  späterer 
Zusatz  in  dem  einen  oder  anderen  Sinne  ist?  Was  bis  jetzt  von 
Hopkins  zu  Gunsten  dieser  Auffassung  vorgebracht  worden,  ist  eitel 
Flunkerei.  Damit  ist  natürlich  noch  nicht  die  Aechtheit,  die  absolute 
oder  relative  Ursprünglichkeit  der  Parva  XII — XIV  im  Rahmen  der 
Genesis  bewiesen.  Ich  beschränke  mich  darauf,  das  bisherige  Er- 
gebniss  der  analytischen  Kritik  als  ergebnislos  nachzuweisen. 

Für  die  Aufgabe  und  Methode  dieser  zersetzenden  Kritik  sind  die 
»textkritischen«  Beweise  von  Hopkins  mustergültig. 

»In  an  article  published  in  1883  in  the  Journal  of  the  American 
Oriental  Society  I  compared  the  professed  quotations  from  Manu 
found  in  the  Epic  with  the  extant  work  of  Manu  and  showed  that  if 
we  put  the  great  didactic  masses  of  the  Mahäbhärata  into  one  group 
and  the  rest  of  this  literary  megatherium  into  another,  then  the  »ipse 
dixit«  verses  cited  from  Manu  in  the  first  group  correspond  with  extant 
Manu  verses  much  more  closely  than  do  the  verses  in  the  second 
group ;  and  that  in  the  last  great  didactic  book  the  proved  citations 
are  vastly  more  numerous.  Thence  I  drew  what  seemed  to  me  the 
reasonable  conclusion,  that  the  didactic  masses  were  composed  after 
our  present  Manu  was  in  its  present  shape,  whereas  this  could  not 
have  been  the  case  with  the  second  group.  These  didactic  masses 
are  grouped  in  their  greatest  extent  in  books  twelve  and  thirteen.  In 
the  first  eleven  books  I  found  only  two  quotations  that  could  be  veri- 
fied  in  our  present  Manu  text,  against  six  unverified ;  in  the  twelfth 
book  eight  verified  and  seven  unverified ;  in  the  thirteenth  seven  veri- 
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fied  and  only  three  unverified.  Whether  these  facts  point  to  the  con- 
clusion  I  drew  or  not,  they  certainly  show  a  difference  in  the  relation 
of  Manu  and  the  difFerent  massed  portions  of  the  epic,  which  in  tum 
indicates  a  difference  in  age  between  these  portions  i).« 

Es  werden  vielleicht  nicht  Wenige  mit  mir  erstaunt  sein,  wie  ein 
so  umsichtiger  Kritiker  dazu  gelangen  kann,  aus  dem  vagen  Zahlen- 
verhältniss  ein  unterschiedenes  Verhältniss  zu  Manu  und  aus  letzterem 
>a  difference  in  age  between  these  portions«  abzuleiten.  Ist  es  denn 
so  aufBUlig,  dass  in  dem,  was  Hopkins  »the  real  epicc  nennt,  nur 
wenige  Manu-Citate  vorkommen  und  noch  weniger  verificiert  werden, 
während  in  dem  aus  Dharma  und  Yoga  zusammengesetzten  didaktischen 
Abschnitt  die  Citate  und  ihre  Verifikation  sich  häufen.  Den  8  Manu- 
Citaten  der  »epischen«  Gruppe  stehen  allerdings  aus  der  pseudo-epi- 
schen  Gruppe  der  Bücher  XII  und  XIII  25  Manu-Citate  oder  »ipse 
dixitc  Verse  gegenüber.  Aber  war  das  nicht  geradezu  zu  erwarten  in 
einem  Theile,  der  fast  ausschliesslich  aus  Qästra-Abschnitten  besteht? 
Wo  weniger  Qästra-Stoff  sich  findet,  da  wird  es  von  vorneherein  sicher 
sein,  dass  sich  auch  weniger  »ipse  dixit«  Verse  einstellen.  Nun  nimmt 
aber  das  eigentliche  Qästra  -  Element  —  und  darunter  verstehe  ich 
Dharmagästra  und  Yoga^ästra  —  nur  einen  enger  umgrenzten  Raum 
ein  innerhalb  des  eigentlichen  Epos  der  Bücher  I  bis  XI,  stellt  nicht 
einmal  ein  Achtel  der  Stoffmasse  des  Qästra  dar,  die  sich  in  Qänti 
und  Anugäsana  vereinigt  findet.  Man  sollte  in  Anbetracht  dieses  Ver- 
hältnisses eine  viel  grössere  2^hl  von  Ci taten  in  dem  Pseudo-Epic  er- 
warten, und  doch  diese  verschwindend  geringe  Zahl!  Das  nennt  Hop- 
kins »vastiy  more  numerous«.  Und  da  soll  die  zunehmende  Zahl  der 
»ipse  dixit«  Verse  ein  verschiedenes  Alter,  späteren  Zuwachs  beweisen. 
Wenn  auch  die  absolute  Zahl  gegenüber  dem  epischen  Theile  grösser 
ist,  so  fallt  das  relative  Verhältniss  doch  sehr  ungünstig  aus.  Wo  das 
eigentliche  Qästra-Element  achtmal  grösser  ist  in  XII  und  XIII,  müsste 
man  nach  der  von  Hopkins  beliebten  statistischen  Methode  mindestens 
die  achtfache  2^hl  der  Citate  erwarten.  Nicht  einmal  das  Vierfciche 
wird  erreicht.  Noch  weniger  beweist  die  wachsende  Zahl  der  Veri- 
fikationen. Sie  sollen  darthun,  dass  Qänti  und  Anu^ana  sich  nach 
Entstehung  unseres  Manu  mit  dem  Mahäbhärata  verbunden  haben. 


1)  A.  J.  Phil  vol.  XIX.    S.  2  ff, 

2» 


20  Erster  Theil.    Die  Dichtnng  als  Lehrbuch. 

während  I  bis  XII  vor  die  Entstehung  unseres  Manu  fällt,  weil  von 
8  blos  2  veriiiciert  werden.  Die  Möglichkeit  der  Verifikation  ist  also 
abhängig  von  der  Existenz  und  Nichtexistenz  des  Manu. 

Wenn  das  Argument  überhaupt  etwas  beweist,  dann  müssten  Citate 
aus  »later  additions«,  die  nach  dem  Entstehen  des  Manu  eingefügt, 
sich  doch  alle  und  nicht  blos  einige  verificieren  lassen.  Und  doch 
selbst  in  dem  zwölften  Buch,  welches  zum  Dharmagästra  das  Haupt- 
contingent  stellt,  lassen  sich  von  15  Citaten  7  nicht  verificieren,  und 
im  dreizehnten  Buch  finden  von  den  10  immerhin  noch  3  nicht  ihre 
Parallele.  Entweder  beweisen  die  »ipse  dixit«  Verse  die  Existenz 
eines  Manu,  wenn  sie  sich  verificieren  lassen^  und  dann  müssten  »ipse 
dixit«  Verse  aus  Manu,  die  nach  der  Entstehung  des  Manu  im  Mahä- 
bhärata  erscheinen,  sich  alle  verificieren  lassen,  oder  die  »ipse  dixit« 
Verse,  selbst  wenn  sie  sich  verificieren  lassen,  beweisen  noch  nicht 
die  Existenz  unseres  Manu,  und  dann  fällt  der  ganze  Beweis  für 
das  spätere  Entstehen  von  XII  und  XIII  in  sich  zusammen.  Oder 
warum  lassen  sich  trotz  der  Existenz  des  Manu  von  25  wenigstens  10 
nicht  verificieren?  Ist  etwa  auch  Manu  gewachsen  mit  Hülfe  des 
»dynamical  principle  of  insertion«  ;  oder  ist  unser  Manu  überhaupt 
nicht  schlechthin  mit  dem  Manu  identisch,  aus  dem  die  Diaskeuasten 
des  XII.  und  XIII.  Buches  schöpften  ?  Dann  fallt  die  Grundlage,  aui 
welche  sich  das  Hopkins*  Argument  allein  stützt.  Es  mag  wohl 
ein  Qästra  gegeben  haben,  das  den  Namen  Manu's  trug  und  viele 
Verse  mit  dem  heutigen  Manu  identisch  besass.  Aber  das  heutige 
Qästra  ist  es  nicht.  Und  auf  dieses  ältere  Mänava  gästra  können  dann 
ebenso  gut  die  acht  Citate  der  epischen  Gruppe,  wie  die  25  der 
pseudoepischen  Gruppe  zurückgehen.  Und  wo  kommen  überhaupt 
die  acht  »ipse  dixit«  Verse  des  >Epic«  her?  Wie  kommt  es,  dass 
wenigstens  2  verificiert  werden  können  in  unserem  Manu?  Darüber 
schweigt  Hopkins.  Wenn  deswegen  Manu  noch  niclit  existiert,  weil 
von  8  sich  6  nicht  nachweisen  lassen,  dann  konnte  ebensowenig  zur 
Zeit,  als  das  XII.  und  XIII.  Buch  einverleibt  wurden.  Manu  existieren. 
Und  wie  verschwinden  erst  diese  wenigen  Citate  gegenüber  den  vier- 
hundert bis  fünfhundert  parallelen  Qloka  bei  Manu  und  im  Mahä- 
bhärata,  die  keine  »ipse  dixit«  Verse  sind  und  doch  die  engste  Zu- 
gehörigkeit zu  einander  verrathen.  Diese  Parallelverse  erscheinen  natur- 
gemäss  am  zahlreichsten  in  XII  und  XIII«    Aber  zahlreich  finden  sie 
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sich  auch  in  I  bis  XI;  ja,  eine  Reihe  der  bedeutsamsten  zusammen- 
hängenden Parallelgloka  finden  sich  gerade  in  den  epischen  Stücken. 
Beweisen  diese  Qloka  nicht  die  Existenz  eines  dem  Manu  nahe  ver- 
wandten Qlstra  für  die  Diaskeuase  von  I  bis  XI? 

Man  wird  nun  beurtheilen  können,  welche  Bewandtniss  es  hat 
mit  der  »reasonable  conclusion  that  the  didactic  masses  were  com- 
posed  alter  our  present  Manu  was  in  its  present  shape«.  Wie  aber 
>the  whole  character  of  Qänti  Supports  this  inference«,  ist  ein 
Geheimniss  von  Hopkins.  Dass  »it  Stands  in  time  before  Anugäsana, 
but  later  than  the  mass  that  precedes  it  in  position«,  dass  also  das 
Dhannaelement  in  Qänti  älter,  in  Anugäsana  jünger,  dass  Sämkhyayoga 
und  der  Vishnuismus  in  Qänti  einen  altern,  in  Anu9äsana  einen  jungem 
Typus  verrathen,  ist  ein  handgreiflicher  »unepic  nonsense«,  um  in  der 
etwas  kräftigen  Sprache  von  Hopkins  selbst  zu  reden,  ein  »delirament«, 
dem  der  nächste  Beweis  würdig  an  die  Seite  tritt. 

Hopkins  findet  nämlich:  »Many  of  the  varied  readings  in  the 
epic  are  significant,  not  accidental.  Some  additions  are  to  honor  the 
Pändavas;  some  omissions  are  also  in  tbeir  honor.  Of  this  point  I 
have  spoken  long  ago,  and  think  it  needs  no  new  illustrations  (und 
wiel?).  Some  changes  have  been  made,  however,  for  minor  reasons, 
to  back  up  a  previous  alteration ,  to  gloss  over  an  innovation ,  to 
praise  a  hero,  to  inculcate  a  general  moral,  to  change  the  metre,  to 
add  to  the  pathos  of  the  scene.  To  one  of  these  changes  I  invite 
the  reader's  especial  attention«  *). 

Da  darf  man  wohl  gespannt  sein,  und  von  dem  einen  Beispiel 
aus  dürfen  wir  vielleicht  einen  Rückschluss  auf  die  übrigen  variae 
lectiones  machen,  die  so  »significant«  sein  sollen. 

»The  machinery  by  which  the  twelfth  book  is  attached  to  the 
Mahäbbärata  is  the  Suspension  of  Bhishma's  death  for  a  period  long 
enough  for  him  to  utter  the  »sacred  law«  of  this  book  (and  the  next) 
With  the  prior  death  of  Bhishma  the  sermon  of  Bhlshma  becomes 
dramatically  impossible.  In  one  passage,  VII  198,  42  the  Statement 
that  Bhishma  was  slain  (before  he  uttered  the  law,  has  been  allowed 
to  stand,  partly  because  the  weight  of  the  verse  was  laid  on  the 
sinfiilness  of  the  act  of  smiting  the  venerable  man  and  partly  because 
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the  environment  was  not  such  as  to  determine  absolutely  that  »hato 
Bhlshmahc  meant  »killed«  though  it  really  can  have  no  other  meaning 
here.  There  are  other  cases  too  where  Bhlshma  is  thus  spoken  ot 
as:  hata  »felled«,  bat  most  of  them  admit  the  same  doubt,  that  »felled« 
might  be  not  killed,  bat  knocked  over  though  the  Epic  usage  is 
against  such  an  interpretation. 

But  where  it  is  impossible  to  escape  the  conclusion  that  the 
words  of  tiie  text  meant  that  Bhlshma  was  killed  (before  the  Qänti 
was  uttered),  there  the  text  has  been  altered. 

This  efFort  is  so  apparent  that,  conversely,  one  not  only  may 
but  must  draw  the  inference,  that  the  twelfUi  book  was  not  existent 
as  a  part  of  the  epic;  for  as  it  is  inconceivable  that  the  reading 
should  have  been  altered  so  as  to  make  Bhlshma  die  first,  the  only 
possible  explanation  is  that  the  text  which  so  depicts  the  event  was 
the  prior  one«  i). 

Nach  Hopkins  war  also  Bhlshma  nicht  blos  vom  Todesstreich 
getroffen  worden,  der  ihn  unfehlbar  dem  Tode  überlieferte,  sondern 
der  Tod  trat  unmittelbar  ein.  Im  »alten«  Gedichte  war  Bhlshma  ge- 
storben. Von  dem  langen  religiös-i)hilosophischen  Unterricht,  der  dem 
sterbenden  Bhlshma  in  den  Mund  gelegt  wird,  kann  nicht  die  Rede 
sein.  Er  ist  später  eingefügt  worden ,  und  ihm  zu  liebe  wurde  aus 
dem  todten  Bhlshma  ein  zwar  dem  Tode  verfallener,  aber  durch 
göttliche  Dazwischenkunft  noch  nicht  verschiedener  Held.  Dem  ent- 
sprechend wurden  denn  alle  Ausdrücke,  welche  eine  andere  Deutung 
als  »todt«,  »gestorben«  nicht  zuliessen,  absichtlich  umgeändert,  um 
den  Widerspruch,  dass  ein  todter  Held  noch  einen  lang  ausgesponnenen 
Unterricht  über  Religion  und  Philosophie  ertheilt,  nicht  gar  zu  grell 
hervortreten  zu  lassen. 

Wer  eine  derartige  Behauptung  aufstellt,  von  dem  veriangt  man, 
dass  wenigstens  die  wenigen  Ausdrücke,  welche  überhaupt  als  Beleg 
herangezogen  werden,  klar  und  zweifellos  sind.    Das  ist  nicht  der  Fall. 

Vor  allem  ist  Hopkins  genöthigt,  alle  Stellen,  welche  Bhlshma 
als  »hata«  »ge&llen«  bezeichnen,  auszuscheiden.  Obschon  »hata«  ganz 
gewiss  die  Bedeutung  »erschlagen«,  »getödtet«  haben  kann  und  an 
unzähligen  Stellen,    vielleicht  an   den  meisten  Stellen  des  Epos  diese 
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Bedeutung  hat,  so  liegt  doch  keine  zwingende  Nothwendigkeit  vor, 
»hata«  blos  als  »getödtet«  zu  übersetzen;  es  ist  nicht  »impossible  to 
escape  the  conclusion  that  the  words  of  the  text  meant  that  Bhishma 
was  killed«.  Darum  Hess  denn  auch,  wie  Hopkins  meint,  der  Bearbeiter, 
welcher  den  alten  Text  mit  der  Einführung  des  auf  dem  Pfeilbette 
ruhenden  und  redenden  Bhishma  in  Einklang  brachte,  »hata«  als 
doppelsinnig  und  deswegen  auch  im  Sinne  der  neuen  Situation  und 
Bearbeitung  noch  deutbar  stehen. 

Da  traut  denn  doch  Hopkins  seinem  »unkritischen«  Bearbeiter 
des  Epos  eine  Kritik  und  klug  abwägende  Untersuchung  des  »mög- 
lichen« Wortsinnes  zu,  die  man  von  dem  handwerksmässigen  Compilator 
bei  seiner  Flickarbeit  kaum  erwarten  sollte.  Der  Interpolator  prüft  die 
Ausdrücke,  welche  möglicherweise  »todt«  bedeuten  können.  Er  stösst 
jeden  Augenblick  auf  »hatac,  das  von  den  gefallenen,  dahingegangenen 
Helden  gebraucht  wird.  Er  sieht  wohl,  dass  »hata«  in  den  allermeisten 
Fällen  nur  den  Sinn  »getödtet«  hat  und  dass  auch  da,  wo  es  von 
Bhishma  gebraucht  wird,  diese  Bedeutung  Geltung  hat.  Aber  bei  auf- 
merksamer Erwägung  findet  er,  dass  es  trotzdem  noch  möglich  ist  »to 
escai>e  the  conclusion«  und  dass  »hata«  auch  mit  der  neuen  Situation 
vereinbar  ist.  Also  bleibt  es  stehen.  Glaubt  Hopkins  wirklich,  dass 
der  Interpolator  so  feinsinnig  zwischen  Möglichkeit  und  Unmög- 
lichkeit eines  anderen  Sinnes  unterschieden  habe  und  blos  solche 
Ausdrücke  geändert,  bei  denen  ein  Ausweichen  ganz  und  gar  aus- 
geschlossen war? 

Aber  nehmen  wir  auch  an,  der  Interpolator  habe  bei  seinem 
Versuche  den  alten  und  neuen  Text  auszugleichen ,  so  feinsinnige 
kritische  Erwägungen  über  Wortbedeutung  angestellt,  so  musste  er  sich 
doch  die  Frage  vorlegen :  Wie  wird  die  grosse  Masse  der  Zuhörer 
das  so  häufig  gebrauchte  »hata«  auffassen?  wird  sie  sich  auch  zu  der 
feinen  Unterscheidung  herbeilassen?  Ganz  gewiss  nicht.  Das  Volk, 
bz.  die  Zuhörerschaft,  an  welche  sich  das  Epos  wandte,  wird  hata,  auch 
wo  es  von  Bhishma  gebraucht  wird,  nur  so  haben  deuten  können,  wie 
es  an  den  anderen  Stellen  und  von  den  anderen  Helden  gebraucht 
wird,  »getödtetc.  Der  Zuhörerschaft  eine  so  feine  Nünancierung  des 
mehrfachen  Wortsinnes  unterschieben,  ist  Humbug.  Hätte  wirklich 
eine  solche  Bearbeitung  stattgefunden,  welche  den  alten  Text  mit  der 
neuen  durch  Anfügung  von  XII  und  XIII    eingeführten    Situation    in 
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Einklang  brachte,  dann  hätte  die  Interpolation  vor  allem  mit  »hatac 
und  verwandten  Ausdrücken  eine  Aenderung  vornehmen  müssen.  Für 
den  Zuhörerkreis  war  es  unter  den  gegebenen  Umständen  wirklich 
»impossible  to  escape  the  conclusion  diat  Bhlshma  was  killed«.  Es 
ist  nicht  geschehen,  und  dadurch  ist  in  den  allermeisten  Fällen,  wo 
eine  Veränderung  hätte  eintreten  müssen,  keine  eingetreten.  Und 
daraus  schliesse  ich,  dass  in  den  paar  Fällen,  wo  die  Bedeutung  »ge- 
storben« vorwalten  könnte,  eine  Aenderung  ebenso  wenig  beabsichtigt 
war.  Wenn  der  Vers  ausfällt,  so  ist  es  nicht  der  Absicht  des  Redaktors, 
sondern  der  Nachlässigkeit  des  Schreibers  beizulegen.  Da  fällt  bei  C 
(die  Calcuttaer  Redaktion)  der  Vers  Vn  137,  34  b  aus,  worin  es  von 
Bhishma  heisst:  tyäjitah  samare  pränän.  Der  Redaktor  von  C  unter- 
liess  den  Vers,  weil  die  Worte  nach  Hopkins  nur  im  Sinne  von 
>killed«  können  gefasst  werden;  das  Gleiche  geschieht  VII  150,20a 
mit  den  Worten:  ^ayänam  nä'^akam  trätum  bhlshmam  ayodhane 
hatam.  Das  sind  die  einzigen  von  Hopkins  geltend  gemachten 
»omissionsc  von  Versen ,  die  eine  andere  Erklärung  als  »todt«,  »ge- 
tödtet«  nicht  zulassen.  Ist  denn  Hopkins  wirklich  so  naiv  anzunehmen, 
der  Redaktor  von  C  habe  mit  diesen  verschwindenden  »omissions« 
den  Eindruck  des  eingetretenen  Todes  »verheimlichen«  wollen,  während 
er  das  »hata«,  »nihata«  an  so  zahlreichen  Stellen  stehen  Hess  und  da- 
mit den  Eindruck  des  Todes  lebendig  erhielt.  Wenn  femer  »hata« 
im  Zusammenhang  noch  eine  allgemeinere  Deutung  zulässt,  so  gilt 
das  in  noch  höherem  Masse  von  VII  137,34  und  VH  150,20  a. 
Das  Epos  gibt  in  seiner  heutigen  Bearbeitung  selbst  die  nothwendige 
Einschränkung.  Indem  es  den  Fall  Bhlshma' s  beschreibt,  sagt  es  aus- 
drücklich, dass  der  Held  dem  Tode  verfallen  ist  und  dass  er  im  Be- 
griffe steht  den  Geist  aufzugeben.  Die  Götter  fordern  ihn  auf,  nicht 
zu  sterben  und  lassen  ihm  göttliche  Natur  zutheil  werden.  Obschon 
er  dem  Tode  verölen  und  genöthigt  ist  den  Geist  aufzugeben ,  so 
entschliesst  Bhishma  sich  doch  den  letzten  Moment  noch  zurück- 
zuhalten, wie  es  der  Götter  Wunsch  ist,  und  der  höheren  Natur  ent- 
spricht, die  ihm  verliehen  ist  in  dem  Augenblick,  wo  er  sterben 
soll.  Das  Epos  begründet  die  Verlängerung  des  Lebens  in  aller  Aus- 
führlichkeit VI  119,  92,  96. 

rathät  prapatitam  cai'nam  divyo  bhäva^  samävi^at 

dhärayämäsa  ca  pränän  patito  'pi  mahltale 
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Es  legt  Bhlshma  selbst  die  Worte  in  den  Mund 

tasmät  pränän  dhärayishye  mumOrshur  udagäyane 
ya^  ca  datto  varo  mahyam  piträ  tena  mahätmanä 
chandato  mritjrur  ity  evam  tasya  cä  'stu  varas  tathä 
dhärayishye  tatah  pränän  utsarge  niyate  sati. 

An  dieser  Situation  hält  das  Epos  im  weiteren  Verlaufe  des 
Kampfes  fest.  Das  Ganze  mag  für  uns,  um  mit  Hopkins  zu  reden, 
»hocuspocus«  sein.  Aber  die  Frage  ist  nicht  die,  ob  das  passend 
oder  unnatürlich  ist,  sondern  ob  das  Epos  das  Bild  des  tödtlich  ge- 
troffenen und  nur  auf  ausserordentlichem  Wege  am  Leben  erhaltenen 
Bhlshma  einheitlich  durchführt.  Und  das  Letztere  ist  unbedingt 
zu  bejahen.  Ausdrücke  wie  nihata,  pränän  tyäjita  sind  nicht  einzeln 
und  für  sich,  sondern  in  dem  conkreten  Zusammenhange  der  vom 
Epos  so  seltsam  geschaffenen  Situation  zu  fassen.  Bhlshma  hat  den 
Todesstreich  empfangen  (nihata)  und  steht  jeden  Moment  auf  dem 
Punkte  den  Geist  aufzugeben  (pränän  tyäjita). 

Auf  eine  ältere  Fassung,  welche  Bhlshma  gleich  sterben  Hess, 
weisen  die  paar  »omissions«  sicherlich  nicht  hin.  In  Hopkins  Auf- 
fassung würde  sonst  die  Bombay  Redaktion  die  ältere  Gestalt  enthalten, 
Calcutta  die  jüngere  geben.  Wie  kommt  es  dann,  dass  die  ältere  B 
ebenso  gut  wie  die  jüngere  C  die  ausführliche  Darstellung  von  der 
künstlichen,  durch  höhere  Kräfte  bewirkten  Lebensverlängerung  bringt, 
und  dass  jene  Motivierung  auch  in  den  älteren  Handschriften  sich 
findet?  Wie  konrnit  es,  dass  B  ebensowenig  als  C  den  Bhlshma 
unter  jenen  aufzählt,  für  welche  im  XL  Buche  das  Todtenopfer  dar- 
gebracht wird?  Nach  B  ist  er  also  trotz  pränän  tyäjita  ebensowenig 
gestorben  als  nach  C.  Wäre  wirklich  B  im  Hinblick  auf  die  »Omissions« 
von  C  als  die  ältere  Fassung  zu  betrachten ,  so  müsste  umgekehrt  C 
im  Hinblick  auf  III  254,  7  a  als  die  ältere  Redaktion  gelten.  Es  heisst 
nämlich  B  m  254,  7 

nepälavishaye  ye  ca  räjänas  tän  aväjayat. 

»C  omits  and  Nilakantha  is  silent.  It  would  be  interesting  to 
know  whether  this  allusion  to  the  »kings  of  Nepal«  is  included  in 
the  epic  of  500  B.  C.c 

Mit  anderen  Worten  der  Vers  ist  eine  späte  Interpolation ;  C. 
enthält  die  Interpolation  nicht,  und  darum  deutet  die  »Omission«  hier 
auf  eine    ältere   Redaktion    in    C,    die    »addition«    auf  eine   jüngere 
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Fassung  in  B  hin.  Diese  Art  der  Textkritik,  welche  Hopkins  in  der  ein- 
seitigen Berücksichtigung  von  »omissionsc  pflegt,  stützt  sich  auf  die 
reinste  Willkür  eines  subjektiven  Ermessens.  Hätte  Hopkins  sich  ein 
wenig  mehr  in  der  handschriftlichen  Ueberlieferung  des  Epos  um- 
gesehen, so  würde  er  gewiss  Bedenken  getragen  haben,  auf  die  paar 
»omissions«  gestützt,  den  Satz  mit  unfehlbarer  Gewissheit  auszusprechen: 
»The  many  references  to  Bhlshma  »felledc  and  this  attempt  to  suppress 
the  fact  of  death,  when  most  clearly  stated,  hang  together.« 

Ich  habe  die  beiden  wichtigen  Mss.  unserer  königlichen  Biblio- 
thek mit  B  collationiert.  Dabei  bin  ich  auf  viele  »omissions«  der 
verschiedensten  Art  gestossen,  die  ihren  Grund  lediglich  in  der  Lässig- 
keit und  Unachtsamkeit  der  Copisten  haben.  Umsonst  wird  man  da 
nach  tieferen  Gründen  suchen,  wenn  beispielsweise  beide  Mss.  in 
Uebereinstimmung  mit  B  den  Qloka  enthalten,  C  ihn  auslässt,  oder 
umgekehrt.  In  dieser  Beziehung  herrscht  eine  grosse  und  grobe 
Nachlässigkeit  in  der  Ueberlieferung  der  Handschriften  vor.  Bevor 
man  also  auf  ein  »Mehr«  oder  »Weniger«  von  einzelnen  Qoka  so 
weitreichende  Behauptungen  gründet,  möge  man  doch  zuerst  etwas 
Klarheit  und  Sicherheit  in  das  Chaos  der  handschriftlichen  Ueber- 
lieferung bringen.  Sonst  setzt  man  sich  mit  Recht  dem  Vorwurf  grosser 
textkritischer  Willkür  aus.  Es  scheint  aber  auch  hier  Leute  zu  geben, 
die  die  Gräser  wachsen  hören ;  d.  h.  die  mit  berechnender  Sicherheit 
das  Wachsthum  des  Mbh.  angeben  können,  wenn  ein  Ms.  eine  Reihe 
von  Qoka  mehr  besitzt,  als  ein  anderes,  als  bedeute  überall  eine 
grössere  Partie  von  Qloka,  die  hier  vorhanden  ist,  dort  fehlt,  schon 
eine  Interpolation.  Mit  der  ihn  auszeichnenden  »Gewissheit«  und 
»Bestimmtheit«,  aber  nirgends  nach  festen  kritischen  Gesichtspunkten 
geht  Hopkins  vor. 

Damit  leugne  ich  keineswegs ,  dass  das  Mahäbhärata  interpoliert 
werden  konnte  und  ganz  gewiss  tliatsächlich  interpoliert  ist«  Es  ist 
ihm  in  dieser  Beziehung  sicherlich  kein  besseres  Loos  zu  theil  ge- 
worden als  allen  anderen  Werken  dieser  Art  und  dieses  Umfangs.  Aber 
um  im  Einzelnen  die  Interpolation  festzustellen,  genügt  es  nicht, 
dass  die  einen  Texte  einen  Vers  oder  eine  Gruppe  von  Versen 
haben ,  welche  anderen  fehlen,  und  dass  dann  nach  irgend  einem 
allgemeinen  Grunde  gesucht  wird,  der  die  Einfügung  veranlasst  haben 
könnte.     Da  bedürfen  wir  denn   doch    soliderer   Gründe,    als  jene 
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sind,  welche  Hopkins  in  seiner  phantasievollen  Art  vorführt.  Und  zu- 
gegeben, dass  manche  Verse  erst  später  hinzugekommen  sind,  was  hat  das 
mit  dem  Gesammtcharakter  des  Mahäbhärata  als  Epos  und  Lehrbuch  zu 
thun.    Die  Genesis  des  doppelseitigen  Bildes  bleibt  nach  wie  vor  dunkel. 

Wenn  nun  Hopkins  mit  vieler  Emphase  hervorhebt,  dass  von  den 
drei  Inhaltsverzeichnissen  eines  das  Räjadharma  gar  nicht  erwähne,  so 
übersieht  er  ganz  den  Charakter  dieser  Aufzählung  gegenüber  den  beiden 
anderen  Inhaltsangaben.  Hopkins  vermisst  Räjadharma,  bz.  das  Qänti-  und 
Anugäsana-parva  in  den  mit  »yadägrausham«  eingeleiteten  Aufzählungen. 
Hier  aber  handelt  es  sich  gar  nicht  um  ein  erschöpfendes  Verzeichniss« 
In  episch  erzählender  Form  werden  hier  die  grossen  entscheidenden 
Momente  der  dichterischen  Begebenheit  vorgeführt.  Der  tragische  Ver- 
lauf des  Ereignisses  wird  von  der  Hochzeit  mit  Krishnä  bis  zum  Aus- 
trag des  Streites  beh^delt.  Nicht  eine  Inhaltsangabe  ist  es,  sondern 
eine  Reflexion  über  die  Hauptereignisse  des  ereignissvollen  Verlaufes. 
Auch  andere  Scenen  sind  ausgelassen,  ohne  dass  die  Kritik  es  darum 
wagen  dürfte,  sie  für  unecht  zu  erklären.  Vollständigkeit  eines  Inhalts- 
verzeichnisses ist  eben  hier  gar  nicht  beabsichtigt.  Die  anderen  Ver- 
zeichnisse hingegen  führen  ausdrücklich  jene  didaktischen  Abschnitte  an. 

Aber  wird  nicht  gerade  dort  Anu9äsana  zwischen  Qänti  und 
Agvamedha  ausgelassen?  Gewiss,  und  Hopkins  legt  ganz  besonderen 
Werth  auf  diese  »Omission«,  als  sei  sie  ein  schlagender  Beweis  »that 
when  this  list  was  made  these  books  like  the  Harivanga  were  not 
parts  of  the  Epic«  *).  In  seiner  »Sicherheit«  hat  Hopkins  hinwiederum 
die  Art,  in  welcher  Qänti  und  Anu^äsana  textlich  überliefert  werden, 
ganz  ausser  acht  gelassen.  Unbekannt  scheint  ihm  geblieben  zu  sein, 
dass  vielfach  »Anugäsana«  schlechthin  als  Dänadharma  und  als  Theil 
von  ^änti  tiberliefert  wird,  so  dass  Qänti  in  drei  Unterabschnitte  zer- 
üLllt:  räjadharma,  mokshadharma ,  dänadharma  unter  dem  gemein- 
samen Hauptitel :  Qänti.  Wenn  also  die  Anukramanikä  das  Anu9äsana 
nicht  besonders  hervorhebt,  so  betrachtet  sie  es  als  T  h  e  i  1  von  Qänti, 
wie  es  andere  gute  Handschriften  auch  thun,  die  Anugäsana  unter 
Qänti  bringen,  z.  B.  die  gute  Berliner  Handschrift  (Weber  Verz.  IS.  103 
N.  391).  Ebenso  kennen  die  beiden  Bengali-Handschriften  in  Paris 
den  Titel  Anugäsanaparvan  nicht,  der  Inhalt  aber  wü^d  rubriciert  unter 


1)  A.  J.  PhiL  vol.  XIS.    S.  5. 
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Qänti.  Die  enge  Verwandschaft  mit  Räjadharma  und  Mokshadharma, 
mehr  aber  noch  der  Umstand,  dass  der  Inhalt  die  e  i  n  e  Rede  Bhlshma's 
darstellt,  erklärt  es,  dass  die  verschiedenen  Abschnitte  unter  dem  einen 
Namen  Qänti  zusammenge&sst  wurden.  Qänti  ist  ja  auch  das  Ziel  der 
von  Bhlshma  gegebenen  Belehrung.  Und  so  ist  es  gar  viel  wahr- 
scheinlicher, dass  ursprünglich  die  verschiedenen  Theile  der  einen 
Rede  auch  als  ein  engeres  Ganze  in  einem  Parva  überliefert  wurden. 
Die  Anukramanikä  beweist  also  so  wenig  gegen  die  Existenz  des 
Anugäsana,  dass  die  Nichterwähnung  viel  eher  für  die  ältere  Ueber- 
lieferung  unter  dem  gemeinsamen  Namen  Qänti  spricht,  während  erst 
eine  jüngere  Zeit  den  Riesenabschnitt  in  zwei  selbständige  Parva  zer- 
legte. Indem  Hopkins  von  diesen  schon  bei  Holtzmann  *)  festgestellten 
Thatsachen  nicht  die  leiseste  Notiz  nimmt,  ist  er  so  harmlos  zu  glauben, 
dass  auch  die  Javanische  Recension  das  Anu^äsana  noch  nicht  kenne, 
weil  es  nicht  getrennt  von  Qänti  genannt  wird. 

Meint  etwa  Hopkins,  das  Anugäsana  habe  noch  nicht  als  Theil 
des  Mahäbhärata  zur  Zeit  existiert,  als  das  Epos  nach  Java  gelangte? 
War  dies  frühestens  im  fünften  Jahrhundert  nach  Christus  der  Fall, 
dann  existierte  in  Indien  selbst  das  ganze  Mahäbhärata  schon  mit 
Qänti  und  Anugäsana,  wie  Bühler  überzeugend  nachgewiesen.  Oder 
will  Hopkins  dem  »dynamical  principle  of  inserdonc  zu  lieb  leugnen, 
dass  das  Mahäbhärata  seit  dem  fünften  Jahrhundert  wesentlich  so  über- 
liefert wird,  wie  wir  es  heute  besitzen?  Als  die  Javaner  das  Mahä- 
bhärata erhielten,  besass  Indien  das  Anu^äsana  unter  dem  Haupttitel 
Qänti.  Darum  schrieb  mit  Recht  Holtzmann:  »Die  Voraussetzung,  dass 
das  dreizehnte  Buch,  unter  dem  Titel  dänadharma,  früher  einen  Theil 
des  zwölften  bildete,  erklärt  dann  auch  den  Umstand  (vgl.  Weber  I. 
St.  n  138),  dass  die  Javanische  Recension  des  Mahäbhärata  das  drei- 
zehnte Buch  nicht  kennte.  Nun  lässt  sich  die  Rhetorik  der  folgenden 
Sätze  besser  würdigen  »How  Stands  it  with  the  Dhänadharma  now 
known  as  Anu^äsana?  Could  any  literary  production  be  more  plainly 
a  later  growth?  Unknown  in  the  Yavatext,  first  cited  as  »gift-laws«; 
then  emerging  as  a  whole  book ;  which  is  called  »the  Law«  because 
it  chiefly  enjoins  those  agrahära,  which  the  earlier  law  condemned, 
but  which  in  the  Anugäsana  are  extolled  as  always  meritorious,    and 
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Methode  der  anal3rti8chen  Kritik.  29 

as  fruitfui  of  reward  to  him  that  gives  and  to  him  that  receives.    Here 
too  is  found  the  wildest  excess  in  grammar  and  sectarianism.« 

Indessen  nicht  blos  XII  und  XIII,  sondern  auch  I  und  IV  sollen 
nach  Hopkins  späteren  Ursprungs  sein.  Das  vierte  Buch  umfasst  näm- 
lich die  Ereignisse  des  dreizehnten  Jahres.  Das  dreizehnte  Jahr  aber 
ist  nach  Hopkins  ein  späterer  Zusatz.  Und  was  das  erste  Buch  be- 
trifft, so  bildet  es  ein  Conglomerat  des  verschiedensten  Inhalts,  der 
zum  eigentlichen  Epos  in  keiner  engeren  Beziehung  steht. 

Wenn  nun  Hopkins  mit  solcher  Zuversicht  diese  Bücher  streicht, 
so  hätte  man  doch  erwarten  können,  dass  er  vorerst  sich  umsehe,  wie 
weit  der  heute  vorliegende  Text  der  übrigen  Bücher  die  Ereignisse 
von  I  und  IV  berücksichtigt.  Zeigt  sich  nämlich,  dass  die  Bücher 
II,  III,  V,  VI  u.  s.  w.  die  in  I  und  IV  erzählten  Begebenheiten  vor- 
aussetzen, so  ist  jedenfalls  so  viel  ohne  Weiteres  erwiesen,  dass  die 
jetzige  Redaktion  der  auch  von  Hopkins  als  älter  zugelassenen  Bücher 
erst  erfolgte,  als  I  und  IV  schon  einen  Theil  des  Epos  bildeten.  Oder 
sollen  auch  diese  Hinweise  wiederum  »Interpolation €  sein?  Thatsäch- 
lich  nun  nehmen  die  späteren  Bücher  auf  den  Inhalt  der  vorausgehen- 
den mehrfach  Bezug. 

Die  Periode  des  geheimen  Aufenthaltes  während  des  dreizehnten 
Jahres  wird  ausdrücklich  von  dem  Waldaufenthalt  der  zwölf  Jahre  unter- 
schieden V.  8,  30 

sudushkaram  kritam  räjan  nirjane  vasatä  tvayä 
bhrätribhih  saha  räjendra  krishnayä  cä'nayä  saha 
ajnätaväsam  ghoram  ca  vasatä  dushkaram  kritam. 

Hier  wird  von  Qalya  dem  aranyaväsa  »Waldleben«  des  Vanaparva 
(aranyaväsäd   vimukta^  29)   das  ajnätaväsa  des  Virätaparva  gegenüber 
gestellt.     Femer    weist  Qalya  im  selben  Kapitel  ausdrücklich  auf  den 
Kampf  mit  Kicaka   hin,    der  einen  Theil  des  vierten  Buches  bildet, 
wie    auch    auf  die  Episode  mit  Jatäsura,    die  Beleidigung  beim  Spiel 
durch   Kama  zurückgegriffen  wird,  also  Begebenheiten  aus  II  und  III. 
yac  ca  duj^kham  tvayä  präptam  dyüte  vai  krishnayä  saha 
parushäni  ca  väkyäni  sütaputrakritäni  vai 
jatäsurät  pariklegail^  kicakäc  ca  mahädyute 
draupadyä'dhigatam  sarvam  damayantyä  yathä'gubham  V. 8, 5 1, 5 2. 

Und  wiederum  finden  wir  eine  ausdrückliche  Erwähnung  des 
Viräta  und  zwar  einer  anderen  Episode,   des  Raubes  der  Kühe  unter 
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besonderem  Hinweis  auf  die  Versöhnungs versuche  Bhlshma's  nach  dem 
für  Duryodhana  so  unglücklichen  Kampf  V.   79,   19. 

kadiam  goharane  hy  ukto  nai  'tac  charma  tathä  hitam 
yäcyamäno  hi  bhlshmena  samvatsaragate  'dhvani. 
Die  Erlebnisse  am  Hofe  Viräta's  werden  denen  im  Walde  (V.  124,55) 
gegenüber  gestellt;  den  Kämpfen  mit  den  Räkshasa,  Asura,  Gandharva, 
wie    sie    im    111.  Buche   erzählt   werden,    folgen   die  Kämpfe  des  IV. 
Buches. 

yah  sadevän  sagandharvän  sayakshäsurapannagän 
ajayat  khändavaprasthe  kas  tam  yuddhyeta  mänavah 
tathä  virätanagäre  ^rüyate  mahad  adbhutam 
ekasya  ca  bahünäm  ca  paryäptam  tan  nidarganam 
yuddhe  yena  mahädevah  säkshät  samtoshitah  ^ivah. 
Noch  schärfer  wird  der  Inhalt  des  Virätaparva  V  138,   7  betont, 
indem  Arjuna*s  Heldenthat  am  Hofe  Viräta*s    gegen   die  Dänava  be- 
sonders hervorgehoben  wird 

virätanagare  pürvam  sarve  sma  yudhi  nirjitäl^ 
dänavä  ghorakarmäno  nivätakavacä  yudhi. 
Dass  aber  das  dreizehnte  Jahr  im  Plane  der  Dichtung  liegt,  bz. 
von  der  jetzigen  Gestalt  des  Textes  vorausgesetzt  wird,  zeigt  sich  III 
256,  16,  wo  der  Kampf  nach  dem  dreizehnten  Jahre  angekündigt 
wird  (varshät  trayoda^äd  ürdhvam  ranasatre).  Es  ist  also  nicht  ledig- 
lich das  fünfte  Buch,  welches  sich  auf  das  dreizehnte  Jahr  stützt 
Keinem  Zweifel  kann  es  unterliegen,  dass  der  Bearbeitung  des  heutigen 
Textes  des  fünften  Buches  die  Entstehung  des  vierten  Buches  voraus- 
ging. Und  ebenso  sicher  ist  es,  dass  an  den  herangezogenen  Stellen 
von  späterer  Interpolation  nicht  die  Rede  sein  kann.  Welcher  Grund 
lag  auch  dazu  vor?  Will  also  Hopkins  nicht  auch  das  fünfte  Buch 
als  »later  growth«  ausscheiden,  so  muss  er  dem  vierten  Buche  die- 
selbe Berechtigung  zugestehen,  wie  dem  fünften.  Der  Udyogaparva  ist 
aber  unzweifelhaft  ein  alter  Bestandtheil ;  von  der  Kampfbeschreibung 
wird  das  fünfte  Buch  mit  Namen  angefiihrt.  Im  fünften  Buche  finden 
wir  nämlich  eine  längere  Episode,  die  uns  die  Geburt  und  den  eigen- 
thümlichen  Charakter  des  Qikhandi  beschreibt.  Und  gerade  auf  diese 
Episode  wird  VI  98,  37  hingewiesen. 

ayam  strlpürvako  rajan  chikhandi  yadi  te  gruta^ 
udyoge  kathitam  yat  tat  tathä  jätä  ^ikhandinl. 
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Dem  Bearbeiter  dieses  Abschnittes  war  also  jedenfalls  der  Udyoga 
parva  als  solcher  mit  einer  der  bedeutendsten  eingestreuten  Legenden 
bekannt.  Das  fünfte  Buch  aber  setzt  in  seiner  jetzigen  Bearbeitimg 
schon  die  Existenz  der  zahlreichen  Erlebnisse  und  Episoden  der  Bücher 
I  bis  IV  voraus,  namentlich  das  von  Hopkins  bestrittene  erste  Buch. 
Das  Bild  dieser  Erlebnisse  führt  Sanjaya  dem  Dhritaräshtra  in  zu- 
sammenfassender Beschreibung  vor.  Erwähnt  werden  Jatugriha,  Hidimba, 
der  Raub  der  Draupadi  durch  Jayadratha,  der  Brand  von  Väranävata, 
der  übernatürliche  Ursprung  der  Draupadi  u.  s.  w.  Der  Verfasser 
dieses  Abschnittes  kannte  die  Bücher  I  bis  IV  wesentlich  in  jener 
Gestalt,  mit  jenem  Reichthum  an  Legenden,  den  wir  heute  dort  finden. 
Wenn  also  Hopkins  seltsamer  Weise  einen  so  hohen  kritischen  Werth 
darauf  legt,  dass  der  Abschnitt  von  dem  Mordversuch  durch  Verbrennen 
(jatugriha)  in  dem  einen  Verzeichniss  gar  nicht  vorkommt,  so  stelle 
ich  ihm  aus  dem  acht  epischen  Abschnitt  des  fünften  Buches  die  aus- 
drückliche Erwähnung  von  Jatugriha  gegenüber,  einem  Erlebniss,  dem 
sich  dann  sofort  die  Episode  mit  Hidimba  anreiht,  ganz  wie  im  Epos 
selbst. 

nihsritya  jatugehäd  vai  hidimbät  purushädakät.     V  50,   21. 

Jatugriha,  Hidimba,  Vakabadha,  Svayamvara,  Khändavadäha  sind 
Theile  des  Epos,  so  alt  wie  irgend  ein  anderer  Theil  des  heute  vor- 
liegenden Textes.  Selbst  Holtzmann,  dem  doch  gewiss  nicht  ein  all- 
zugrosser  Conservativismus  in  dieser  Hinsicht  nachgerühmt  werden 
kann,  räumt  ein:  »Da  Ghatotkaca  in  dem  Aufbau  des  alten  Epos 
eine  wichtige  Rolle  spielt,  weil  späterhin  Karna  seine  unfehlbare  Lanze 
auf  ihn  schleudert  und  durch  seinen  Tod  Arjuna  gerettet*  wird,  so 
gehört  auch  die  Geschichte  des  Ghatotkaca  dem  alten  Gedichte  an. 
Dafür  spricht  auch  die  rasche  und  lebhafte  Sprache  der  Episode  1).« 
Und  bezüglich  des  Vakabadha  bemerkt  derselbe  Forscher:  »Das  Stück 
für  alt  anzusehen,  verbietet  weder  der  Inhalt,  indem  die  Vorstellung 
von  menschenfiressenden  Räkshasa  und  siegreichen  Kämpfen  der  Helden 
mit  denselben  eine  sehr  weit  verbreitete  ist,  noch  auch  die  lebhafte 
Sprache,  die  in  den  rührenden  Klagen  des  zum  Tode  bestimmten 
Brahmanen ,  seiner  Frau  und  seiner  Kinder  sich  bis  zum  Pathos 
steigert.« 


>)  Holtzmann,  Die  Nennzehn  Bücher  des  Mahftbhftrata.    S.  35. 
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Hopkins  kann  keinen  einzigen  textkritischen  Gesichtspunkt  geltend 
machen,  der  seine  Ansicht  rechtfertigte,  dass  I  und  IV  späteren  Ur- 
sprungs als  der  heutige  Text  der  übrigen  epischen  Bücher  seien. 
Im  Gegentheil  bezeugt  uns  der  heutige  Text  gerade  in  seinem  epischen 
Element  die  Existenz  von  I  und  IV.  Weil  Hopkins  blindlings  dem 
»delirament«  der  für  ihn  von  vorneherein  gegebenen  »Interpolation« 
nachgegangen  ist,  nur  so  ist  es  erklärlich,  dass  er  die  im  Text  ge- 
gebenen kritisch  werthvollen  Thatsachen  ganz  ausser  acht  lassen  konnte. 
Andere  Möglichkeiten  zieht  er  gar  nicht  mehr  in  Erwägung. 
Wenn  er  daher  einen  Wechsel  von  Trishtubh  und  Anush^ubh  wahr- 
nimmt, so  steht  auch  hier  für  ihn  die  Interpolation  sofort  fest  als 
wissenschaftliche  Thatsache.  Man  lese  doch  einmal  die  Ausführungen 
nacli,  die  er  in  seinem  Aufsatz:  »The  Bhärata  and  the  Great  Bhärata« 
den  »additions«  und  »omissions«  widmet.  Welches  sind  die  sach- 
lichen Gründe:  »additions  in  majorem  gloriam  Krishnasya«,  »poetical 
extravagance  is  adomed  and  amplified«,  »worthy  of  the  style  and 
vocabulary  of  the  Puränas«,  »corrupt  scene  with  its  many  omissions« 
»has  any  number  of  additions«,  »embellished  with  Rämäyana  additions« 
»amplification  in  honor  of  Qiva«.  Wie  Herr  Hopkins  das  alles  so 
genau  anzugeben  weiss ! 

Für  die  Geschichte  unseres  Textes  wäre  es  nun  vor  allem  werth- 
voU  den  Gebrauch  und  Wechsel  des  Metrums  zu  prüfen.  Wo  Wechsel, 
da  Interpolation,  dies  scheint  ja  der  textkritische  Grundsatz  von  Hopkins. 
Wenn  sich  daher  Trishtubh  zwischen  Qlokas  einschieben,  so  ist  dies 
»later  addition«  und  wenn  Trishtubh -Abschnitt  mit  einem  Qloka,  oder 
ein  (^loka-Abschnitt  mit  einem  Trishtubh  abschliesst,  so  ist  dies  später 
hinzugefügt  »to  round  off  a  scene  at  the  end  of  a  chapter,  where 
interpolation  is  easiest«  >).  Hätte  Hopkins  zugeschaut  und  sich  nicht 
mit  einigen  »occasional  additionst  begnügt,  so  würde  ihm  nicht  ent- 
gangen sein,  dass  sich  diese  Art  des  Abschlusses  eines  Abschnittes 
sehr  häufig  wiederholt,  dass  z.  B.  im  Kampfabschnitt  die  Einzelkämpfe 
und  Episoden  ihren  Abschluss  durch  ein  von  dem  Ganzen  verschie- 
denes Metrum  vielfach  erhalten.  Und  wenn  nun  Hopkins  meint,  da 
läge  eine  Interpolation  vor  »to  round  of  a  scene  at  the  end  of  chapter«, 
so  frage  ich:  warum  muss  denn  ein  solcher  Vers,  der  die  Scene  ab- 
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rundet  und  abschliesst,  auch  wenn  er  am  Ende  steht,  gerade  auf  einen 
Interpolator  zurückgehen?  Kann  der  Vers  nicht  ebensogut  auf  den 
ursprünglichen  Bearbeiter  der  Scene  zurückgehen,  der  durch  den 
Wechsel  des  Metrums  auch  hier  im  Vortrag  den  Abschluss  einer 
Scene,  einer  Episode  andeuten  wollte?  Und  da  dies  nicht  vereinzelt, 
sondern  recht  häufig  vorkommt,  so  erhält  die  Vermuthung  grosse 
Wahrscheinlichkeit,  dass  der  Wechsel  sich  nicht  aus  der  Zufälligkeit 
und  Willkür  einer  Interpolation,  sondern  aus  der  Absichtlichkeit  künst- 
lerischer Darstellung  herleitet.  Diese  Annahme  wird  bestärkt  durch 
die  allgemeine  Thatsache,  welche  sich  in  der  dichterischen  Behandlung 
unseres  Epos  zu  erkennen  gibt,  dass  die  Dichtung  einen  Wechsel  des 
Metrums  in  ihren  Schilderungen  und  Zwiegesprächen  liebt.  Dramatisch 
belebte  Scenen,  dramatische  Dialoge  wechseln  im  Metrum.  Wo  es  sich 
um  das  Eintreten  einer  bedeutsamen  Wendung,  oder  um  die  nach- 
drückliche Hervorhebung  eines  eindrucksvollen  Gedankens  handelt, 
gewahren  wir  häufig  plötzlich  einen  Wechsel  des  Metrums.  Soll  das 
Alles  Zu^l  der  Interpolation  sein  ?  Das  Epos  war  nicht  Frivatlektüre 
des  Einzelnen;  es  wurde  im  lebendigen  Vortrage  dem  Volke  ver- 
mittelt. Der  Wechsel  des  Metrums  weckt  die  Aufmerksamkeit;  in 
dem  plötzlichen  Uebergang  vom  leichten  Qloka  zum  ernsteren  Trishtubh 
gab  sich  auch  sofort  die  Bedeutsamkeit  des  eintretenden  Ereignisses, 
der  zu  sprechenden  Worte  zu  erkennen.  Ich  habe  den  grösseren  Theil- 
des  Mahäbhärata  in  seinem  acht  epischen  Element  auf  den  Wechsel 
des  Metrums  hin  geprüft.  Es  eigab  sich  für  mich  der  Satz,  dass  in 
weitaus  den  meisten  Fällen  der  Wechsel  mit  der  künstlerischen  Ge- 
staltung des  Abschnittes  enge  verbunden  ist,  wie  es  ja  überhaupt  eine 
irrige  Auflassung  ist,  als  zeige  das  Epos  in  seinen  epischen  Partien 
eine  vernachlässigte  Darstellung.  Die  Dichtung  verfügt  über  ein  ganz 
hervorragendes  künstlerisches  Talent  der  Darstellung.  Ueberaus  lehr- 
reich  ist  die  Spielscene.  Wer  wollte  bestreiten,  dass  sie  zu  den  dich- 
terisch wirksamsten  und  künstierisch  schönsten  Abschnitten  des  Epos 
gehört?  Planmässig  disponierend,  individuell  schöpferisch  tritt  die 
dichtende  Kunst  hervor.  Und  gerade  hier  lässt  sich  erkennen,  mit 
wie  grossem  Bedacht  ein  Wechsel  des  Metrums  erstrebt  wird.  Wir 
gewahren  einen  beständigen  Uebergang  des  Metrums  in  Rede  und 
Gegenrede,  oder  innerhalb  ein  und  derselben  Rede.  Duryodhana  z.  B. 
trägt  sein  J^ejd  im  ^in^hl^n  Qlpka  ypr ;  ^JJes  ^zusammenfassend  schliesst 
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er  aber  nacbdrucksvoll  in  Trishtubb.  (ü  49).  Den  grossen  Wechsel, 
der  im  lebendigen  Vortrage  der  aufregenden  Scenen  ohne  Zweifel  sehr 
wirkungsvoll  war,  dürfte  nur  derjenige  auf  Interpolation  zurückführen, 
der  gleich  Hopkins  überall  nur  ein  »d3mamic  prindple  of  Insertion«» 
»dynamically  added  parts«,  »natural  expansion«,  »periods  of  develop- 
Dient«,  »unepic  non-sense«,  »hocus  pocus«,  »gradual  enlargementc 
»distention  and  addition«  erblickt  und  in  dem  Verhältniss  von  epischem 
und  belehrendem  Element  nur  eine  »relation  that  cars  do  to  a 
locomolive.« 

Wie  immer  man  über  den  Zusammenhang  von  so  verschiedenen 
Stoffen  denken  mag,  aus  dem  Bereiche  der  Textkritik  ist  noch  kein 
Beweis  erbracht  worden,  der  den  späteren  Ursprung  des  didaktischen 
Elementes  innerhalb  des  Epos  oder  die  Unmöglichkeit  eines  gleich- 
zeitigen Ursprungs  vom  Mahäbhärata  als  Lehrbuch  und  Dichtung  auch 
nur  einigermassen  überzeugend  darlegte. 

Aber  wenn  die  Textkritik  bislang  einen  festen  Standpunkt  nicht 
gewinnen  konnte,  so  bleibt  das  Ergebniss  —  so  wird  man  einwenden 
—  immerhin  nur  ein  negatives;  d.  h.  auf  dem  Wege  der  Textkritik 
konnte  das  spätere  Wachsthum  noch  nicht  nachgewiesen  werden ;  was 
indessen  der  Textkritik  noch  nicht  gelungen  ist,  das  hat  die  historische 
Kritik  erreicht,  indem  sie  mit  Sicherheit  eine  mehrfache  Verschieden- 
heit der  Entwickelung  innerhalb  des  Epos  nachgewiesen  hat. 

IL  Das  Ergebniss  der  historischen  Kritik. 

»What  man  was  ever  poet  enough  to  write  the  gambling-scene 
and  dull  enough  at  the  same  time  to  write  the  Anugäsana;  what 
didactic  priest  was  ever  so  muddle-headed  as  to  teach  that  the  receipt 
of  gifts  even  from  a  good  king  was  sinful  and  even  from  a  bad  king 
laudatory,  that  asceticism  was  pure  folly  and  that  again  it  was  the 
highest  virtue,  that  polyandry  was  an  abhorrent  thing  and  yet  the 
practice  of  his  model  heroes ;  further  why  tens  of  thousands  of  verses 
should  be  devoted  to  battle-scenes  for  the  most  part  idle  to  the  author*s 
purpose  and  occasionally  exhibiting  his  heroes  in  any  thing  but  a 
model  light;  and  lasdy  why  a  pedagogue  who  wrote  500  B.  C.  in- 
dulged  at  the  same  time  in  the  grossest  Puranic  abuse  of  grammar  in 
those  portions  which  I  had  supposed  to  be  late  and  wrote  so  decent 


Methode  der  analytischen  Kritik.  35 

Sanscrit  in  the  portions  which  I  had  hitherto    supposed    belonged    to 
an  older  Epoch^).« 

In  diesen  Worten  zeichnet  Hopkins  seinen  historisch  -  kritischen 
Standpunkt  mit  recht  eindrucksvoller  Rhetorik.  Und  wie  steht  es  mit 
den  Thatsachen? 

Man  stellt  die  Dinge  so  dar,  als  liege  im  Epos  Altes  und  Neues 
neben  einander  und  als  brauche  man  nur  die  einzelnen  Stücke  von 
einander  zu  trennen,  um  sofort  Urkunden  verschiedener  Zeiten  und 
Phasen  vor  sich  zu  haben. 

Aber  thatsächlich  liegen  die  Verhältnisse  nicht  so  einfach,  dass 
Altes  und  Neues  neben  einander  lagern ,  dass  sich  eine  wenn  auch 
in  vielen  ungleichen  Windungen  dahinziehende  Scheidelinie  markieren 
lässt,  welche  die  Dichtung  in  verschiedene  Sphären,  in  eine  alte  und 
jüngere  Culturwelt  trennt  nach  Religion  und  Recht,  nach  Sitte  und 
Brauch. 

Und  da  muss  ich  zunächst  einen  allgemeinen  kritischen  Gesichts- 
punkt in  den  Vordergrund  stellen,  bevor  ich  mich  den  Einzelheiten 
zuwende. 

Wenn  der  »Archaismus«  der  Sprache  und  »the  grossest  puränic 
abuse  of  grammar«  einen  entscheidenden  Massstab  für  »Früher«  oder 
»Später«  bildet,  dann  müsste  eigentlich  dort,  wo  die  Sprache  ein 
archaisches  Gepräge  trägt,  auch  Sitte  und  Brauch  die  ältere  Zeit  ver- 
rathen.  Denn  was  in  der  Sprache  auf  einen  älteren  Ursprung  zurück- 
weist, kann  nicht  das  Sittenbild  einer  modernen  Zeit  verrathen,  die 
sich  einer  weiter  entwickelten,  jüngeren  Sprachform  bediente.  Und 
wie  sollte  umgekehrt  dort,  wo  das  Sittenbild,  Religion  und  Recht  auf 
der  Stufe  einer  weiter  zurückliegenden  Zeit  stehen,  die  Sprache  einen 
jüngeren,  modernen  Qiarakter  besitzen.  Aber  was  sehen  wir  in  Wirk- 
lichkeit? Da  scheint  die  Legende  der  Sprache  nach  ein  ganz  archaisches 
Gepräge  zu  tragen ;  aber  der  Inhalt  ist  so  modern,  dass  er  das  jüngste 
Produkt  der  sektarischen  Mythographie  sein  könnte.  Und  umgekehrt  be- 
wahren andere  Legenden  in  ihrem  Inhalt  »vedische«  Züge;  aber  Sprache 
und  Stil  zeigen  »the  grossest  puränic  abuse«.  Woher  die  Archaismen 
in  Stücken,    die  ihrem  ganzen  Charakter  nach  der   späteren   Puräna- 
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Literatur  angehören  sollen,  woher  die  Sitten  eines  wilden  Geschlechtes 
der  Vorzeit,  während  die  Helden  in  der  Sprache  des  Dharma  oder 
Yoga  redeit  und  während  in  der  Darstellung  schon  sich  die  Kunst 
des  Kävya  ankündigt  ?  Diejenigen,  welche  die  höchste  Aufgabe  wissen- 
schaftlicher Kritik  in  der  Suche  nach  Gegensätzen  und  Widersprüchen 
erbhcken,  müssen  vor  allem  zeigen,  wie  innerhalb  der  einzelnen  oft 
sehr  kleinen  Abschnitte  die  Gegensätze  von  Religion  und  Recht,  von 
Sprache  und  Sitte  so  wirre  durcheinander  gehen,  dass  sich  kaum  an 
einer  einzigen  Stelle  sagen  lässt:  das  ist  alt,  das  ist  neu.  Ist  es  der 
Sprache  nach  alt,  kann  es  der  Sitte  nach  neu  sein. 

Wenn  wir  also  die  einzelnen  Stücke  als  Urkunden  des  Cultur- 
lebens  betrachten ,  müssen  wir  die  Einzellegende  zuerst  nach  jeder 
Seite  hin  prüfen.  Sonst  erhalten  wir  ein  einseitiges  Bild  und  begründen 
ein  noch  einseitigeres  Urtheil.  Aber  auf  dem  angedeuteten  Wege  zeigt 
sich  sofort,  wie  das  Mahäbhärata  ein  Zusammenfluss  der  widersinnigsten 
und  widersprechendsten  Elemente  wäre,  wenn  das  alles  wirklich  Gegen- 
sätze wären,  was  für  Gegensätze  und  Widersprüche  ausgegeben  wird, 
wie  das  Epos  ein  Monstrum  wäre,  das  seines  Gleichen  in  der  Welt- 
literatur sucht.  Wir  fragen  unwillkürlich:  sind  das  alles  Gegensätze 
und  Widersprüche,  oder  bewirkt  die  unbewiesene  Annahme  eines  viele 
Geschlechter  umfassenden  Processes  nicht  vielmehr,  dort  Widersprüche 
zu  suchen,  wo  keine  sind?  Auf  den  ersten  Blick  mag  die  Schärfe 
jener  Analyse  den  Eindruck  einer  streng  objektiven  Forschimg  wecken ; 
thatsächlich  gibt  sie  ein  ganz  falsches  Bild,  indem  die  Aufgabe  wissen- 
schaftlicher Kritik  dadurch  erschöpft  scheint,  dass  die  epischen  Ab- 
schnitte in  tausend  zusammenhanglose  Fäden  und  Fetzen  auseinander 
gerissen  werden.  Die  Kxitik  verliert  sich  in  ein  Labyrintli  von  Seiten- 
wegen ,  aus  denen  keine  Forschung  einen  Ausgang  mehr  findet.  Sie 
führt  sich  selbst  ad  absurdum.  Oder  hat  die  Suche  nach  Gegen- 
sätzen auch  nur  ein  einziges  wirklich  greifbares  Ergebniss  auf  dem 
Gebiete  der  historischen  Kritik  erzielt,  so  dass  wir  dem  Endziel  der 
Forschung,  der  Genesis  auch  nur  um  einen  Schritt  näher  gekommen 
wären  auf  den  Stufen  dieser  verschiedenen  Epochen? 

Beginnen  wir  mit  einer  »Thatsache«,  die  am  ein&chsten  zu  liegen 
scheint.  Das  Epos  erwähnt  häufig  die  Yavana,  Pahlava,  Qaka,  Kämboja. 
Man  sollte  meinen,  diese  Namen  gäben  einen  zuverlässigen  Gradmesser 
für  den  späteren  Ursprung.     In  diesem  Sinne  sind  sie  denn  auch  be- 
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handelt  worden.  Und  Barth  steht  nicht  an  in  ihnen  »des  donn^es 
simples  et  solidesc  zu  erblicken. 

»Les  mentions  des  peuples  ^trangers  rdpandues  dans  le  po^me 
nous  foumissent  au  contiaire,  des  donn^es  simples  et  solides.  Ces 
mentions  sont  frdquentes  et  nombreuses.  Pour  ne  prendre  que  les 
caiact^ristiques ,  le  Mahäbhärata  connait  les  Yavanas  ou  Grecs,  les 
Pahlavas  ou  Pdhldvans  (les  Parthes  ou  les  Perses  sassanides,  la  forme 
du  nom  est  tr^s-jeune),  les  Qakas  ou  Scythes,  Bähli  et  les  Bählikas 
ou  Bactres  et  les  Bactriens,  les  Romakas  ou  Romains,  les  Cinas  ou 
Chinois  et  Tdtoffe  de  Chine,  la  soie,  les  Tukhäras  ou  Tochari  des 
anciens,  les  Hünas  ou  Huns,  les  Mudgalas  ou  Mongols^).« 

Die  »Mongolen«  des  Herrn  Barth  geben  der  langen  Völkerliste, 
den  »donndes  simples  et  solides«  ihren  würdigen  Abschluss.  Wenn 
wirklich  neben  Griechen  die  Perser,  neben  den  Römern  die  Chinesen, 
neben  den  Scythen  die  Mongolen  auftreten,  dann  kann  an  dem  all- 
mäligen  Entstehen  des  Epos  nicht  mehr  gezweifelt  werden.  Für  Herrn 
Barth  scheint  die  Solidität  dieser  donn^es  jedem  Zweifel  entrückt  zu 
sein.  Und  doch  weist  nicht  schon  die  Gleichung  Mudgala  =  Mongole 
darauf  hin,  dass  diese  donndes  alles  andere  eher  als  »solides«  sind. 
Wie  Barth  auf  eine  solche  Identifikation  kommen  konnte,  ist  mir  un- 
begreiflich. I^e  doch  wenigstens  äusserlich  in  dem  Namen  wie  bei 
Cina  eine  gewisse  Aehnlichkeit  vor.  Aber  hier  ist  nicht  einmal  die 
äussere  Namensgleichheit  gegeben.  Dann  ist  mudgala  ein  acht  indischer 
Familien-  und  Geschlechtsname.  Wenn  mudgala  nun  hier  auch  als 
Völkemame  dicht  neben  Kä^miraka  und  Kämboja  gebraucht  wird,  so 
folgt  doch  daraus  nicht,  dass  in  Mudgala  die  Mongolen  stecken  müssen. 
Wohin  soll  uns  eine  solche  kritiklose  Vergleichung  führen,  dieses  Spiel 
mit  äusseren  Aehnlichkeiten,  wo  jede  sachliche  Grundlage  fehlt  ?  Auch 
die  Cinas  und  Hünas  als  »Chinesen«  und  »Mongolen«  sind  nichts 
weniger  als  »donndes  simples  et  solides«.  Entscheidend  ist  hier  vor 
allem  das  Urtheil  der  chinesischen  Sprach-  und  Alterthumskunde. 
Ausser  dem  Klange  des  Namens  ist  keinerlei  Grundlage  vorhanden, 
auf  der  sich  die  Identität  der  Cina  und  der  Chinesen  annehmen 
Hesse.  »Es  bleibt  daher  nur  die  Annahme  übrig,  dass  die  Tschlna 
mit   den    Chinesen    nichts    zu  thun  haben,    sondern  ein  ganz  anderes 
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Volk  sind^).«  Doch  lassen  wir  diese  Völkemamen  beiseite.  Bislang 
ist  ihre  Ableitung  so  unsicher,  dass  sie  auf  keinen  Fall  zur  geschicht- 
lichen Grundlage  der  Aufgabe  und  Methode  der  Mahäbhärata-Forschung 
gemacht  werden  können.  Selbst  wenn  ein  Schimmer  von  Wahrschein- 
lichkeit vorhanden  wäre,  so  dürfte  sich  die  Methode  keines&lls  daran 
anlehnen,  geschweige  denn  sie  zum  Ausgangspunkt  der  Forschung 
machen.  Die  Methode  verlangt  sichere,  fest  begründete  Kriterien,  sonst 
hängt  sie  mit  ihren  »Wahrscheinlichkeiten«  in  der  Luft.  Wenn  man 
allerdings  von  vorneherein  als  feststehend  annimmt,  das  Epos  könne 
nur  auf  dem  Wege  einer  langen  Entwickelung  entstanden  sein,  dann 
klingt  es  auch  wahrscheinlich ,  dass  so  verschiedene  alte  und  neue 
Völker  in  den  Rahmen  des  Epos  eindringen  konnten.  Aber  so  lange 
die  Annahme  selbst  unbewiesen  bleibt,  kann  sie  in  diesen  zweifel- 
haften Gleichungen  nicht  fester  gemacht  werden.  Für  die  historische 
Kritik  des  Epos  bleiben  dieselben  werthlos,  so  lange  wir  nicht  wissen, 
welche  Völker  damit  gemeint  sind  und  welche  Beziehungen  diese 
Völker  zu  Indien  hatten. 

Eine  andere  Bewandtniss  scheint  es  mit  den  Yavana,  Pahlava, 
Kämboja,  Qaka  zu  haben.  Nicht  blos  steht  die  Namensgleichung  fest, 
wie  man  behauptet ;  wir  kennen  auch  die  geschichtlichen  Beziehungen 
dieser  Völker  zu  Indien  wenigstens  in  allgemeinem  Umriss.  Sind  unter 
Yavana  die  Griechen,  unter  Pahlava  die  Parther,  unter  Qaka  die 
Kshatrapa  zu  verstehen,  so  kann  das  Epos  frühestens  im  ersten  Jahr- 
hundert v.  Chr.  in  der  heutigen  Gestalt  erscheinen.  Auf  jeden  Fall 
ergeben  sich  aus  den  Namen  die  Einflüsse  späterer  Zeiten.  Das  Mahä- 
bhärata  gründet  nicht  in  einheidicher  Genesis. 

Damit  die  »donn^es  simples«  auch  wirklich  »solides«  seien  zur 
Begründung  einer  historischen  Kritik,  muss  vor  allem  die  Identität  der 
Namen  feststehen.  Die  Richtigkeit  der  Gleichung  vorausgesetzt  ent- 
steht die  weitere  Frage,  ob  Indien  erst  in  so  später  Zeit  jene  engere 
Berührung  mit  Volk  und  Namen  gewonnen  hat,  welche  das  Mahä- 
bhärata  unzweifelhaft  voraussetzt. 

Barth  und  Hopkins  haben  weder  die  eine  noch  die  andere  Frage 
einer  Prüfung  unterzogen,  als  verstehe  sich  die  Antwort  von  selbst. 
Und    doch    hätten  schon  die  Ausführungen  Jacobi*s  hier  zur  Vorsicht 
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und  Nachprüfung  mahnen  müssen.  »Im  Mbh.,  das  dem  westlichen 
Indien  angehört,  gelten  die  Völker  des  Funjab  als  vrätya,  als  nicht 
gleichberechtigt  mit  den  reineren  Stämmen.  Dies  gründete  sich  auf 
ihre  abweichenden  Sitten  (unter  denen  auch  das  Matriarchat  (?)  er- 
wähnt wird) ;  es  wird  aber  mit  keinem  Worte  angedeutet,  dass  sie  von 
Barbaren  beherrscht  worden  seien.  Im  Gegentheil,  ihre  Fürstenhäuser 
sind  mit  denen  des  orthodoxen  übrigen  Indien  verschwägert.  So  ist 
ja  Pändu's  zweite  Frau  eine  Mädrl,  während  ihr  Bruder  Qalya  auf 
Seiten  der  Kuruinge  kämpft.  Zur  Zeit,  in  der  die  Sagen  des  Mahä- 
bhärata  sich  ausbildeten  imd  in  epischen  Liedern  besungen  wurden, 
konnte  das  Funjab  noch  nicht  unter  die  Herrschaft  der  Achämeniden 
gerathen  sein.  Diese  Annahme  wäre  auch  wegen  der  Stellung  der 
Gändhära  in  der  Sage  unmöglich.  Ihre  Fürsten  gelten  nicht  nur  als 
mächtig  und  durchaus  selbständig,  sondern  sie  sind  auch  mit  den 
Kuruingen  verschwägert  und  aufs  engste  befreundet.  Dem  Inhalte 
nach  geht  das  Mbh.  also  in  die  Zeit  vor  dem  sechsten  Jahrb.  v.  Chr. 
zurück.     Sein  Text  könnte  ja  später  sein. 

>In  ihm  erscheinen  um  die  Qaka  und  Yavana,  die  meist  zusammen 
genannt  werden,  nicht  als  in  Indien  wohnende ,  keineswegs  als  in 
Gändhära  und  im  Punjäb  herrschende  Völker.  Von  einem  Hass  gegen 
dieselben  ist  nichts  zu  verspüren;  und  doch  würde  ein  Dichter  ihn 
nicht  ganz  haben  unterdrücken  können,  wenn  diese  Barbaren  in  seinem 
Lande  oder  im  benachbarten  sich  breit  gemacht  hätten.  Gegen  die 
griechische  Herrschaft  trifft  dieses  Argument  vielleicht  weniger  zu,  weil 
die  Griechen  wohl  nur  in  geringer  Anzahl  gekommen  sind ;  dagegen 
behält  es  gegen  die  Horden  der  Skythen  seine  volle  Beweiskraft.  Mit 
der  Skythen  Herrschaft,  wahrscheinlich  schon  vorher,  gelangte  der 
Buddhismus  im  westlichen  Indien  zu  grossem  Ansehen.  Auch  davon 
ist  im  Mbh.  noch  nichts  zu  verspüren  *). « 

Also  die  Antwort  ist  nicht  so  selbstverständlich,  wie  Barth  und 
Hopkins  zu  meinen  scheinen. 

Was  zunächst  die  Yavana  betrifft,  so  steht  es  fest,  dass  den  In- 
dem des  sechsten  Jahrhunderts  dieses  Volk  nicht  blos  bekannt,  sondern 
in  engerem  Verkehr  näher  gerückt  war.  Pänini  erwähnt  bekanntlich 
die  »yavanäni«  Schrift  der  Yavana.     An  der  Aechtheit  der  Stelle  wird 
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nicht  mehr  gezweifelt.  Desto  befremdender  ist  die  Willkür,  mit 
welcher  Ludwig  die  griechische  Schrift  bei  Pänini  lieber  als  »späteres 
Einschiebsel«  preis  gibt,  um  wenn  nur  so  es  möglich  ist,  den  späteren 
Ursprung  des  Epos  in  der  Identität  von  Yauna,  Yona,  Yavana  »gesichert« 
zu  erhalten*).  Zu  solchem  »kritischen«  Verfehren  führt  das  Axiom 
vom  allmäligen  Ursprung  des  Epos.  Doch  Ludwig  hat  wenigstens  von 
der  entgegenstehenden  Thatsache  Kenntniss  genommen,  wenn  seine 
Lösung  des  Widerspruchs  immerhin  textkritisch  unzulässig  ist.  Aber 
Barth  und  Hopkins  setzen  sich  so  sehr  über  dieThatsachen  hin- 
weg, dass  sie  selbst  das  Urtheil  des  hier  massgebenden  Forschers  un- 
berücksichtigt lassen.  Oder  sollte  ihnen  Bühler' s  Ansicht  ganz  un- 
bekannt geblieben  sein?  »To  me  it  seems  absolutely  impossible  to 
make  the  occurrence  of  the  word  yavana  in  Sanscrit  works  a  mark 
which  proves  that  they  must  have  been  written  after  the  invasion  of 
Alexander«  ^).  Aber  noch  bedeutsamer  sind  die  Gesichtspunkte,  welche 
Bühler  im  Grundriss  der  Palaeographie  geltend  macht.  »Auf  jeden 
Fall  zeugen  die  Funde  von  indischen  Nachahmungen  attischer  Drachmen 
mit  griechischen  Inschriften  für  den  Gebrauch  des  griechischen  Alpha- 
betes im  nordwestlichen  Indien  in  der  Zeit  vor  Alexander  dem 
Grossen  *). « 

Nichts  würde  uns  also  hindern  können,  den  Ursprung  des  Epos 
in  die  Zeit  vor  Alexander  den  Grossen  zu  verlegen,  wenn  Yavana 
schlechthin  Hellene  ist.  Dazu  kommt  aber  noch  die  weitere  Frage, 
ob  wir  denn  unter  Yavanäni  lipi  schlechthin  die  griechische  Schrift  zu 
verstehen  haben,  oder  ob  wir  nicht  darin  die  Schrift  eines  altem 
semitischen  Volkes  suchen  müssen*).  Und  mir  will  trotz  der  »Identität« 
von  Yavana,  Yauna,  Yona  scheinen,  als  bleibe  die  Frage  immerhin 
noch  eine  offene.  Wir  besitzen  zwei  indische  Alphabete :  Brähml  und 
Kharoshthl.  Beide  gehen  nach  Bühler*  s  Untersuchungen  auf  semiti- 
schen Ursprung  zurück.  Brähmi  und  Kharoshthl  sind  die  einzigen 
Alphabete,  welche  wirklich  im  Gebrauche  der  Inder  waren.  Für  Brähm! 
hat  Bühler  »den  terminus  a  quo  ca.  800  a.  Chr.  als  den  wahrschein- 
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liebsten  Zeitpunkt  der  wirklichen  Einführung  erscheinen«  i)  lassen. 
»Dieser  Ansatz  ist  natürlich  nur  ein  provisorischer.  Es  ist  durchaus 
nicht  unwahrscheinlich,  dass  derselbe  durch  neue  epigraphische  Ent- 
deckungen in  Indien  oder  in  der  Heimath  der  Semiten  verändert  wird. 
Eine  solche  Verschiebung  würde  aber  nach  oben  hingehen,  und  es  ist 
nicht  ausgeschlossen,  dass  wenn  die  Ausgrabungen  systematisch  weiter 
betrieben  werden,  das  lo.  Jahrh.  a.  Chr.  oder  eine  noch  frühere  Zeit 
sich  als  die  der  Entlehnung  der  semitischen  Zeiten  erweist.« 

Um  diese  »yavanänl  lipi«  könnte  es  sich  nun  nicht  handeln,  wenn 
darunter  eine  »semitische«  Schrift  zu  verstehen  wäre.  Denn  zur  Zeit  des 
Pänini  lu^e  sich  die  aus  dem  semitischen  Alphabet  entstandene  Schrift 
der  Inder  schon  zu  einer  solchen  Selbständigkeit  und  Eigenart  ent- 
wickelt, dass  sie  ganz  gewiss  nicht  mehr  als  ausländische  Schrift  galt. 
Anders  verhält  es  sich  mit  der  Kharoshthl.  Bühler  hat  es  in  hohem 
Masse  wahrscheinlich  gemacht,  dass  dem  Kharoshthl  jenes  Aramäische 
zu  Grunde  liegt,  »welches  schon  während  der  Herrschaft  der  Assyrer 
und  Babylonier  ofüciell  und  fUr  Geschäftssachen  neben  der  Keilschrift 
gebraucht  wurde  und  unter  den  Achämeniden  eine  weite  Verbreitung 
im  ganzen  persischen  Reiche  erlangte  ^)« .  Das  Gebiet  aber,  auf  welchem, 
insbesondere  in  der  älteren  Zeit,  die  Kharoshthl  vorkommt,  umfasst 
gerade  den  Theil  von  Indien,  der  wahrscheinlich  den  Persem  von  circa 
500  an  unterworfen  war.  Der  allgemeine  Name  für  Schrift  ist  hier 
dipi,  »eine  Entlehnung  aus  dem  Persischen« .  Nun  wird  mit  yavanänl 
ganz  gewiss  einerseits  eine  fremdländische  Schrift  gemeint,  andererseits 
aber  auch  eine  solche,  welche  den  Indem  vertraut  und  von  ihnen  ge- 
braucht war.  Nur  so  erklärt  sich  der  Umstand,  dass  Pänini  in  be- 
sonderer Weise  den  Namen  ftir  diese  Schrift  lehrt.  —  Als  solche  kann 
aber  nicht  die  hellenische  Schrift  gelten  in  der  Zeit  vor  Alexander. 
Daher  Hesse  sich  unter  yavanänl  recht  wohl  eine  Schrift  verstehen,  die 
imter  den  Kämboja  (Achäpieniden)  von  dem  Volke  entlehnt  wurde, 
das  in  enger  Beziehung  zu  der  persischen  Herrschaft  stand  und  inner- 
halb des  Achämenidenreiches  auch  nach  dem  Sturze  der  älteren 
semitischen  Monarchien  eine  intellektuelle  und  commercielle  Bedeutung 
behauptete.     So   könnten    also    diese    »epischen«  Yavana   recht  wohl 


1)  IndiBche  Palftographie  S.  18. 
")  1.  c.  S.  20. 
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ein  Volk  darstellen,  das  gegen  die  Westgrenze  Indiens  hin  einen  Theil 
des  grossen  Achämenidenreiches  bildete.  Dazu  kommt,  dass  die 
Yavana  des  Epos  in  enger  Beziehung  mit  den  Kämboja  und  Pahlava 
einerseits,  mit  den  Qaka  andererseits  genannt  werden,  als  handle  es 
sich  um  Völker,  welche  als  die  westlichen  Nachbarn  der  Inder  einen 
engeren  politischen  Zusammenhang  untereinander  bilden.  Doch  dies 
alles  bleibt  Vermuthung.  Nur  eines  steht  fest,  mögen  wir  Yavana  als 
ein  Volk  des  Achämenidenreiches,  oder  als  Griechen  betrachten,  gegen 
den  Ursprung  des  Epos  vor  Alexander  lässt  sich  der  Name  nicht 
geltend  machen. 

Das  Gleiche  gilt  von  den  (^aka  »Sc)rthen«.  Bei  den  Qaka  denkt 
man  immer  nur  an  die  Kshatrapa,  jene  »scythischen«  Herrscher,  welche 
seit  dem  zweiten  Jahrhundert  v.  Chr.  im  westlichen  Indien  ihre  Herr- 
schaft begründeten  und  vergisst  gänzlich,  dass  diese  »Scythen«  nicht 
erst  im  zweiten  Jahrhundert,  sondern  schon  im  sechsten  Jahrhundert 
in  enge  Fühlung  mit  den  Indem  der  westlichen  Grenzländer  traten  *). 
Die  Qaka  werden  den  turanischen  Völkern  zugezählt.  Die  Turanier 
erscheinen  nun  schon  sehr  frühe  unter  dem  Collektivnamen  Türa  in 
den  Gäthäs  und  im  Avesta.  Das  Avesta  beschreibt  die  Kämpfe  mit 
den  Türa  in  einer  Weise,  welche  zu  erkennen  gibt,  »dass  dieselben 
ihm  zeitlich  bereits  ferne  lagen  und  wenigstens  der  Hauptsache  nach 
schon  beendigt  waren,  als  es  verfasst  wurde*)«.  In  früher  Zeit  be- 
ginnen die  turanischen  Wanderungen.  Eine  Fluth  nach  der  anderen 
wälzt  sich  gegen  Süden  8).  Die  Stämme  erscheinen  als  die  Feinde  der 
Culturvölker  von  Sogdiana  und  Bactriana.  Hier  errichten  sie  ihre 
Herrschaft  und  gewinnen  eine  feste  Stütze  für  ihre  weiteren  Eroberungs- 
züge. Bahlika  ist  ein  Schauplatz  bedeutsamer  Kämpfe  zwischen  den 
Medem  und  Persem  einerseits  und  den  turanischen  Stämmen  anderer- 


*)  The  Indian  Village  Community  by  B.  H.  Baden-Powell,  London  1896. 

S.  97: 

»The  Panj&b,  however,  owes  a  great  deal,  from  an  ethnographical  point 
»of  view,  to  the  Northern  or  »Indo-Scythien«  incursions  already  mentioned. 
»The  Invasion  of  circa  515  B.  C.  in  the  time  of  Darius  Hystaspes  was  the 
»important  one  which  according  to  Cunningham  brought  the  tribes  of  Ksthl 
»(Kathaei  of  the  Greekwriters)  as  well  as  the  Bslä.« 

*)  Ostiranische  Cultur  im  Alterthum,  von  W.  Geiger,  Erlangen  1882.  S.  195. 

•)  Richthofen,  China,  Berlin  1877.    Bd.  I,  S.  208. 
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seits.  Diese  Kämpfe  dehnten  sich  über  die  nordwestliche  Grenze 
Indiens  aus  und  die  anwohnenden  indoarischen  Völker  treten  in  den 
Bereiidi  der  von  Turaniem  ausgeübten  Herrschaft.  Wir  haben  also 
zwei  grosse  Einfälle  turanischer  Völker  zu  unterscheiden,  vor  Alexander 
und  nach  Alexander  dem  Grossen.  Nächstes  Ziel  der  anstürmenden 
Turanier  war  das  Panjab.  Der  bedeutendste  dieser  Einbrüche  fällt  in 
die  2^it  von  Darius  Hystaspes  um  das  Jahr  515  v.  Chr.  Turanische 
Stämme  besetzten  weite  Strecken  des  Fünfströmelandes  und  indem 
sie  sich  mit  der  eingeborenen  Bevölkerung  vermischten,  nahm  die  alte 
Heimath  den  Charakter  eines  Landes  an,  in  welchem  arische  Cultur 
und  arischer  Cultus  nicht  mehr  in  ihrer  ursprünglichen  Reinheit  sich 
erhielten.  Wenn  daher  neben  den  Kämboja  und  Bahlika  die  Qaka 
genannt  werden,  so  hat  dies  seinen  Grund  in  der  Thatsache,  dass 
turanische  Stämme  neben  den  Persem  und  Medem  in  das  Gebiet  des 
Panjab  eindrangen  und  das  Land  der  Bahlika  zum  Theile  beherrschten. 
Mit  dieser  Auffassung  deckt  sich  das  ethnographische  Bild,  das  im 
Ei>os  von  den  angrenzenden  Völkern  entworfen  wird.  Yavana,  Qaka, 
Kämboja,  Bahlika  erscheinen  nebeneinander  als  Grenzvölker,  mit  denen 
die  Inder  in  lebendigem  Verkehr  stehen.  Aber  trotz  der  engen  Be- 
ziehungen werden  sie  als  Völker  geschildert,  die  nicht  innerhalb  des 
eigentlichen  Indien,  sondern  ausserhalb  herrschen.  Und  dadurch  unter- 
scheiden sich  diese  Yavana  und  Qaka  von  denen,  welche  nach 
Alexander  dem  Grossen  erscheinen  und  als  in  Indien  selbst  herrschend 
dargestellt  werden.  Das  ethnographische  Grenzbild  des  Epos  wider- 
spricht nicht  der  Zeit  vor  Alexander  dem  Grossen. 

Diese  Ausführungen  sollen  nur  darthun,  dass  in  den  Namen  der 
Qaka,  Yavana  nichts  uns  zwingt  die  Völkerverhältnisse  nach  dem  Ein- 
fall Alexanders  des  Grossen  zu  suchen,  und  dass  es  zum  mindesten 
eine  noch  ganz  unerwiesene  Behauptung  ist,  hier  spielten  die  politischen 
Verhältnisse  der  späteren  Zeit  in  das  Epos  hinein.  Ueber  die  ethno- 
graphischen Thatsachen  sind  wir  einstweilen  noch  so  unvollständig 
unterrichtet,  dass  es  kritiklose  Willkür  ist,  von  diesen  Namen  auszu- 
gehen, um  das  »spätere  Wachsthum«  des  Epos  zu  beweisen. 

Dieselbe  Willkür  zeigt  sich  in  der  Verwerthung  des  Namens 
Pahlava.  Dass  die  Form  Pahlava  und  Pärthava  (wenn  beide  über- 
haupt zusammengehören)  nicht  vor  dem  ersten  Jahrhundert  n.  Chr. 
entstanden    sein    kann,    dafUr   hat  Nöldeke   keinen   Beweis    erbracht. 
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Bühler  nennt  Nöldeke's  Ansicht  »very  hazardous« »).  Er  zeigt,  wie 
die  daraus  sich  ergebenden  Folgerungen  mit  den  inschrifUichen  Funden 
in  Widerspruch  stehen.  Die  Aehnlichkeit  der  Namen  bleibt  immer 
ein  recht  trügerisches  Argument  Wenn  man  aber  immer  und  immer 
wieder  in  den  Yavana,  Qaka,  Pahlava  Spuren  des  Einflusses  späterer 
Beziehungen  sucht,  wie  hiessen  denn  die  ausserindischen  Völker,  mit 
welchen  Indien  schon  vor  dem  sechsten  Jahrhundert  in  mannigfachen 
Verkehr  getreten  war.  Eines  ist  sicher,  dass  der  aufblühende  Handel 
sich  schon  vor  dem  sechsten  Jahrhundert  Bahnen  zur  See  wie  zu 
Lande  erschloss,  um  mit  fremden  Völkern  in  commerdellen  Verkehr 
zu  treten.  Der  Ursprung  der  Schrift  beweist,  dass  dies  zum  Theil 
semitische  Völker  waren  und  zwar  schon  im  neunten  Jahrhundert  Wie 
hiessen  aber  die  verschiedenen  Völker,  zu  denen  sich  im  sechsten 
Jahrhundert  v.  Chr.  die  lebhaften  Beziehungen  der  Inder  ausdehnten? 
Sollten  ihre  Namen  uns  gar  nicht  erhalten  sein,  oder  könnten  sie  sich 
nicht  in  den  so  häufig,  aber  auch  einzig  erwähnten  Yavana,  Kämboja» 
Pahlava,  erhalten  haben? 

Man  sieht,  mit  den  »donn^es  simples  et  solides«  ist  es  doch 
einstweilen  eine  noch  recht  fragwürdige  Sache.  Aber  Barth  entdeckt 
sogar  die  Römer  in  den  Romaka  oder  Lomaka,  um  den  Einfluss  der 
Zeit  nach  Christus  darzuthun.  Den  Beweis  fUr  die  Gleichung  Romaka  = 
Romani  ist  er  auch  hier  uns  schuldig  geblieben.  Bis  dieser  Beweis 
erbracht  wird,  möchte  ich  die  Kritik  auf  eine  andere  Thatsache  hin- 
lenken. In  den  unter  dem  Einfluss  späterer  Zeit  entstandenen  Werken 
finden  wir  zur  Bezeichnung  des  Geldes  und  namentlich  der  Münz- 
einheit das  Wort  dinära  besonders  in  Werken,  welche  der  Rechts- 
literatur angehören;  dinära  ist  das  Aequivalent  für  den  römischen 
Denarius.  In  den  nach  Christus  entstandenen  Dharma^ästra  begegnet 
uns  der  dinära  häufiger.  Aber  es  ist  nicht  möglich  gewesen ,  im 
Mahäbhärata  auch  nur  eine  einzige  Erwähnung  des  dinära  zu  ent- 
decken. In  kleineren  Werken  von  dem  Umfange  einer  Brihaspatismriti 
könnte  das  nicht  auflfallen.  Aber  während  gerade  diese  Qästras  den 
dinära  überliefern,  ist  das  Mahäbhärata  trotz  seiner  vielen  Eigänzungen 
und  Umarbeitungen,  trotz  der  massenhaften  Rechtsabschnitte,  welche 
gerade  in  XII  und  XIII  Verhältnisse  berühren,  die  den  Gebrauch  der 


>)  The  Law8  of  Manu,  Oxford  1886,  pp.  CXV— CXVII. 
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Münzeinheit  nahelegen  konnten,  von  diesem  Fremdling  und  Eindringling 
im  weiten  Bereiche  seines  Riesentextes  verschont  geblieben.  Wie  er- 
klärt sich  dieses  Nichtvorkommen  des  dinära?  An  imd  für  sich  ist 
ein  argumentum  a  silentio  nicht  sehr  beweiskräftig.  Aber  wenn  immer- 
fort Kriterien  des  späteren  Einflusses  gesucht  werden,  so  sei  es  ge- 
stattet auf  den  Mangel  eines  Kriteriums  hinzuweisen,  dessen  »occurrence 
is  a  tost  for  the  date  of  Sanscrit  works«  *).  »No  book  in  which  it 
occurs  can  belong  to  a  remote  antiquity.t  Thatsache  bleibt,  dass 
dieses  aus  »so  verschiedenen  Stücken  zusammengeflickte  Gedicht«  ein 
solches  Zeugniss  eines  späteren  Ursprungs  nicht  besitzt.    Ist  es  Zufall  ? 

Ich  will  diese  ethnographischen  Bemerkungen  in  einem  Beispiel 
beschliessen ,  das  uns  Hopkins  an  die  Hand  gibt.  Es  zeigt,  wie  das 
^delirament«  des  späten  und  allmäligen  Ursprungs  zur  Nichtachtung 
feststehender  wissenschaftlicher  Ergebnisse  führt  Hopkins  entdeckt 
Mbh.  m  254,  7a,  dass  Nepal  und  Könige  von  Nepal  erwähnt  werden. 
Das  genügt,  um  späteren  Einfluss  und  Interpolation  anzunehmen  »It 
would  be  interesting  to  know  whether  this  allusion  to  the  kings  ot 
Nepal  is  included  in  the  epic  of  500  B.  C.«*).  Mit  anderen  Worten: 
Die  Stelle  setzt  Nepal  als  ein  Land  arischer  Cultur,  setzt  Könige  von 
Nepal  voraus.  Aber  um  500  v.  Chr.  hatte  arische  Cultur  noch  nicht 
die  Vorlande  des  Himälaya  erobert;  Könige  von  Nepal  gab  es  nicht, 
und  vollends  der  Name  Nepäla  war  unbekannt. 

Wenn  Hopkins  bestreiten  will,  dass  es  um  jene  Zeit  »nepälavishaye 
rajänas«  gab,  denn  »it  would  be  interesting  to  know«,  wie  er  sich  zu 
der  Thatsache  stellt,  dass  Buddha's  Geburtsstätte  gerade  »nepälavishaye« 
zu  suchen  ist.  Dass  die  nepalesischen  Voralpen  des  Himälaya  längst 
^uischer  Cultur  zugänglich  gemacht  waren  gleich  den  Thälem  von 
Kashmira,  kann  für  das  Jahr  500  v.  Chr.  nicht  mehr  bezweifelt  werden. 
Hier  gab  es  »räjänas«  so  gut  wie  in  der  gangesischen  Tiefebene;  ihre 
Herrschaft  gründete  auf  arischem  Recht  Wenn  Hopkins  das  in  Zweifel 
zieht,  so  setzt  er  sich  in  Widerspruch  zu  der  geschichtlichen  That- 
sache, dass  Gotama  als  Sohn  der  nepalesischen  Vorhöhen  des  Himälaya 
ein    Sprössling   arischer   Cultur   war*).      Das   Epos   spricht   hier   vom 


1)  West  and  Bühler,  Digest  of  Hindu  Law,  in.  ed.  Bombay  1884.  vol.  IS.  48. 

J0II7,  Sacred  Books  of  the  East  vol.  XXXIU  S.  275. 
^  A.  J.  Phil.  vol.  XIS  S.  4. 
')  Buddha,  ein  Culturbild  des  Ostens,  S.  7. 
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Himälaya  und  dessen  Vorlanden.  Die  letzteren  waren  längst  arischer 
Cultur  erschlossen,  als  Buddha  geboren  wurde.  Die  Erziehung  des 
Qlkya-Sprösslings  verlief  ganz  im  Rahmen  brahmanischer  Sitte.  Die  Qäkya 
selbst  waren  eines  jener  kleinen  WaldfÜrstengeschlechter,  die  sich  in  die 
Herrschaft  der  Vorhöhen  theilten*).  Welcher  Widerspruch  liegt  also 
für  das  fünfte  Jahrhundert  darin,  dass  von  »räjänas  nepälavishaye«  ge- 
sprochen wird?  Wenn  aber  damals  diese  Strecken  schon  ftir  die  brah- 
manische  Cultur  erobert  waren,  so  kann  es  noch  weniger  befremden, 
wenn  ein  Epos  des  ftinften  Jahrhunderts  die  Eroberungszüge  bis  in 
diese  Voralpen  des  Himälaya  ausdehnt,  oder  wenn  es  den  Kama  von 
Nepäla  und  dem  Himälaya  aus  sich  gegen  Südost  zur  Unterjochung 
der  unterhalb  Nepals  gelegenen  Reiche  wenden  lässt.  Unter  diesen 
von  Karna  unterworfenen  Königreichen  nennt  die  Dichtung  Magadha. 
Aber  gerade  Magadha  und  die  angrenzenden  Länder  standen  mit 
den  »nepälavishaye  räjänas  €  in  engem  Contakt.  Die  Vorlande  des 
Himälaya  wurden  femer  von  der  grossen  Handelsstrasse  berührt,  welche 
Ost  und  West  mit  dem  grossen  Culturcentrum  von  Brahmavarsha  ver- 
band. Hätte  Hopkins  diesen  Gesichtspunkten  auch  nur  einigermassen 
Aufmerksamkeit  zugewandt,  so  würde  er  jedenfalls  nicht  so  t)estimmt 
in  der  Beurtheilung  der  geographischen  Verhältnisse  des  Epos  gewesen 
sein.  Das  Bild  des  auf  Jahrhunderte  vertheilten  Epos  fuhrt  zu  ein- 
seitiger Beurtheilung  des  epischen  Stoffes. 

Am  deutlichsten  aber  tritt  dies  in  der  kritischen  Untersuchung 
der  socialen  und  rechtlichen  Verhältnisse  innerhalb  des  Epos  hervor. 
Indem  der  Forscher  überall  Gegensätze  und  Widersprüche  findet,  ver- 
wickelt er  sich  selbst  in  die  gröbsten  Widersprüche.  Aus  Elementen 
der  verschiedensten  Epochen  soll  sich  das  Epos  in  Sitte  und  Rechte 
in  staatlicher  und  gesellschaftlicher  Ordnung  zusammensetzen.  Mit  be- 
wundernswerthem  Scharfsinn  weiss  uns  Hopkins  verschiedene  Phasen 
zu  zergliedern ;  er  kennt  den  Lauf,  welchen  die  Entwickelung  von 
Recht  und  Sitte  seit  den  ältesten  Zeiten  genommen ;  er  sieht  die  Ent- 


')  »Für  die  Geschichte  der  ^^kja  ist  es  von  Bedeutung,  dass  sie  wie  Dr. 
Führer's  Entdeckung  zeigt,  wirklich  zu  den  Waldrfijputen  im  Himälaya  ge- 
hörten. Dies  stimmt  mit  ihrer  Legende,  siehe  Spence  Hardy,  Manual  of 
Buddhism,  p.  132  und  das  Ambattha  Sutta,  Dighanikftja  III  i,  16.«  Bühler, 
Sitzungsberichte  der  Kais.  Acad.  der  Wiss.  Wien,  Anzeiger  der  philol.-histor, 
Classe  vom  7.  Jänner  1897. 
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Wickelungsphasen  sich  widerspiegeln  in  dem  epischen  Strome,  dessen 
Lauf  das  ganze  Culturgebiet  durchzieht.  Sobald  es  aber  auf  den 
wirklichen  Bestand  ankommt,  enthüllt  sich  das  Culturbild  als  »delira- 
ment«,  ajs  Schwindel.  Die  historische  Kritik,  wie  sie  von  Hopkins 
befürwortet  wird,  ist  eine  Kritik  der  Willkür  und  der  Phantasie.  In 
den  »Ergebnissen«  tritt  die  ganze  Willkür  zu  Tage.  Nur  auf  Kosten 
des  geschichdichen  Thatbestandes  konnte  Hopkins  zu  seiner  Dar- 
stellung der  socialen  Verhältnisse  des  Epos  gelangen ,  wie  sie  in  der 
»Social  and  military  position  of  the  ruling  caste«  niedergelegt  ist.  Die 
Darstellung  baut  sich  überall  auf  dem  Gegensatz  von  Dichtung  und 
Lehrbuch,  von  »Epicc  und  »Pseudo-epic«  auf.  Im  wirklichen  Epos 
herrschen  ganz  andere  Zustände,  als  in  den  falschlich  zum  Epos  ge- 
zogenen Abschnitten  des  Qästra.  Das  ist  der  Refrain  dieser  epischen 
Kritik^  wenn  sie  zwischen  »alt«  und  »neu«,  zwischen  acht  und  unächt 
unterscheidet,  ohne  sich  auch  nur  die  geringste  Mühe  zu  geben,  uns 
klar  zu  sagen,  was  ihr  denn  als  »epische«  2^it  und  »epische«  Cultur 
vorschwebt.  So  dunkel  sind  uns  doch  die  Phasen  des  indischen 
Culturlebens  keineswegs,  dass  wir  von  vorneherein  darauf  verzichten 
müssen,  näher  zu  bestimmen,  welche  Epoche  mit  dem  epischen  2^it- 
alter  zusammen  fiele.  Wenn  wir  auch  keine  Chronologie  der  histo- 
rischen Thatsachen  vor  uns  haben,  so  liegt  uns  doch  in  den  verschie- 
denen Literaturerzeugnissen  eine  innere  Entwicklung  und  Stufenfolge 
vor,  um  die  uns  für  die  ältere  Epoche  wenigstens  die  klassische  Philo- 
logie beneiden  könnte.  Eig,  Brähmana,  Sütra  stellen  bestimmte  Phasen 
der  religiösen  und  rechtlichen  Entwickelung  dar.  Ein  festes  Cultus- 
und  Culturbild  tritt  uns  in  den  Liedern  des  Rig  nicht  weniger  ent- 
gegen als  in  den  Aphorismen  der  Sütra.  Welcher  Phase  steht  das 
»epische«  Zeitalter  am  nächsten?  Wie  stellt  sich  das,  was  Hopkins 
»real  Epic«  nennt,  zu  dem  in  den  vedischen  Liedern  repräsentierten 
Zeitalter?  Liegt  das  im  »real  Epic«  repräsentierte  2^italter  und  Cultur- 
bild vor  der  Genesis  der  Rig?  fällt  es  mit  dem  altvedischen  Zeitalter 
zusammen?  oder  gehört  es  in  eine  den  Rig  folgende  Epoche?  So 
naheliegend  diese  Frage,  so  nothwendig  die  Beantwortung  für  einen 
Forscher  sein  mochte,  der  immer  von  »Epic«  und  »Pseudo  epic«, 
»real  Epic«  imd  »unepic  nonsense«  spricht  —  Hopkins  ist  der  Be- 
antwortung scheu  aus  dem  Wege  gegangen.  Wie  lässt  sich  dies  mit 
den  Principien  historischer  Kritik  vereinigen?     Die    historische  Kritik 
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verlangt ,  dass  wir  uns  an  das  thatsächlich  Gegebene  anlehnen ,  dass 
wir  in  dem  geschichtlichen  Boden  den  Stützpunkt  für  jeden  Schritt 
suchen,  den  wir  in  das  Dunkel  des  Unbekannten  machen.  Wie  alt 
nun  auch  im  Einzelnen  die  Samhitä,  Brähmana,  Sütra  sein  mögen, 
sicher  ist,  dass  diese  Literatur  mit  den  Rig  an  der  Spitze  einen  Zeit- 
raum von  mindestens  tausend  Jahren  umfasst.  Die  ältesten  Rig-Lieder 
fallen  vor  das  Jahr  looo,  die  ältesten  Zeugen  des  alten  Culturlebens, 
das  sich  in  ungebrochener  Folge  in  den  späteren  Denkmälern  wider- 
spiegelt. Und  welche  Reichhaltigkeit  des  culturgeschichtlichen  Stoffes 
entfalten  nicht  schon  die  Lieder  des  Rigveda  nach  allen  Beziehungen 
des  religiösen  und  socialen  Lebens?  Hier  hätte  Hopkins  einen  hin- 
reichend festen  Stützpunkt  gewinnen  können,  um  wenigstens  in  all- 
gemeinem Umrisse  den  Begriff  »episch«,  »episches  Zeitalter«  zu  be- 
stimmen, sei  es,  dass  er  das  »Life  of  the  real  Epic«  noch  vor  die 
Lieder  des  Rig  verlegte,  sei  es  dass  er  es  erst  nach  der  Samhitä  oder 
der  Genesis  der  ältesten  Lieder  ansetzte.  Allerdings  da  hätte  sich 
das  Fhantasiegebäude  dieses  »real  Epic«  sofort  in  seinem  Wider- 
spruch gezeigt.  Denn  das ,  was  Hopkins  »real  Epic«  nennt ,  steht 
ebensowenig  mit  dem  Culturbild  der  Brähmana  als  dem  der  Rig  selbst 
in  Einklang;  es  sind  Sitten  und  Gebräuche,  sociale  und  volkliche 
Zustände,  die  längst  einer  höheren  Cultur  gewichen  waren,  als  die 
ältesten  Lieder  des  Rig  entstanden.  Hopkins  spricht  von  »savage  old 
kings  of  the  first  poem«,  von  einem  Zustand,  wo  Gewalt  vor  Recht 
ging,  wo  nur  Raub  und  Krieg  herrschte,  wo  sittliche  Ungebundenheit 
jede  Freiheit  gegenüber  dem  Weibe  gestattete.  Was  Hopkins  als 
Eigenart  des  »real  Epic«  ausgibt,  müsste  in  die  2^it  vor  Entstehung 
des  Rig,  die  epische  Zeit  müsste  in  die  vorvedische  Zeit  verlegt  werden. 
Eine  Culturstufe  müsste  angesetzt  werden ,  die  weit  näher  dem  Bar- 
barismus eines  wilden  freizügigen  Nomadenstammes  als  dem  hohen 
religiösen  und  socialen  Ideal  der  altvedischen  Inder  stand.  Ja  nicht 
blos  die  dargestellte  Cultur,  sondern  auch  der  Kern  des  Epos  selbst, 
das  »first  poem«  ginge  als  Urepos  in  die  Urzeit  des  indischen  Volkes, 
in  die  2^it  vor  Entstehung  des  Rigveda  zurück.  Das  ist  aber  un- 
möglich. Das  »Urgedicht«  löst  sich  in  den  Wahn  einer  Kritik  auf, 
die  Altes  und  Neues  zu  trennen  weiss,  ohne  nach  den  Normen  und 
Kriterien  von  Alt  und  Neu  zu  fragen.  Ob  die  als  »real  Epic«  be- 
zeichneten Sitten  und  Einrichtungen  der  epischen  Haupthandlun^  oder 


Methode  der  analytischen  Kritik.  49 

den  massenhaft  eingestreuten  Episoden  und  Nebenerzählungen  an- 
gehören, darnach  fragt  diese  Kritik  nicht.  Es  genügt,  dass  die  Reste 
»ältererc  Sitten ,  dass  die  Gebräuche  eines  noch  nicht  zu  höherem 
Rechtsleben  emporgestiegenen  Volkes  sich  irgendwo  im  Rahmen  des 
weiten  Epos  finden ,  um  sie  dem  »wirklich  epischen«  Zeitalter  des 
»first  poem«  zuzuweisen.  Aus  dem  Umstand,  dass  sich  bald  hier 
bald  dort  ein  Ueberlebsel  »älterer«  Zeit  erhalten  hat,  construirt  sich 
die  Kritik  »the  real  epic  life  of  the  first  poem«,  als  hätte  das  Alles 
schon  zum  »Urepos«  gehört,  was  als  Rest  der  Urzeit  des  spezifisch- 
indischen  Culturlebens  gedeutet  wird.  Und  doch  wenn  die  Kritik 
nun  einmal  ä  tout  prix  »Epic  und  Fseudo-epic«,  acht  epische  Cultur 
und  pseudo  -  epische  Cultur  unterscheidet,  so  wäre  es  ihre  erste  Auf- 
gabe gewesen  nicht  blos  zu  bestimmen,  in  welchem  zeitlichen  Ver- 
hältniss  die  acht  epische  Cultur  ziun  vedischen  Cultus-  und  Culturbild 
steht,  sondern  auch  zu  unterscheiden,  ob  die  sogenannten  Ueberlebsel 
älterer  Zeiten,  die  Erinnerungen  an  eine  ältere  Epoche  sich  im  eigent- 
lichen Epos  oder  im  episodischen  Beiwerk  finden.  Denn  nur  das 
kann  als  geschichdicher  Zeuge  für  das  wirkliche  Leben  des  Urepos 
(first  poem)  gelten ,  was  dem  eigentlichen  Epos  angehört.  Was  hin- 
gegen in  den  zahlreichen  Nebenerzählungen  (upäkhyäna)  als  Reste 
älterer  Zeit  erkannt  wird,  kann  niu:  dann  für  den  Grundcharacter  des 
Urepos  verwerthet  werden,  wenn  es  fest  steht,  dass  diese  Episoden 
zum  Epos,  diese  Upäkhyäna  zimi  Akhyäna  ursprünglich  gehörten. 
Gehören  diese  episodischen  Stücke  nicht  dem  Urepos  an ,  sind  sie 
erst  später  hinzu  gekommen,  als  das  Urepos  dem  umgestaltenden  und 
erweiternden  Processe  der  Lehrtendenz  zum  Opfer  fiel ,  dann  kann 
aus  ihnen  kein  Bild  des  »real  Epic«  im  Gegensatz  zum  »Pseudo-epic« 
geschöpft  werden.  In  sich  mögen  manche  Upäkhyäna  ältere  Elemente 
enthalten  als  das  Urepos,  als  T heile  sind  sie  jünger.  Die  eigent- 
liche Grunddichtung  kann  auf  einem  weit  vorgeschrittenen  Standpunkt 
des  religiösen  und  literarischen  Lebens  stehen,  während  die  später 
hinziigetietenen  Episoden  einem  älteren  Sagenkreise  entlehnt  sind. 
Nun  bildet  es  ja  geradezu  ein  Axiom  für  Hopkins,  dass  das  »real 
Epic«  durch  später  hinzugekommene  Upäkhyäna,  durch  Erzählungen 
der  verschiedensten  Art  allmählich  in  seinem  ursprünglichen  Charakter 
entstellt  und  auf  den  jetzigen  Umfimg  gebracht  worden  ist.  Um  so 
mehr  wäre  es  Angabe  des  Kritikers  gewesen,  genau  zwischen  Haupt- 
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erzählung  und  Ncbenerzählung,  zwischen  dem,  was  Theil  der  Haupt- 
handlung bildet,  und  was  blos  als  schmückendes  Aussenwerk  bei 
diesem  oder  jenem  Anlass  angegliedert  wird,  zu  unterscheiden.  Hop- 
kins kann  nicht  auf  der  einen  Seite  die  grosse  Masse  des  episodischen 
Stoffes  als  spätere  Ergänzung  betrachten,  und  auf  der  andern  Seite 
aus  Elementen  dieses  episodischen  Nachwuchses  das  »real  Epicc 
construiren.  Thatsächlich  aber  thut  Hopkins  das  GegentheiL  Während 
er  nicht  scharf  genug  zu  betonen  weiss,  dass  das  Epos  in  den  vielen 
epischen  Episoden  nur  späteren  Nachwuchs  erhält,  behandelt  er  kritisch 
Epos  und  Episoden  so,  als  hätten  sie  von  Anfang  an  zusammen  ge- 
hört Aus  dem,  was  die  Upäkhyäna  an  »älteren«  Sitten  ihm  bringen, 
gestaltet  er  mit  dichterischer  Schöpfungskrafb  ein  »real  Epic«.  Hier 
gilt  ihm  das  Mahäbhärata  als  eine  epische  Masse ^  deren  Elemente 
von  jeher  zusammen  gehörten,  und  nur  das  gilt  als  »später«,  was 
sich  dem  Urbild  des  »first  poem«  nicht  anpassen  will.  Wohl  mit 
keinem  Gedichte  ist  vom  historischen  Standpunkte  aus  eine  so  will- 
kürliche Kritik  geübt  worden  als  mit  dem  Mahäbhärata.  Der  Inhalt 
dieser  Kritik  bewegt  sich  stets  in  dem  Satze:  Es  gab  einmal  ein 
Urepos ;  in  seiner  ursprünglichen  Gestalt  ist  es  verschwunden  mit  den 
Sitten  der  Vorzeit.  Der  alten  Sitte  folgte  ein  neues  Recht;  aus  dem 
Urgedicht  ging  durch  priesterliche  Umarbeitung  eine  nach  Inhalt  und 
Form  moderne  Gestalt  des  Epos  hervor. 

Niemand  hat  diese  historische  Kritik  besser  charakterisiert,  als 
Hopkins  selbst.  Indem  er  überall  Altes  entdecken  möchte,  sieht 
er  sich  ebenso  oft  zu  dem  Geständnisse  gezwungen,  dass  sich  davon, 
so  gut  wie  nichts  erhalten  hat,  dass  die  vorliegende  Gestalt  des  Epos 
in  allen  Partien  vielmehr  diejenigen  Elemente  zeigt,  welche  »pseudo- 
epic«  sein  sollten.  Die  historische  Kritik  vermag  keine  Thatsache 
geltend  zu  machen,  welche  für  die  vorliegende  Gestalt  des  Epos 
die  Unterscheidung  »Epic«  und  »Fseudo-epic«  rechtfertigte.  Ich  will 
die  Ergebnisse  dieser  historisch  -  kritischen  Methode  in  einigen  Bei- 
spielen beleuchten.  Eine  erschöpfende  Darstellung  bleibt  einer  späteren 
Untersuchung  der  epischen  Urkunden  von  Recht  und  Sitte,  von  Staat 
und  Gesellschaft  vorbehalten. 

Hopkins  stellt  den  Satz  auf,  dass  »the  savage  old  kings  of  the 
firät  poem  have  become  demoralized  into  priestly  subjects«.  Diese 
«Demoralisation«  besteht  darin,  dass,  während  in  alter  Zeit  Macht  vor 
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Recht  ging  —  »Victory  is  now  a  qucstion  of  wright  and  wrong: 
where  right  is,  there  is  victory ;  an  idea  to  be  later  extended  on  the 
theological  side  and  to  give  us  »where  Vishnu  is ,  there  is  victory« 
and  pandleled  by  the  repinings  of  the  victorious  king,  who  says  that 
even  die  perusal  of  the  treatises  on  knowledge  (buddhi  -  9ästra)  is  of 
little  moment  when  one  comes  to  die,  but  let  a  man  be  purified  in 
heart,  let  his  folks  and  ministers  reverence  his  acts  and  he  is  a  king, 
the  best  of  kings«;  for  »it  is  better  for  a  man  that  he  even  kill  an 
Aryan  than  that  he  rule  by  overstepping  the  right«  pCII  25,  6  ff 
und  ni  34,   15)1). 

Aber  dadurch,  dass  dem  Könige  im  »Pseudo  -  epic«  die  Pflege 
gerechten  Sinnes  empfohlen  wird,  ist  die  »Demoralisation«  der  Könige 
der  guten  alten  epischen  Zeit  noch  nicht  erschöpft.  Von  jetzt  an 
heisst  es :  »The  king's  aim  should  be  to  seek  first  his  realm's  happiness 
and  then  his  own  (I  222,  12)  Compare  with  this  the  remark  addressed 
to  a  king:  »the  tears  of  them  that  weep  for  thy  wrong-ruling  shall 
slay  thee  and  thy  herds ;  .  .  .  but  where  the  tear  of  misery  is  tumed 
into  joy,  there  is  a  king's  duty  nobly  done«.  But  to  seek  the  hap- 
piness of  the  State  he  must  first  leam  to  control  himself ,  he  must 
overcome  love  and  wrath  and  subdue  his  passions«. 

Pflege  des  Rechts,  Schutz  imd  Glück  des  Volkes,  Selbst- 
beherrschimg  sind  die  sittlichen  Aufgaben  des  pseudo-epischen  Königs. 
Den  »epischen«  Königen  lag  das  Alles  fem.  »This  the  real  kings 
of  the  Epic  never  did«,  bemerkt  Hopkins  ganz  unverfi-oren. 

£s  wäre  nun  vor  allem  Pflicht  unseres  Kritikers  gewesen,  uns  ein 
oder  das  andere  epische  Muster  dieser  »real  kings  of  the  Epic«  vor- 
zuführen. Das  ist  nicht  geschehen.  Und  es  wäre  auch  schwer  ge- 
^dlen.  Denn  ein  Königthum,  dem  die  Pflege  des  Rechts  und  der 
Schutz  des  Volkes  femgelegen  hätte,  gab  es  weder  in  epischer  noch 
in  vedischer  Zeit.  Wollen  wir  die  Kritik  des  Epos  nicht  ge- 
radezu einzig  in  den  Bereich  phantastischer  Vermuthungen  zerren,  so 
mtlssen  wir  ihr  einen  Massstab  in  den  ältesten,  uns  zugänglichen  Ur- 
kunden des  indischen  Culturlebens  geben.  Das  sind  die  Lieder  des 
Rigveda.  Nun  haben  ja  ganz  gewiss  zu  jener  Zeit  noch  nicht  jene 
Satzungen  und  Formeln  bestanden,    in  denen  das  heutige   Epos    die 
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4* 


52  Erster  Theil.    Die  Dichtung  als  Lehrbuch. 

Königspilichten  zusammenfasst.  Ein  S)r8tematisches  Recht  im  Sinne 
jener  Qästra,  gab  es  nicht.  Aber  lag  darum  die  Pflege  des  Rechts, 
der  Schutz  des  Volkes  ausserhalb  des  Bereiches  des  vedischen  Rönig- 
thums?  »This  the  real  kings  of  the  Epic  never  did«.  Wie  unter- 
scheiden sich  vedisches  und  episches  Rönigthum?  Von  dem  vedischen 
Rönigthum  gewinnen  wir  nach  seiner  religiös-sittlichen  und  religiös- 
rechtlichen Seite  ein  unzweideutiges  Bild  in  den  ältesten  Hymnen. 
Im  Rönigthum  leuchtet  der  Abglanz  der  Heirschaft  von  Varuna  und 
Mitra.  Der  Rönig  war  gopä  janasya  »Beschützer  seines  Volkesc 
Rv.  m  43,  5.  musste  also  darauf  bedacht  sein,  nach  aussen  hin  zu 
wachen  und  besonders  gegen  die  ins  Gebirge  zurückgewichene  Ur- 
bevölkerung auf  der  Hut  sein,  im  Falle  der  Noth  gegen  sie  auszidm 
—  »Du,  o  Soma,  nahmst  wie  ein  pflichtgetreuer  Rönig  die  Beige 
in  Besitz  (Rv.  DC  20,  5)  —  wie  es  Divodäsa  that,  der  den  im  Gebirge 
herrschenden  Qambara  aufsuchte  und  seine  auf  den  Beigen  angelegten 
Zufluchtsstätten  zerstörte«  (Rv.  n  12,  11).  Ein  gerechter  und  pflicht- 
getreuer Rönig  war  bei  seiner  Umgebung  geehrt  (Rv.  DC  57,  3)*). 
Gewiss  gab  es  auch  harte  und  grausame  Naturen,  die  gegen  Volk  und 
Familie  wütheten.  Aber  folgt  daraus  etwa,  dass  es  im  vedischen 
Rönigthum  keine  Pflege  des  Rechts  gab,  dass  die  Begrifie  einer  festen 
staatlichen  und  gesellscliafUichen  Ordnung  ihm  fem  lagen?  Ich  darf 
mich  wohl  darauf  beschränken,  an  Varuna  und  Mitra  als  die  Hüter 
der  sittlichen  Ordnung  zu  erinnern,  an  Rita,  in  dessen  Bahn  die 
physische  und  moralische  Ordnung  sich  bewegt^).  Die  Hymnen  an 
Varuna  und  Mitra  sind  das  Erhabenste,  das  uns  die  Lieder  auf- 
bewahren. Hier  zeigt  sich  eine  so  tiefe  Erfassung  des  sittlichen 
Wesens,  der  Begriffe  von  Wahrheit  und  Sünde,  dass  wir  aus  späterer 
Zeit  kaum  etwas  Schöneres  diesen  Hymnen  zur  Seite  stellen  können. 
Ausgebildete  Rechtsbegriffe  waren  vorhanden,  Untersuchung  des  Ver- 
brechens, entsprechende  Strafen  fanden  statt;  dies  bezeugt  das  Vor- 
handensein der  sprachlichen  Ausdrücke  hierfür,  dharman,  das  Gesetz, 
die  feststehende  Ordnung  sowohl  im  Himmel  als  auf  Erden ;  ägas, 
die  Verletzung  des  dharman.  Vergehen  gegen  Götter  und  Menschen. 
Der  eigentliche  Begriff  für  Schuld  ist  »pna«.    Die  Ausübung  der  Justiz 


^)  Zimmer,  Altindisches  Leben,  1879,  'S*  i^^  ff- 

*)  Dazu  vergleiche  besonders  Oldenberg,  Die  Religion  des  Veda,  Berlin  1894. 
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liegt   in    der  Hand   des  Königs.     Sie   ist   die  vornehmste  Prärogative 
des  Friedens.     »This  the  real  Kings  of  the  Epic  never  did.«    Wohin 
verlegt  also  Hopkins  das  epische  Königthum  ohne  Recht  und  Schutz 
des  Volkes?    Mit   der  Epoche    des    vedischen  Königthums   ^Ult  diese 
Barbarei  nicht  zusammen,  noch  weniger  mit  der  folgenden  Zeit;  denn 
das  Königthum  der  Brähmana  imd  Sütra  ist  schon  in  seinen  wichtigsten 
Zügen   identisch    mit   dem    des  Räjadharma.     Oder   wiU   Hopkins   in 
eine  indo-iranische  Epoche  zurückgehen?  Die  Legende  von  den  »savage 
old  kingscy  wie  sie  Hopkins  versteht,  hat  im  ganzen  Bereiche  der  in- 
dischen Cultur  keinen  Boden   mehr.     Und  mm  soll  es  noch  gar  ein 
»Ureposc  gegeben  haben,  das  diese  noch  nicht  demoralisirten  wilden 
Könige  feierte,  offenbar  auch  in  einem  »old  savage  style«.    Thatsäch- 
lich   findet   sich    von   diesen  urepischen  Königen  des  Herrn  Hopkins 
im  heutigen  Epos  keine  Spur.    Gewiss  gibt  es  Raub-  und  Plünderungs- 
züge ;  aber  sind  die  Raubzüge  und  die  Bedrückungen  des  Volkes,  sind 
königliche   Willkür   so    »urepisch«,    dass   sie    einer  jüngeren  Dichtung 
ganz   fem   lagen?     Der  Historiker   hält  sich  an  das  Gegebene.     Was 
wirklich   innerhalb    des  heutigen  Epos  gegeben  ist,    das  sind  die  von 
Hopkins  als  »Demoralisation«  stigmatisierten  Satzungen  des  Räjadharma 
über  die  Pflichten  des  Königs.    Hopkins  muss  selbst  zugestehen,  dass 
das  heutige  Epos    in  seiner  Gesammtdarstellung  des  Königthums  sich 
auf  den  Grundforderungen    des  Qästra   vom  Rechtsschutz    der  Unter- 
thanen  aufbaut,    einerlei,    wie  im  Einzelnen  die  Forderung  formuliert 
wird;  z.  B.  »I  3,  176  to  protect  is  a  king's  highest  duty ;  in  EI  150,  37 
it  is  protection;  in  11  22,  5  it  is  to  do  good;  in  four  ways,  by  eye, 
mind,  voice  and  deed  let  a  king  delight  bis  people  V  34,  25  ;  he  must 
be  a  fiaither  to  bis  people  m  23,  7 ;  I  121,   15  ;   100,  18.«    Aus  allen 
Theilen    des  Epos   lässt  sich  die  Rechtsauflassung  von  der  Hauptauf- 
gabe des  Königthums  in  zahh-eichen  Beispielen  beleuchten.    Es  handelt 
sich  nicht  etwa  imi  eine  Specialität  des  Pseudo-epic  in  XII  und  Xm. 
»Be  kind,  be  mercüul,  be  fond,  be  not  sulky,  be  truthful,  mild,  generous, 
glad  to  protect  the  people;  do  right,  avoid  wrong;  worship  the  fathers 
and  the  gods;  practice  all  this  in  deed,  in  thought  and  in  word  (III 
191,  23  sq.).«    Das  sind    Anforderungen,    die  dem  real  Epic  ebenso 
eigen   sind,    wie  dem  Pseudo-epic.     Das  epische  Königthum  des  ge- 
schichtlichen Mahäbhärata  steht  ganz  auf  dem  Boden  des  Qästra.    Und 
ein  anderes  Mahäbhärata  kennt  die  Forschung  nicht.    Wie  immer  man 
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über  die  Genesis  des  historischen  Mahäbhärata  denken  mag,  die  Ver- 
ÜEisser  desselben  kannten  kein  anderes  Königsideal  als  das  im  Räja- 
dharma  von  XII  und  XIII  niedergelegte.  Hier  einen  Unterschied  zu 
machen  in  der  Gestalt  eines  Epic  und  Pseudo-epic  ist  Willkür.  Sicher- 
lich gab  es  Mord  und  Todtschlag,  Raub  und  Knechtung  in  dem 
pseudoepischen  Königthum  so  gut  wie  in  dem  epischen  Königthum. 
Trotzdem  bleibt  der  König  Träger  der  Justiz;  eine  Norm  gilt  für 
das  ganze  Mahäbhärata  »Just  this  alone  is  a  king's  duty  to  bear  a 
rod,  to  be  fierce,  to  protect«. 

Einen  noch  überraschenderen  Gegensatz  von  »Epicc  und  »Pseudo- 
epic«  entdeckt  Hopkins  in  den  »four  sins,  common  to  man  but  parti- 
cularly  reprehensible  in  a  king;  these  according  so  the  usual  formula 
are  »women,  dice,  hunting  and  drinking«.  Das  heutige  Epos  verbietet 
das  Alles  in  seinen  didaktischen  Partien.  Ganz  anders  das  alte  und 
wirkliche  Epos.  >A  man  should  not  lie,  steal,  murder,  drink,  gamble, 
be  incontinent,  in  passion,  in  sleep,  in  food,  or  in  other  provocations 
to  low  living.  Especially  a  king,  since  he  is  the  norm  of  morals. 
All  this  is  duU  repetition ;  for  when  we  once  find  out  on  what  in- 
tellectual  level  we  are  Standing  we  can  foretell  the  complementaiy 
verses  as  soon  as  the  poetic  sermon  begins.  But  how  is  it  in  the 
real  Epic?« 

Hat  diese  Argumentation  einen  Werth,  so  müssen  wir  annehmen, 
dass  das  real  Epic  sich  dadurch  von  dem  Pseudo-epic  unterscheidet, 
dass  das  epische  Heldenthum  eine  grosse  sittliche  Freiheit  gegenüber 
diesen  »Lastern«  geniesst,  während  das  pseudo-epische  Heldenthum 
hier  gebunden  erscheint.  Nur  dann  hat  es  einen  Sinn  die  Frage  auf- 
zuwerfen: But  how  is  it  in  the  real  Epic?  Aber  Hopkins  wirft  diese 
Frage  nur  auf,  um  sich  sofort  mit  der  ihr  zu  gründe  liegenden  An- 
nahme in  Widerspruch  zu  setzen ,  indem  er  vorsichtig  bemerkt  »As 
the  king  was  allowed  a  harem  unlimited  in  extent,  I  need  only  say 
that  it  is  well  nigh  impossible  to  disentangle  new  and  old  in  the  Epic 
material  on  the  royal  Privileges  and  deprivations  in  this  particular«. 
Sah  der  scharfeinnige  Kritiker  denn  nicht,  dass  er  damit  seine  eigene 
Behauptung  vom  Unterschied  des  »real  epic«  und  »pseudo-epic«  über 
den  Haufen  warf?  Den  »pseudo-epischen«  Königen  ist  die  Freiheit 
»on  this  particular«  so  wenig  eingeschränkt,  wie  den  epischen  Königen 
(harem  unlimited  in  extent);    darum  ist  es  »impossible  to  disentangle 
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new  and  old  in  the  Epic  material  on  the  royal  Privileges« ;  d.  h.  die 
Erzählungen  können  ebensogut  neu  als  alt  sein.  Hier  gibt  es  keinen 
Unterschied  zwischen  >Epic«  und  >Pseudo-epic«.  So  gut  der  drama- 
tische Dichter  seine  Helden  von  den  strengeren  Nonnen  des  bestehen- 
den Qastra  emanzipieren  konnte ,  so  wenig  war  dies  dem  epischen 
Dichter  verwehrt  trotz  der  »didactic  strictures«.  Der  epische  und 
dramatische  Held  leben  in  der  gleichen  Atmosphäre  der  Freiheit. 
Trotz  aller  Qästra  gab  es  der  Freiheiten  genug  im  wirklichen  Leben, 
und  darum  konnte  selbst  eine  auf  dem  Boden  des  Qästra  stehende 
Dichtung  ihre  Helden  mit  uneingeschränkten  Privilegien  ausstatten. 
Nichts  zwingt  uns,  nach  Hopkins'  eigenem  Geständniss  ein  »real  Epic« 
als  Gegensatz  zum  »Pseudo-epic«  anzunehmen. 

Steht   es   etwa   anders   mit  den  übrigen  Verboten?     »Hunting  is 

reprehended  in  the  same  way  that  sensuality  is.     The  law  frowns  on 

it ;    but   it«  is   one  of  the  favorite  amusements  of  the  Epic  kings  and 

beroes.«     Die  Stücke   also,    in  welchen   sich  eine  grosse  Vorliebe  für 

die  Jagd   zeigt,    können   nicht  zu  einer  Zeit  entstanden  sein,    welche 

die  Ahimsä  zur  Pflicht  machte;    demnach  ergeben  sich  ältere  epische 

Stücke,  wo  die  Jagd  blüht,  während  das  >pseudo-Epic«  die  Jagd  ver- 

uitheilt.     Wie  verworren  aber  diese  kritische  Methode,    wie  unhaltbar 

ihre  Ergebnisse,  zeigen  sofort  die  Worte,  in  denen  Hopkins  seine  eigene 

Argumentation  verleugnet     »The  later  doctrine  of  non-cruelty  to  ani- 

mals  made  the  priests  disparage  the  art,  but  italwaysflourished.« 

Wenn  die  Jagd  allezeit  blühte,  auch  zur  Zeit  der  Ahimsä,  dann  konnte 

die  Jagd   auch    das    »favourite    amusement   of  the    epic  Kings«  sein, 

während    »the   law  frowns  on  it«.     Mit   der  Existenz   und  Norm  des 

Qistra   ist   die    epische  Darstellung   trotzdem  vereinbar;    auch  von 

diesem  Gesichtspunkt  aus  last  sich  die  Unterscheidung  von  real  Epic 

imd  Pseudo-epic  nicht  aufrecht  halten. 

Entwirft  nicht  auch  das  Drama  lebhafte  Jagdscenen  zu  einer  Zeit, 
wo  Ahimsä  in  voller  Geltung  stand?  Sollte  dem  Epos  verwehrt  sein, 
was  dem  Drama  gestattet  ist  ?  Hopkins  räumt  die  Thatsache  ein,  dass 
das  Drama  den  König  zeigt  »with  a  large  retinue  rushing  a  field  for 
Sport  with  deer«.  Wenn  er  aber  meint  »we  find  far  less  love  of  real 
hunting  than  in  the  Epic«,  so  liegt  das  nicht  in  der  Ahimsä,  sondern 
im  Charakter  des  Drama  überhaupt.  Es  tritt  weniger  im  Drama 
hervor,    weil    es    da   ein  untergeordnetes   Element    bleibt,    mehr   ein 
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Ornament.  Die  epische  Erzählung  hingegen  findet  in  den  Jagd- 
abenteuern  einen  LieblingsstoflEl  Trotzdem  muss  audi  Hopkins  zu- 
gestehen: »The  dramatic  heroes  have  a  decendy  sporting-like  spiriLc 
Damit  widerlegt  sich  auch  der  weitere  Satz  »die  priesdy,  perfaaps 
buddhistic  theory  of  protection  to  animaJs  is  not  compatible  widi  the 
real  life  of  die  Epic«.  Sie  wäre  dann  ebensowenig  »compatible« 
mit  dem  wiildichen  Leben  des  Drama,  das  zur  Zeit  der  Ahimsä  in 
voller  Blüdie  stand«  Das  Qlstra  selbst  ist  nicht  so  engherzig,  wie 
man  uns  glauben  machen  möchte.  Weist  uns  doch  audi  Hopkins 
auf  I,  ii8,  3  hin  »that  the  slaughter  of  animals  is  a  right  of  the 
king,  supporting  the  Statement  by  an  allusion  to  Agastya«.  Es  beweist 
also  nichts  zu  Gunsten  eines  altem  »real  Epic«,  wenn  »not  only  killing 
deer,  but  eating  meat,  later  a  sin,  is  commonly  indulged  in«.  Was 
Hopkins  Pseudo-epic  nennt,  steht  auf  der  gleichen  Stufe. 

Da  soll  es  nun  im  G^ensatz  zu  der  didaktischen  Ueberarbeitung, 
welche  den  Genuss  geistiger  Getränke  einschränkt,  ein  Kriterium  acht 
epischen  Lebens  sein,  dass  »men  and  women  drink  fireely  .  .  .  they 
reel  from  drunkeness«.  Einzig  und  allein  »in  didactic  portions  are  such 
practices  decried«.  Glaubt  Hopkins  wirklich,  diese  Erzählungen  von 
den  betrunkenen  Helden  und  Heldinnen  könnten  nicht  zur  Zeit 
des  Qästra  entstanden  sein?  Wäre  der  Beweis  stichhaltig,  dann  müsste 
mit  dem  wachsenden  Einfluss  des  Qästra  auch  dies  einschränkende 
Verbot  an  Schärfe  gewinnen.  Hopkins  aber  muss  einräumen,  dass 
das  Gegentheil  der  Fall  ist  »There  were  always  certain  permitted  in- 
toxicating  drinks,  the  number  allowed  increasing  with  the  lateness 
of  the  time  from  which  the  law-book  comes.«  Wie  kann  demnach 
Hopkins  auf  ein  solches  Kriterium  einen  Unterschied  von  »real  Epic« 
und  »pseudo-Epic«  gründen,  zumal  er  noch  zugesteht,  dass  die  Regel 
eigentlich  fiir  die  Priester  gemacht  war? 

Auch  über  dem  Versuch  mit  Hülfe  des  Spieles  verschiedene 
Phasen  zu  unterscheiden,  waltet  eine  böse  Ironie.  Hopkins  bringt  es 
sogar  fertig  vier  Stufen  des  Spielverbotes  zu  unterscheiden ;  aber  auf  der 
letzten  Stufe  des  »Pseudo-epic«  ist  die  Gesetzgebung  soweit,  wie  in 
den  Anfängen  des  »real-Epic«.  Das  Spiel  ist  im  weitesten  Umfiinge 
gestattet,  und  die  Erzählungen,  welche  die  Spielfreiheit  vorführen, 
könnten  ebensogut  »pseudo-episch«  als  »episch«  sein ;  d«  h.  ein  wirk- 
liches Kriterium  ist  hier  nicht  gegeben.    Wenn  daher  in  den  epischen 
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Erzählungen  ein  Leben  der  Freiheit  und  des  Vergnügens  herrscht  »a 
life  of  revelry  indulged  in  by  the  warrior  caste«,  so  braucht  das  ganz 
gewiss  kein  Bild  älterer  Zeit  zu  sein.  Nicht  dem  Heroenthum  des 
»real  Epic«,  sondern  der  raffinierten  Vergnügungssucht  einer  hoch- 
entwickelten  Zeit  gehört  folgendes  Bild  an:  »Majestic  pieparations I 
An  amphitheatre  for  a  joust  at  arms,  moated  and  walled  like  a  gated 
city;  a  casino  by  the  riverside  for  the  amusement  of  the  princes;  an 
amusement  whenever  any  event  offers  an  excuse,  meat  and  wine  at 
every  festival;  drunkeness,  gambling  and  love,  the  enjo3rments  of 
peace.« 

In  allen  Beweisführungen  wird  Hopkins  einzig  von  der  Vorstellung 
geleitet,  dass  überaU  dort,  wo  sich  Freiheit  imd  Zügellosigkeit  bemerk- 
bar machen»  ältere  epische  Stoffe  vorliegen ,  während  das  Qästra  die 
Ungebundenheit  des  epischen  Volksthums  ausschliesst  Hopkins 
scheint  der  Ansicht,  dass  eine  Dichtung,  welche  die  beengenden 
Qistranormen  aufiiahm,  unmöglich  Scenen  schildern  konnte,  welche  im 
schro£&ten  Gegensatz  zu  den  Vorschriften  der  Rechtsbücher  stehen, 
dass  also  jene  Scenen  imbedingt  ein  älteres  Element  enthalten  müssen. 
»What  use  to  quote  the  sage's  rule  that  a  man  shall  not  gamble  and 
shall  be  continent?  Such  rules  were  made  by  the  priest  and  for  the 
priest;  tili  a  later  age  influenced  by  modern  feeling,  extended  them  to 
^e  other  castes,  and  interpolated  them  upon  the  earlyEpic.« 

Ueberall  dieselbe  Ausflucht,  nur  der  Interpolation  verdanke  das 
Rechtselement  seine  Stellung  im  Rahmen  des  Epos;  aber  der  kluge 
Kritiker  unterlässt  es,  uns  zu  verrathen,  in  welchem  Umfange  diese 
Interpolation  stattfand.  Wir  ständen  vor  einer  Interpolation,  die  nicht 
hier  und  dort  eingriff,  sondern  eine  durchgreifende,  alle  Theile  und 
Abschnitte  er&ssende  Umarbeitung  herbeiführte.  Das  7t(fdhov  xpevSog 
jener  Ausführungen  liegt  in  dem  Gedanken,  dass  die  als  ältere  Be- 
standtheile  als  »real  life  of  the  Epic«  bezeichneten  Bilder  unvereinbar 
sind  mit  einer  Epoche,  deren  Sitte  und  Brauch  vom  Qlästra  in  engeren 
Grenzen  gehalten  wurde.  Dieses  epische  Volksthum  wäre  aber  dann 
ebenso  unvereinbar  mit  der  Epoche  der  Rig,  als  mit  derjenigen  der 
Sütra.  Wie  sehr  Sitte  und  Brauch,  das  gesellschaftliche  und  staatliche 
Leben  von  höheren  Normen  des  Rechts  erfüllt  sind,  ergeben  doch 
zahlreiche  Lieder  in  den  packendsten  Beispielen. 

Am   deutlichsten  nehmen  wir  diesen  Au&chwung  sittlicher  Ideen 
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im  Bereiche  der  Ehe  und  der  Familie  war.  Die  Grundnormen  des 
späteren  Qästra  treten  schon  in  der  älteren  vedischen  Epoche  mit  einer 
Deutlichkeit  hervor,  die  keinen  Zweifel  aufkommen  lässt,  dass  das 
vedische  Culturbild  auf  einer  hohen  Stufe  der  Entwickelung  steht,  weit 
entfernt  von  jener  Zeit  der  Barbarei,  die  nur  wilden  Raub  oder  gar 
Promiscuität  kennen  soll.  Aber  dieser  Fortschritt  des  Rechtslebens 
schliesst  nicht  jene  Freiheiten  aus,  in  denen  Hopkins  die  Spuren  eines 
älteren  epischen  Volksthums  und  einer  älteren  epischen  Dichtung  er- 
kennen will.  Doch  lassen  wir  einstweilen  die  verschiedenen  Phasen 
des  Eherechtes  und  der  Familie  ausser  Acht,  welche  Hopkins  inner- 
halb des  Epos  entdeckt 

Bedeutsamer  scheint  eine  andere  Gruppe  von  Thatsachen,  in 
denen  Hopkins  den  Gegensatz  von  »Epicc  und  »Pseudo-epic«  nach- 
weisen möchte. 

Aeltere  und  jüngere  Entwickelung  unterscheidet  er  in  der  Erb- 
folge und  KönigswahL  Aber  das  Wahnbild  der  »savage  old  kings« 
lässt  ihn  Dinge  finden,  die  gar  nicht  vorhanden  sind.  Hopkins  be- 
hauptet >The  Kingdom  either  descended  directly  to  the  king*s  eldest 
son  without  question,  or  the  new  king  was  chosen  by  populär  election. 
Such  were  the  earliest  conditions  in  India«.  Dass  die  Thronfolge  in 
historischer  Zeit  wesentlich  auf  das  Erbrecht  der  Erstgeburt  gegründet 
war,  wissen  wir.  Aber  um  epische  Schilderung  und  pseudo-epische 
Schilderung  hier  nachzuweisen,  müsste  uns  doch  Hopkins  angeben, 
ob  etwa  der  Erbfolge  eine  Wahl  folge  vorausging  oder  ob  wenigstens 
Erb  folge  und  Wahl  folge  nebeneinander  Norm  der  Succession  waren. 
Nim  rechnet  Hopkins  zu  den  »earliest  conditions  in  India«,  dass  der 
König  auch  gewählt  werden  konnte  »by  populär  election«,  fügt  aber 
gleich  hinzu,  dass  »the  latter  case  is  at  all  periods  rare  and  probably 
unknown  in  the  epic  age«.  Also  zuerst  wird  behauptet,  Wahlfblge 
habe  zu  den  »earliest  conditions*  gehört,  hinterher,  sie  sei  »probably 
unknown  in  the  epic  age«.  Was  versteht  denn  Hopkins  unter  »earliest 
conditions«,  was  unter  »epic  age«  ?  Wenn  er  das  epische  Zeitalter 
der  frühesten  Epoche  zurechnet,  dann  herrschte  auch  da  Wahlfolge; 
wenn  es  aber  einer  späteren  Phase  angehört,  dann  kann  Hopkins  nicht 
von  älterer  und  jüngerer  Entwickelung  reden.  Es  ist  doch  ein  grober 
Widerspruch,  zuerst  die  Wahlfolge  zu  den  »earliest  conditions c  zu  zählen, 
und  dann  für  die  älteste  Epoche,  das  epische  Zeitalter,  die  Wahlfolge 
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zu  leugnen.  Womit  will  denn  Hopkins  beweisen,  dass  »such  were 
the  earliest  conditions«,  wenn  die  Wahlfolge  nicht  blos  überhaupt 
selten  zu  allen  Zeiten  war,  sondern  wenn  sie  im  epischen  2^italter, 
d.  h.  nach  Hopkins,  in  der  frühesten  Epoche  geradezu  unbekannt  ist? 
Das  ist  das  reinste  Spiel  mit  Worten.  Indem  Hopkins  zugesteht,  dass 
Wahlfolge  dem  epischen  Zeitalter  unbekannt  ist,  leugnet  er  selbst  den 
Unterschied  von  »Epic«  und  »Pseudo-epic«.  Gab  es  keine  Wahlfolge, 
so  bestand  die  Erbfolge,  und  durch  sie  findet  sich  das  epische  König- 
thum  in  voller  Uebereinstimmung  mit  dem  pseudo-epischen  Königthum. 
In  den  Erzählungen  ist  keine  vom  Qästra  verschiedene,  ältere  Stufe 
nachweisbar.  Aber,  so  meint  Hopkins  >If  however  the  people  had 
lost  the  right  of  determining  absolutely  the  next  occupant  of  the  throne, 
they  still  retained,  as  we  see  them  through  historical  legends,  in  a 
limited  though  irregulär  form,  the  power  of  modifying  the  choice 
determined  on  by  the  aristocracy«. 

Wer  von  einem  >verlorenen  Volksrecht«  spricht,  muss  zu- 
erst nachweisen,  dass  das  Volk  ein  solches  Recht  in  frühester  Zeit 
wenigstens  besessen  hat  Aber  eben  erst  sagte  uns  Hopkins,  dass  für 
das  epische  Zeitalter,  d.  h.  für  eine  der  firühesten  Epochen  das  Recht 
überhaupt  nicht  vorhanden  war.  Wann  kann  also  das  Volk  das  Recht 
»verloren«  haben?  —  Nun  soll  wenigstens  eine  »limited«  und  da- 
zu noch  »irregulär  power  of  determining«  vorhanden  sein.  Diese  Ge- 
walt besteht  aber  thatsächlich  in  nichts  anderem  als  in  einem  wirkungs- 
losen Protest,  in  dem  Ausdruck  des  Unmuthes,  der  Abneigung  gegen- 
über einer  durch  den  König  getroffenen  Wahl.  Hopkins  spricht  von 
dem  »unchallenged  right  of  protesting  against  what  seems  to  them  an 
unworthy  choice  for  their  next  ruler  and  dare  to  deny  any  such 
choice    to  the  present  king,    if  it  does  not  coincide  with  their  view«. 

Wie  werthlos  aber  dieses  »unchallenged  right«  ist,  bestätigt 
Hopkins  selbst,  wenn  er  schreibt  »that  in  no  such  case  the  people 
gain  their  point«  ;  d.  h.  diese  »limited  power«  war  gleich  Null ,  ein 
Ausdruck  des  Missfallens,  der  ohne  Einfluss  auf  die  Entscheidung  des 
Königs  blieb.  Was  lediglich  ein  Ausdruck  der  Unzufriedenheit,  des 
Unmuthes  ist,  das  bauscht  Hopkins  zu  einem  staatsrechtlichen  Veto 
aufl  Es  ist  recht  euphemistisch,  von  einer  »limited,  though  irregulär 
power«  zu  reden. 

Und    wie   ist   es    mit    den   Beispielen    bestellt?     Als  Yayäti    den 
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jüngeren  Sohn  zum  Nachfolger  installiert,  kommt  das  Volk  en  masse, 
»demanded  how  he  could  do  this«,  und  erinnert  den  König  an  seine 
Pflicht.  Darin  erblickt  Hopkins  ein  Volksrecht,  dass  »if  he  exceeded 
his  right  in  this  regard  the  people  openly  and  threateningly  called 
him  to  account  for  his  departure«.  Wie  »drohend«  die  Forderung 
Rechenschaft  abzulegen,  ist,  sehen  wir  daraus,  dass  der  König  sich 
darauf  beschränkt  ein  paar  gute  Worte  an  das  Volk  zu  richten  und 
im  Uebrigen  sein  Verhalten  mit  dem  Qästra  rechtfertigt.  Ein  Hohn  aut 
dieses  »limited«  Recht  sind  die  Worte  von  Hopkins.  »In  consequence 
solely  of  these  arguments  the  people  retire  and  submit :  not  because 
of  the  king's  will,  but  because  of  his  reasoning ;  and  in  dosing  tfaey 
say  expressly  »and  if  it  is  Qukra  who  has  commanded  it,  there  is  no 
more  to  say.« 

Im  Beispiel  von  Deväpi,  gegen  dessen  Installation  sich  das  ganze 
Volk  mit  den  Brähmana  und  Kshatriya  erhebt,  findet  Hopkins  sogar 
eine  »democratic  remonstrance«.  Das  Volk  erhebt  Einspruch,  indem 
es  an  die  Vorschrift  des  bestehenden  Rechtes  erinnert.  Und  diesem 
einmüthigen  Einspruch,  der  sich  auf  das  Recht  stützte,  unterwirft  sich 
der  König.  Von  einem  Volksveto  mit  staatsrechtlichen  Consequenzen 
findet  sich  keine  Spur.  Hätte  der  König  auch  die  Kshatriya  auf  seiner 
Seite  gehabt,  so  würde  er  sich  hier  ebenso  wenig,  wie  in  dem  vor- 
ausgehenden Beispiel  Yayäti,  um  den  Volksunmuth  gekümmert  haben. 

Wenn  das  Volk  gegen  Dhritaräshtra  und  Duryodhana  Einspruch 
erhebt,  so  stellt  sich  dasselbe  lediglich  auf  den  allgemeinen  Boden 
des  Rechts,  welches  den  blinden  Dhritaräshtra  ausschliesst  und 
Yudhishthira  einzig  als  erbberechtigt  anerkennt  Wie  sollte  der  Volks- 
unmuth hier  eine  »power  of  modifying  the  choice«  bedeuten?  Un- 
verständlich ist  es,  wie  Hopkins  schreiben  kann :  »The  inner  meaning 
of  such  legends  seems  to  be  that  the  king  was  not  yet  an  absolute 
monarch.  The  people's  Constitution  was  the  tradition  of  their  race. 
This  the  king  dared  virtually  to  annul;  but  he  did  not  yet  venture 
to  set  it  aside  without  a  pretext  nor  did  he  feel  himself  independent 
of  the  Veto,  that  the  people  had  the  power  of  declaring.« 

Es  gehört  viel  Phantasie  dazu,  in  dem  Einfluss  des  Volkes  aut 
die  Königswahl  epische  und  pseudo-epische  Darstellung  zu  unter- 
scheiden. Die  Erbfolge  des  epischen  Königthums  widerstreitet  nicht 
dem  Qästra   in    den   grundlegenden   Bestimmungen.      Wenn    es   aber 
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auch  innerhalb  der  zahlreichen  Stämme  und  Königsgeschlechter  ver- 
schiedenartige Modifikationen  und  Sitten  gab,  so  gibt  das  der  Kritik 
noch  nicht  das  Recht  von  »Epic«  und  »Pseudo-epic«  zu  reden.  Gilt 
dies  von  den  Beziehungen  des  Königs  zum  Volke ,  so  muss  es  noch 
mehr  berücksichtigt  werden  in  dem  Verfaältniss  des  Königs  zu  den 
Brähmana  und  Kshatriya. 

Auch  hier  will  Hopkins  allerlei  Phasen  der  Entwickelung  entdeckt 
haben,  Rechtsveriiältnisse,  die  mit  dem  in  Xu  und  XUI  entwickelten 
Staatsrecht  nicht  in  Einklang  zu  bringen  sind.  Er  findet,  dass  die 
Stellung  des  epischen  Königs  zum  Piu'ohita  und  den  Brähmana  eine 
ganz  andere  ist,  als  im  pseudo-epischen  Räjadharma. 

»In  all  public  matters  appertaining  to  the  story  itself,  the  priests 
are  as  good  as  silent ,  and  the  people  are  suppressed.  It  is  only  in 
such  older  legends,  as  are  related  above  and  told  in  our  story  as 
>ancient  tales«  that  the  power  of  the  people  seems  to  linger  and  then 
not  in  military  but  in  dvil  matters.  On  the  other  band,  the  third 
period  represented  by  the  late  didactic  parts  of  the  Epic,  is  one  when 
the  priests  assimie  the  right  to  be  the  king's  advisers  on  all  particulars. 
A  cabinet  coundl  of  the  greatest  secrecy  is  always  recommended.  But 
in  the  assembly  of  nobles ,  as  shown  in  the  history,  no  secrecy  is 
thought  of.  We  have  thus  three  diplomatic  stages  reflected  in  our 
poem ;  tiie  populär  assembly,  already  restricted  to  protestation  in  dvil 
matters;  the  public  aristocratic  assembly  on  war  matters;  the  private 
priestly  Council  on  all  matters.  < 

Wie  gut  begründet  die  erste  Epoche  der  »Volksversammlimg«  ist, 
haben  wir  gesehen.  Niemand  bestreitet  die  Existenz  solcher  Volks- 
versammlungen. Aber  so  sicher  sie  für  die  vedische  Zeit  uns  in  zahl- 
rdchen  Angaben  bezeugt  sind,  so  wenig  wissen  wir  von  dnem  Wahl- 
recht oder  anderen  entscheidenden  »Rechten«  dieser  altindischen 
Comitia.  Diese  Versammlungen  bestanden  auch  in  »epischer«  Zeit,  aber 
ohne  Einfluss  und  Macht  auf  die  Entscheidungen  der  herrschenden 
Kaste  und  ihies  Hauptes.  Die  Kshatriya  sind  die  herrschende  Macht 
auch  in  der  zweiten  Epoche.  Die  Brähmana  so  gut  wie  die  Vaigya  treten 
vor  ihnen  zurück.  Hätte  Hopkins  hinzugefügt,  die  Königs-  und  Priester- 
kaste der  Kshatriya  war  die  herrschende  Klasse  in  der  ersten  Epoche, 
sie  blieb  es  in  der  dritten  Epoche,  so  wtlrde  er  der  Wahrheit  viel 
näher  gekommen    sein.     So  lange  es  Kshatriya  als  besondere  Klasse 
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innertudb  des  arischen  Staats-  und  Gesellschafbslebens  gab  und  gibt, 
so  lange  sind  sie  auch  die  herrschende  Klasse  in  Indien  gewesen, 
und  wenngleich  der  priesterlichen  Kaste  durch  das  Privileg  ihres  Be- 
rufes nicht  blos  eine  weihevolle  und  ideale  Stellung  gegenüber  den 
ELriegem  zukam,  sondern  auch  ein  bedeutender  Einfluss  auf  die  poli- 
tischen Angelegenheiten  eingeräumt  wurde,  so  sind  sie  doch  niemals 
als  Ganzes  zu  dem  eigentHch  ausschlaggebenden  politischen  Faktor 
herangewachsen.  Das  waren  die  Kshatriya.  Oder  will  man  uns 
glauben  machen,  die  Könige  hätten  sich  je  so  unbedingt  der  brahma- 
nisdien  Herrlichkeit  unterworfen,  wie  dies  die  brahmanischen  Qlstrin 
wünschen,  wenn  sie  das  »göttliche«  Wesen  des  Brähmana  beschreiben? 
Ein  verhängnissvoller  Irrthum,  der  leider  viel  dazu  beigetragen  hat, 
uns  ein  ganz  fidsches  gesellschaftiiches  und  staatsrechtliches  Bild  vom 
alten  und  ältesten  Indien  zu  geben I  Niemals,  weder  vor  der  Herr- 
schaft des  (^)ästra  noch  während  der  Herrschaft  des  (^ästra  ist  der 
Brähmana  in  seinem  Einfluss  über  dem  Räja  gewesen.  Doch  eine 
weitere  Untersuchung  würde  uns  von  der  Frage  ablenken,  die  uns  hier 
beschäftigt :  lassen  sich  innerhalb  des  Mahäbhärata  verschiedene  Stadien 
einer  wechselnden  und  widersprechenden  Stellung  des  Purohita 
unterscheiden?  Im  Pseudo-Epos,  so  behauptet  Hopkins,  ist  der  König 
ganz  abhängig  von  seinem  Oberpriester  und  von  den  priesterlichen 
Rathgebem.  »He  became  the  confidant,  the  adviser  of  the  king, 
naturally;  he  must  be  so,  said  the  later  priest  Thence  the  transfio' 
to  the  whole  caste.  A  kingdom  devoid  of  priests  to  help  the  king 
will  never  conquer  the  earth  through  mere  bravery,  and  again  »even 
a  debauched  king  if  he  put  a  priest  at  the  head  of  afEairs,  will  con- 
quer mortal  and  spiritual  enemies;  therefore  let  kings  employ  £ami]y- 
priests  in  every  act,  if  they  wish  to  obtain  happiness  from  itc  (1 170, 72  ff.) 
»The  king  should  not  eat  alone,  nor  think  about  things  alone,  nor 
walk  alone,  nor  be  awake  alone«  (V  33,  46).  So  wird  der  pseudo- 
epische König  ein  Sklave  der  Brähmana,  deren  Rath  in  allen  Fragen 
ausschlaggebend  ist.  Nicht  die  Glieder  der  eigenen  Kaste,  die  Krieger 
und  Kriegs-Führer  sind  des  Königs  Berather,  sondern  einzig  die  Priester. 
Ganz  anders  der  epische  König. 

»The  heroes  of  the  Mahäbhärata  are  not  what  they  (by  later 
interpolations)  are  exhorted  to  be.  They  act  from  their  own  wishes, 
not  from  ministerial  advice.     They  consult  their  brothers  and  fiiends. 
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not  their  priestly  advisers.  Bhishina,  Vidura  and  Drona  are  great 
sages  and  high  ministers  of  the  king;  but  the  two  first  are  relatives, 
and  of  the  warrior  caste ;  and  the  last  is  an  ally  and  a  fighting  priest 
at  all.  Bhishma,  the  sage,  leads  the  army,  and  long  before  had 
seized  three  girls  in  Kägi  and  fought  for  their  possession  with  all 
contestants.  ELanika  and  Jäbäii  are  in  themselves  rarities  and  the 
former  is  not  necessarily  a  priest.  The  king  of  Indraprastha  has  as 
little  to  do  with  ministerial  or  priestly  advice  as  his  unde  in  Hastina. 
When  resolved  to  imperil  his  kingdom  he  does  so  because  he  will 
it.  He  seeks  no  advice  6*001  a  priest.  Dhaumya's  name  is  familiär 
only  as  religious  officiator,  yet  he  is  the  chief  priest.  The  king  does 
not  employ  him  as  councillor«. 

Das  sind  die  Gegensätze  verschiedener  Phasen  der  Entwickelung, 
wie  sie  Hopkins  innerhalb  des  Epos  selbst  findet.  Weil  »all  is  practi- 
cally  done  by  a  court  of  nobles  and  princes«,  weil  »the  Council  is 
militaiy«,  darum  gab  es  eine  ältere  acht  epische  Darstellung,  die 
erst  durch  spätere  Interpolation  auf  das  Niveau  des  Dharmagästra  ge 
bracht  wurde. 

Wenn  Hopkins  zunächst  Bhishma,  Drona,  Vidura,  Kanika,  Jäbfili, 
als  Repräsentanten  der  Träger  des  heiligen  Wissens  ausscheidet,  dann 
kann  es  nicht  schwer  &llen,  einen  lediglich  aus  Kriegern  bestehenden 
Rath  zu  schaffen.  Jeder  wird  zugestehen,  dass  Bhishma,  Drona, 
Vidura  als  Rathgeber  und  geistliche  Führer  eine  hervor- 
ragende Stellung  einnehmen ,  dass  s  i  e  es  vornehmlich  sind ,  welche 
als  Träger  des  Qastra,  als  Verkünder  der  sittlichen  und  rechtlichen 
Grundsätze  einen  bedeutsamen  Einfluss  auf  die  Ausgestaltung  der 
Handlung,  auf  den  Lauf  der  Begebenheiten  gewinnen.  Mag  auch 
Bhishma  von  königlichem  Geblüte  und  Vidura  von  niederer  Ab- 
stammung sein,  mag  Droi^a,  obschon  priesterlicher  Abkunft,  doch  als 
Heerführer  erscheinen,  das,  was  ihnen  das  unterscheidende  Gepräge 
ausdrückt,  ist  die  in  ihnen  verkörperte  Repräsentanz  des  heiligen,  von 
der  priesterlichen  Kaste  gehüteten  Wissens.  Und  so  ist  die  berathende 
Umgebung  des  epischen  Helden  keineswegs  ausschliesslich  ein  »military 
Council«.  Die  drei  geistlichen  Berather,  obschon  verschiedenen  Kasten 
augehörend,  stehen  in  ihrem  Wesen  nicht  blos,  sondern  mehr  noch 
in  der  von  ihnen  vorgetragenen  Weisheit  ganz  auf  dem  Boden  des 
»pseudo-epischen«  Dharmagästra.   Interpolation  ist  ausgeschlossen.    Ent- 
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weder  sind  Bhlshma»  Dro^a,  Vidura  in  ihrer  jetzigen  Stellung  und 
Gestalt  als  Dharma^trins,  als  Verkörperungen  des  Dharma  ursprüng- 
lich oder  sie  haben  eine  solche  Umaibeitung  erfahren,  dass  ganz  neue 
auf  dem  Boden  des  QLstra  stehende  (Gestalten  daraus  hervorgegangen 
sind.  Sie  sind  die  »geistlichen  Minister«,  »great  sages  and  hi^ 
ministers  of  the  king«.  Und  weit  entfernt,  dass  die  Helden  »act  from 
their  own  wishes ,  not  from  ministerial  advice«  ,  suchen  sie  ganz  wie 
das  Qästra  es  will,  den  engsten  Anschluss  an  diese  Repräsentanten 
des  heiligen  Wissens.  Das  schliesst  nicht  aus,  dass  Bhlshma  sowohl 
als  auch  Drona  die  führende  Rolle  des  Feldherm  üb^nehmen,  sobald 
der  Kampf  beginnt.  Aber  in  erster  Linie  sind  sie  geistliche  Berather 
im  Sinne  des  Qästra. 

Nim  meint  Hopkins,  neben  ihnen  werden  ausschliesslich  Brüder 
und  Freunde,  aber  keineswegs  Brähma^a  zu  Ratfae  gezogen.  An  wen 
sollte  sich  aber  YudhishÜiira  wenden,  wenn  nicht  an  seine  Brüder 
und  Freunde  ?  Sollte  es  denn  zur  Zeit  des  Qästra  einer  Dichtung  un- 
möglich gewesen  sein,  den  leitenden  Helden  anders  darzustellen  als 
im  Kreise  von  »priesterlichen  Rathgebem«.  Od^  war  der  Radi  der 
Brüder  und  Freunde,  »the  court  of  princes  and  nobles«  so  vollständig 
durch  die  überragende  Stellung  der  Brähmana  v^drängt,  dass  die- 
jenigen, welche  durch  die  Bande  des  Blutes  tmd  der  Freundschaft 
dem  Könige  am  engsten  verknüpft  waren,  nur  mehr  eine  stumme 
Rolle  am  Hofe  spielten,  Statisten  im  Kriegsrathe  waren?  Wenn  das 
Epos  den  Yudhishthira  im  Kreise  seiner  Brüder  schildert,  die  mit  ihm 
das  gleiche  Recht  und  das  gleiche  Schicksal  theilen,  ist  es  da  nicht 
das  Nächstliegende,  dass  die  fünf  Brüder  unter  sich  den  engsten  Rath 
bilden,  dass  sie  gemeinsam  mit  der  einen  Gattin  Rath  pflegen,  wie 
sie  alles  zum  Besten  ordnen,  wie  sie  ihr  gemeinsames  Recht  wieder- 
erlangen können?  Sollte  es  dem  Qastra  widersprechen,  dass  die  Brüder 
untereinander  und  mit  ihren  Freunden  die  Massnahmen  zum  bevor- 
stehenden Kampfe  berathen?  Und  doch  schreibt  Hopkins  »They 
consult  their  brothers  and  friends,  not  their  priestly  advisers«.  Also 
einzig  und  allein  Dhaimtiya  hätte  zu  Rathe  gezogen  werden  dürfen. 

Und  dann  vergisst  Hopkins  gänzlich,  dass  es  sich  auch  um  an- 
geworbene Bundesgenossen  handelt  Es  ist  doch  so  natürlich,  dass 
die  Pän^ava  in  erster  Reihe  ihre  Bundesgenossen  ins  Vertrauen  ziehen, 
ihren  Rath  erbitten,   wo  sie  auf  deren  kriegerische  Unterstützung  an- 
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gewiesen  sind.  Aber  nein,  wenn  das  Qästra  die  Norm  des  Handelns 
wäre,  dann  dürften  weder  Brüder  noch  Bundesgenossen  den  engeren 
Kriegsrath  bilden  im  Augenblick,  wo  zum  Kampfe  geschritten  wird. 
Weil  nun  Brüder  und  Bundesgenossen  den  vorbereitenden  Rath  für 
den  Kampt  bilden,  darum  tritt  ims  hier  eine  ältere»  von  dem  pseudo- 
epischen Element  durch  eine  tiefe  Kluft  getrennte  Phase  und  Ent- 
wickelung  entgegen.  Das  Pseudo-epos  schliesst  Brüder  und  Freunde, 
wenn  nicht  aus,  so  doch  ab  von  den  bevorzugten  Brähmana.  »Doubt- 
less  the  king  in  the  last  period  of  the  Epic  consulted  (on  military  as 
well  as  civil  and  spiritual  affairs)  chiefly  with  bis  priestly  prime  mi- 
nister.« Wie  will  Hopkins  das  beweisen?  sicherlich  nicht  aus  den 
Qästra;  denn  mögen  diese  einen  auch  noch  so  grossen  Einfluss  dem 
Purohita  einräumen,  im  Frieden  wie  im  Kriege  nahmen  der  Senäpati 
und  die  angesehenen  Führer  der  Kshatriya,  die  Statthalter  und  hohen 
Beamten  in  ihrer  Gesammtheit  eine  nicht  minder  bedeutende  Stellung 
ein  im  Rathe  des  Königs.  Innerhalb  des  Mahäbhärata  kann  von 
epischem  und  pseudo-epischem  Königthum  nicht  die  Rede  sein.  Das 
(^ästra  schliesst  Brüder  und  Bundesgenossen  nicht  als  Rathgeber  aus. 
Die  unbestrittene  Machtstellimg ,  welche  Hopkins  dem  Purohita  ein- 
räumt, entspricht  nicht  einmal  dem  Qästra,  geschweige  denn  der  Wirk- 
lichkeit, die  alles  Andere  eher  als  eine  Verwirklichung  des  Qastra  war. 
Gesteht  doch  auch  er  zu,  dass  »side  by  side  with  such  assumptions, 
we  find  even  in  late  passages,  the  old  military  impatience  cropping 
out :  the  place  for  priests  is  in  the  hall  of  debate ;  good  are  they  as 
inspectors,  they  can  oversee  elephants,  horses  and  warcars;  they  are 
leamed  in  detecting  the  fiiults  of  food  —  but  let  not  the  (prestly) 
teachers  be  asked  for  advice  when  emergencies  arise«. 

Mit  .anderen  Worten :  die  Wirklichkeit  hat  niemals  die  einzig 
herrschende  Stellung  des  Purohita  im  Rathe  des  Königs  anerkannt. 
Die  Elntscheidung  ruhte  beim  Schwert,  und  dieses  lag  in  der  Hand 
des  Kshatriya.  Darum  entfernt  sich  das  Epos  nicht  vom  Qästra  und 
gehört  ebensowenig  einer  weit  zurückliegenden  Epoche  an,  wenn  in 
einer  Dichtung  von  vorwiegend  kriegerischem  Gepräge  in  dem  epischen 
Element  die  Brähmana  zurück-,  die  Kshatriya  hervortreten.  Aber 
Hopkins  entdeckt  sogar  einen  grossen  Unterschied  zwischen  den  epischen 
Brähmana  und  den  pseudo- epischen  Brähmana:  >How  different  not 
only  firom  the  whole  tone  of  the  free  early  tale,   but  from  the  moral 
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character  of  most  of  the  priests  themselves ;  for  except  for  the  court- 
priests  the  caste  was  one  of  pious  if  foolish,  humble  if  narrow  men.c 
Und  nun  gar  die  Bemerkung  »It  is  this  early  tone  that  strengdiens 
belief  in  the  great  antiquity  of  the  original  poem  over  against  die 
acknowledged  lateness  of  huge  portions  of  the  present  Epic  The 
priest  does  not  here  represent  die  advance  made  even  in  the  Brah- 
manic  period  by  his  caste.« 

In  welche  Zeit  gehört  denn  das  »original  poem«?  Auch  von 
diesem  Standpunkt  aus  mUsste  die  Genesis  des  Urepos  in  die  vor- 
vedische  Urzeit  zurückgeleitet  werden,  wenn  die  Stellung  des  Bräh- 
mana  noch  eine  so  tiefe  ist  im  Gegensatz  selbst  zur  alten  Epoche 
der  Brähmana.  Aber  Hopkins  weiss  uns  sogar  das  allmälige  Empor- 
steigen des  alles  beherrschenden  Purohita  innerhalb  des  Epos  dar- 
zulegen vom  einfachen  Sänger  bis  zum  höchsten  Berather  des  Königs, 
und  zwar  in  sehr  anschaulichem  Bilde.  »The  servant  edged  ever 
nearer  to  the  throne.  He  laid  his  band  upon  it  as  if  to 
uphold  it;  in  reality,  he  made  it  a  step-ladder  to  his  pride.  He 
became  more  arrogant  as  he  became  more  secure ;  and  seating  himself 
above  the  king  to  whose  height  he  had  mounted  he  claimed  control 
of  the  sceptre.  He  became  a  prime  minister;  to  disobey  him  was 
to  imperil  the  soul,  to  obey  was  to  imperil  the  thronce.  The  king 
feared  for  his  soul.  He  abandoned  the  throne.  The  servant  mied 
the  master.« 

Das  ist  denn  doch  nichts  als  Phantasie  imd  Phrase.  Und  wie 
will  uns  Hopkins  darlegen,  dass  »we  can  almost  trace  this  development 
in  the  different  layers  of  our  poem«?  Welche  Bewandtniss  es  mit 
diesen  »different  layers«  hat,  beleuchten  zur  Genüge  die  grellen  Wider- 
sprüche, in  welche  sich  Hopkins  unausgesetzt  verwickelt  Er  verl^ 
das  »first  po^m«  in  die  Epoche  der  »old  savage  kings«. 

»At  a  time  such  as  that  represented  by  the  first  story  of  the 
Epic,  the  warrior  was  always  a  robber  and  pillager.  This  life  was 
the  king's  support.     Forays  and  cattle-lifting  provided  needed  gain.« 

Das  ist  wohl  die  älteste  »Culturschicht«  unserer  Dichtung.  In 
welche  Epoche  ßült  sie?  Nach  Hopkins  ist  es  das  vedische  Zeitalter 
»back  into  the  borders  of  which  the  Epic  story  extends«.  Aber  wir 
haben  gesehen,  dass  schon  die  ältesten  Urkunden  dieser  sogenannten 
vedischen  Epoche  im  Könige  keinen  Räuber  und  Plünderer,  sondern 
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den  Hort  des  Rechts,  das  Abbild  des  in  erhabener  Majestät  leuchtenden 
Vani^a  und  Mitra  schildern.     Das  vedische  Zeitalter  besitzt  geordnete 
Staats-  und  Rechtsverhältnisse,  ein  Königthum,  das  sich  nur  wenig  von 
dem  der  Brähmana  unterscheidet;  wenn  auch  die  Hymnen  ihrem  vor- 
wiegend liturgischen   Charakter   gemäss   weniger   ein   Bild    der   gesell- 
schaftlichen Verhältnisse  als  der  religiösen  Vorstellungen  darbieten,  so 
gebt  doch  aus  dem  reichen  Opferritus  sowohl  als    aus    den    mannig- 
fach entwickelten  Hausgebräuchen  hervor,  dass  die  vedische  Cultur  auf 
einer  festen  Staats-  imd    Rechtsordnung   gründete.     Mögen    auch   die 
vedischen  Könige  sich  noch  so  viele  Uebergriflfe   der   Gewalt   erlaubt 
haben   (das  geschah  später  nicht  weniger),    in  Kriegsztigen  gegen  be- 
nachbarte Stämme,  innerhalb  des  vedischen  Gesellschaftsbildes  ist  für 
das  epische  Barbarenthum  der  Hopkins' sehen  »first  storyc    mit   ihren 
Räubern    kein   Platz.     Nicht   mehr   Plünderung   »was  the  king*s  Sup- 
porte, sondern  freiwillige  oder  auferlegte  Abgaben  des  Volkes.     Nicht 
»forays  and  cattle  -  hfting  provided  needed  gain«,  sondern  die  Erträg- 
nisse einer  weit  vorgeschrittenen  Viehzucht  und  Agrikultur  bildeten  die 
Quelle,    aus  welcher  dem  königlichen  Schatz   der  Reichthum   zufloss. 
Wenn  das  von  Hopkins  entworfene  Culturbild  des  Urepos  schon 
demjenigen  des  Rigveda   in   der   Gestaltung   des   Königthimis   wider- 
spricht, so  kann  es  noch  weit  weniger  in  den  Brähmana  gesucht  werden. 
Denn  Hopkins  selbst  muss  zugestehen,  dass  in  der  Periode  der  Bräh- 
mana die  Stellung  des  Priesters  eine  hervorragende  an  der  Seite  des 
Königs  ist.     »The  true  basis  of  kingly  power  is   the  priest' s   power; 
of  priestly  power  the  king's  power.    Their  union  is  perfection.«    Dies 
sei  die  Auffassung  vom  Verhältniss  des  Brähmana  und  Kshatriya,  wie 
es  sich  in  den  »didactic  writings  even  of  ancient  times«  finde.    Wenn 
das    Epos    in  seinem   didaktischen   Element  sage:    samsrishtam  bräh- 
mana   kshatram    kshatrena   brahma    samhitam    (I  8i,   la;    I  75,   14, 
ni  185,   25,  Xin  59,  24,  36),    so  sei  ihm  schon  in  der   Brähmana- 
Periode  dieselbe  Idee  vorausgegangen:   »ubhayam  eva  brahma  kshatram 
cä'varundhe   räjä   sann  rishir   bhavati    ya  evam  veda.«     Priester   und 
Krieger  sollen  in  steter  Einheit  verbunden  sein :  das  ist  die  Grundauf- 
&S6ung  des  Mahäbhärata  in  den    epischen  und  pseudo  -  epischen  Ab- 
schnitten.    Gewiss   finden   sich    ausführliche    Abschnitte,    welche    die 
Brahmanen  würde  in  ihrer  idealen  Bedeutung  über  die  des  Krieger- 
thums   stellen.     Wie   die    göttliche   Ordnung   über    der    menschlichen 
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Ordnung  steht,  so  sind  die  Repräsentanten  der  göttlichen  Ordnung  in 
ihrer  idealen  Würde  erhabener  ab  die  Repräsentanz  der  irdischen 
Ordnung.  Aber  mag  dieser  Satz  auch  noch  so  häufig  betont  werden, 
aus  ihm  folgt  nicht,  dass  das  »Pseudo-epicc  den  König  lediglich  als 
»an  appendage  to  the  priest«  betrachtete.  Der  Ktoig  blieb  König, 
und  die  Kshatriya  bewahrten  in  späterer  Zeit  so  gut  ihre  Stellung  als 
»herrschende  Klasse«,  wie  in  früherer  Zeit  Darum  liegt  kein  Gegen- 
satz von  >£pic«  und  »Pseudo-epic«  hier  vor.  Wie  wenig  das  der 
Fall  ist,  beweist  Hopkins  durch  einen  andern  Widerspruch,  in  den 
er  sich  verwickelt.  Nach  ihm  sind  im  pseudo -epischen  Theile 
des  Mahäbhärata  >the  high  ministers  of  the  king  those  that  led  bis 
Councils  ordinarily  regarded  in  later  times  as  priests.  Not  so  earlier. 
In  the  Epic  die  royal  relatives  of  the  monarch  take  the  part  of 
ministers  and  we  find  Bhlshma  to  be  the  minister  of  war ;  and  Vidura 
(whose  mother  was  a  slave-woman)  to  be  the  minister  to  superintend 
the  treasury  and  see  to  the  appointment  of  servants  and  make  arrange- 
ments  for  provisions«  (V  148,  9 — 10). 

Nun  müsste  man  erwarten,  dass  in  den  pseudo-epischen  Theilen 
des  Epos,  in  welchem,  wie  Hopkins  sagt,  »the  formal  law  reflects  the 
vain  ideas  of  men  consdous  of  mental  sui>eriority  and  anxious  to  bring 
the  State  into  harmonious  relations  with  their  egotism«,  die  Priester 
als  die  entscheidenden  Rathgeber  und  Führer  aufträten.  Den  pseudo- 
epischen Theilen  gehört  nach  Hopkins  Buch  XII  und  die  folgenden 
Bücher  an.  Aber  hier  so  gut  wie  in  dem  »real  Epic«  muss  Hopkins 
einräumen,  dass  »in  the  final  adjustment  of  the  empire  by  Yudhish^hira 
Xn  41  the  king's  brothers  and  cousins  are  made  generals,  war  ministers 
and  coundllors.  The  nobles  then,  of  the  warrior  caste  are  the  practical 
,helpers  of  the  king'  and  take  so  fax  as  the  Epic  (nein ,  auch  the 
»Pseudo-epic«)  shows  us,  the  chief  part  in  public  consultations;  where- 
in  the  priests  appear  of  Utile  importance  and  are  fax  less  the  leaders 
of  assemblies  than  in  the  Rämäyana.«  Mit  anderen  Worten  ein 
Unterschied  zwischen  älteren  und  jüngeren  Theilen  des  Epos  »the 
discrepancies  between  the  early  story  and  the  late  teaching«  besteht 
nicht.  Wenn  im  Mahäbhärata  die  Brüder  und  Freunde,  die  Kshatriya 
die  entscheidenden  Rathgeber  sind,  so  hat  das  nicht  seinen  Gnmd 
in  einem  älteren  »freer  life  of  the  early  Epic«,  sondern  in  dem  Cha- 
rakter des  Epos,  in  seinen  Zielen  überhauptet,  die  ein  Kampfbild  vor- 
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flihren  wollen  in  dem  Streite  der  fünf  Brüder  und  ihrer  Bundesgenossen 
mit  dem  Rivalen  Duryodhana  tmd  seinen  Freunden.  Umgekehrt  ist 
das  Rämäyana  darum  nicht  »later  Epic«,  weil  es  »gives  the  Impression 
that  the  ministers  and  all  the  councillors  of  the  king  are  of  the 
priestly  caste.« 

An  anderer  Stelle  behauptet  Hopkins  die  grösste  Aehnlichkeit 
zwischen  Mahäbhärata  und  Rämäyana  in  den  Kampfscenen,  eine  Aehn- 
lichkeit, die  sie  £ast  auf  die  gleiche  Stufe  stellt. 

»The  general  character  and  style  of  our  Epic  approaches  nearest 
to  that  of  the  other  poem  in  the  battle  scenes ;  so  that  were  the 
characters  exchanged,  we  could  scarcely  say  from  the  general  description 
whether  we  were  reading  of  the  war  of  Aijuna  or  that  of  Räma.  The 
Mahäbhärata,  then  in  such  portions  clearly  Stands  on  a  par  with  the 
Rämäyana.« 

Warum  sollte  das  Rämäyana  nun  trotzdem  ein  um  vieles  späteres 
Epos  sein,  weil  »it  is  a  priestly  Council  that  decides  the  whole  matter 
of  succession«?  Die  Erbfolge  ist  eine  Frage  des  Rechts,  und  nach 
den  eigenen  Worten  von  Hopkins  galt  schon  für  die  ältere  Zeit,  dass 
> whereever  a  knowledge  of  old  wisdom,  customorlawis  required, 
there  the  priests  appear  as  the  king's  representatives«.  Diese  Auf- 
fassung geht  in  die  Zeit  der  Brähmana  zurück ;  daher  kann  es  keinen 
Unterschied  von  Epic  tmd  Pseudo-epic  begründen,  wenn  der  Purohita 
allein  in  Fragen  entscheidet,  die  der  Domäne  seines  Wissens  an- 
gehören. 

Die  ganze  Construction  eines  »Epic«  und  »Pseudo-epic«  baut 
sich  auf  einem  System  von  willkürlichen  Interpretationen  auf,  auf  Be- 
hauptungen, die  nicht  blos  keinen  Boden  in  den  geschichtlichen  That- 
Sachen  haben,  sondern  zu  letzteren  in  direktem  Widerspruch  stehen, 
auf  den  Widersprüchen  in  den  eigenen  Worten.  Da  behauptet  Hop- 
kins »That  a  priest  may  be  killed  is  in  direct  contradiction  to  the 
law.  There  the  priest  may  on  no  account  be  slain,  imless  he  tries 
(with  a  weapon)  to  kill  another  men.«  Aber  zu  gleicher  Zeit  muss 
er  einräumen,  dass  selbst  an  späteren  Stellen  innerhalb  des  pseudo- 
epischen Elementes  das  Gegentheil  behauptet  wird,  dass  also  im 
pseudo-epischen  Zeitalter  der  Priester  so  gut  strafwürdig  war,  wie  im 
epischen  Zeitalter.  »The  Epic  gives  surely,  even  in  1  a  t  e  passages  a 
contradictory  sentiment.     A  recreant  priest  may  always  be  slain  if  he 
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takes  to  fighting  and  U^anas  says  that  even  a  priest  who  diaws  on 
you  may  be  killed  witb  impunity.« 

Wie  kann  Hopkins  einen  Unterschied  von  »Epic«  und  >Pseudo- 
epic«  hier  construiien,  wenn  es  feststeht,  dass  es  Reditsschulen  auch 
in  späterer  Zeit  gab,  welche  für  unbedingte  Strafe,  ja  Todesstrafe  ein- 
traten, und  dass  das  Drama  selbst  dem  Volke  zum  Tode  bestrafte 
Brahmanen  vorführte.  Aber  natürlich  für  Herrn  Hopkins  sind  die 
Qankhalikhitas  »extremists  in  their  view«. 

Auf  diesem  Wege  der  anal3rtischen  Kritik  ist  es  nicht  möglich 
gewesen,  einen  Unterschied  von  »Epicc  und  »Pseudo-epic«  festzustellen. 
So  weit  es  sich  um  das  Mahäbhärata  in  seiner  vorli^enden  Gestalt 
handelt,  ist  diese  Unterscheidung  eine  unbegründete.  Wer  ihr  nachgeht, 
verirrt  sich  in  ein  Labyrinth  von  Widersprüchen ;  während  er  behauptet, 
das  Epos  setze  sich  aus  Altem  und  Neuem  zusammen,  muss  er  im 
selben  Athemzuge  eingestehen  »that  it  is  well  nigh  impossible  to 
disentangle  new  and  old  in  the  Epic  material«.  Damit  richtet  sich 
jene  Kritik  von  selbst,  die  dem  Lrlicht  eines  Urepos  nachstürzt,  das 
sie  unter  den  >old  savage  kings«  sucht.  Sie  glaubt  es  zu  erfiissen, 
indem  sie  den  epischen  und  didaktischen  Stoff  auseinander  reisst  und 
G^ensätze  unterscheidet,  die  wie  Gegensätze  grundverschiedener 
Epochen  erscheinen.  Zuletzt  findet  sich  diese  Kritik  mit  ihren  Er- 
gebnissen in  einer  Culturwelt,  die  mit  keiner  Phase  der  indischen 
Entwickelung,  weder  mit  der  altvedischen  noch  mit  der  brahmanischen 
vereinbar  ist.  Das  Epos  soll  aus  einem  verschmelzenden  Process  ver- 
schiedener Epochen  hervorgegangen  sein.  In  Wirklichkeit  aber  findet 
sich  nur  eine  chaotische  Masse  von  widersprechenden  Einzelheiten. 
Von  einer  Genesis  des  Epos  kann  da  nicht  mehr  die  Rede  sein. 
Mit  dem  alles  und  nichts  besagenden  Begriff  der  Interpolation,  dieser 
beglückenden  Nothhelferin  in  allen  kritischen  Nöthen,  mit  der  ver- 
schwommenen Idee  eines  viele  Generationen  umfassenden  Processes 
des  Wechsels  und  Nachwuchses  erklärt  die  analytische  Kritik  ihr  Un- 
vermögen, die  höchste  wissenschaftliche  Aufgabe,  die  Genesis  des 
Epos,  der  Forschung  zu  erschliessen. 

Nicht  von  der  für  sich  bestehenden  Einzelerscheinimg,  sondern 
von  der  Betrachtung  des  Mahäbhärata  als  eines  Ganzen  muss  die 
Analyse  ausgehen,  wenn  sie  den  richtigen  Massstab  für  die  Beurtheilung 
des  Einzelnen   gewinnen   will.     Die  Eigenart  des  Einzelnen  hat  ihren 
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Grund  in  der  Genesis  des  Ganzen.  Darum  muss  die  Kritik  eine 
synthetische  sein.  Als  ein  Ganzes  muss  das  Mahäbhärata  er- 
fasst  und  erforscht  werden.  Das  muss  der  grundlegende  Satz  der 
Mahäbhärata-Kritik  bleiben. 

Doch  wie  wird  es  möglich  sein,  das  Mahäbhärata  als  ein  Ganzes 
zu  erfassen,  wie  soll  die  Genesis  des  Mahäbhärata  als  eines  Ganzen 
Ziel  der  Forschung  sein  können,  wenn  dieses  Ganze  in  tausend  lose 
Stücke  auseinander  fallt? 


Zweites  Kapitel. 

Methode  der  synthetischen  Kritik. 

Von  einem  Ganzen  kann  nur  dort  die  Rede  sein,  wo  Einheit 
der  Theile  besteht.  Besitzt  das  Mahäbhärata  in  der  Mannigfaltigkeit 
seines  StoiTes  eine  solche  Einheit,  dass  wir  nach  der  Genesis  dieses 
einigenden  Bandes  fragen  können,  ohne  Rücksicht  auf  die  Ungleich- 
artigkeit  des  Stoffes,  welcher  zu  einem  Ganzen  verbunden  wird  ? 

Für  den  Inder  besitzt  das  Mahäbhärata  als  Ganzes  allerdings 
eine  geschlossene  Einheit  in  dem  Smriti- Charakter.  Ihm  ist  das  Epos 
ein  Qästra,  eine  mit  Vorbedacht  geschaffene  Encyclopädie  des  ge- 
sammten  heiligen  Wissens.  Aber  was  für  ihn  als  Ganzes  in  der  Ein- 
heit des  religiös-belehrenden  Charakters  besteht,  das  zerföUt  für  ims 
in  ganz  ungleichartige  Bestandtheile.  Oder  sollen  wir  als  feststehend 
annehmen  »that  in  the  Mahäbhärata  as  we  know  it,  law  and  poetry 
are  inseparably  connected,  that  the  Smriti  portions  and  the  epic 
portions  form,  as  it  were,  a  chemical  combination,  and  are  not  merely 
joined  together  mechanically ;  that  in  fact,  dharma  or  law  forms  the 
one  uniting  and  dominating  characteristic  feature  of  the  epic  element«^)? 

Damit  wäre  in  der  That  eine  Einheit  des  Ganzen  gegeben.  Und 
das  Problem  der  Genesis  des  Mahäbhärata  würde  beantwortet  in  dem 
Problem  der  Genesis  des  Rechtselementes:  Wie  entstand  das  Epos 
unter  dem  beherrschenden  Einfluss  des  Rechts? 
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Aber  ist  diese  Einheit  vorhanden  ?  Wo  sind  die  Beweise  für  »such 
bold  and  startling  assertions?«  In  der  Idee,  dass  das  Epos  einen 
Kampf  zwischen  Recht  und  Unrecht,  zwischen  Dharma  und  Adharma 
darstellt,  der  mit  dem  Triumphe  de$  Rechts  endet,  ist  der  einigende 
Mittelpunkt  eines  so  ungleichartigen  Stoffes  ganz  gewiss  nicht  gegeben. 
Wintemitz  hätte  Recht  mit  seiner  tiefsinnigen  Bemerkung  »Surely  if 
this  be  enough  to  Warrant  the  original  Smriticharacter  of  the  Mahä- 
bhärata  we  shall  find  few  works  of  fiction  in  our  libraries  which  might 
not  as  well  be  shelfinarked  as  »law-books«.  In  most  of  them  (at  any 
rate  in  those  of  the  good  old  style)  we  shall  find  a  virtuous  hero 
with  a  villain  as  his  counterpart,  heartrending  sufierings  of  the  virtuous 
and  most  provoking  prosperity  of  the  wicked,  until  the  final  glorious 
triumph  of  virtue  over  vice  —  exactly  as  in  the  Mahäbhärata!«i) 

»Ob  gerade,  wie  im  Mahäbhärata«  —  wollen  wir  dahin  gesteUt 
sein  lassen.  Darin  wird  Wintemitz  allseitige  Zustimmung  finden,  dass 
die  Idee  vom  ungleichen  Schicksal  des  Dharma  und  Adharma  noch 
keine  Einheit  und  Abgeschlossenheit  des  Smriticharacters  begründet. 

Und  doch  liegen  episches  und  didaktisches  Element  nicht  so 
firemd  nebeneinander,  bilden  keineswegs  eine  so  chaotische  Masse, 
wie  uns  die  Eiferer  für  ein  Urepos  glauben  machen  möchten.  Jacobi 
gibt  »den  einheitlichen  Charakter  der  Diaskeuase«  zu*);  Barth  aber 
schreibt:  »La  redaction  actuelle  n'est  pas  une  mosaique,  un  simple 
assemblage  de  morceaux  successivement  ajoutds  et  ajust^  tant  bien 
que  mal ;  c'est  un  remaniement  complet,  fait  avec  une  vue  d'ensemble 
aussi  cons^quente,  qu'on  peut  l'attendre  des  exigences  faciles  ä  contenter 
en  pareille  matidre  de  Tesprit  hindou,  et  qui,  selon  toute  apparence 
a  6t6  ex^cut^  d*un  seul  coup  ou,  du  moins,  dans  des  limites  de  temps 
tr^  rapproch^es^).« 

Wir  sehen,  wie  das  Mahäbhärata  mit  den  Eigenschaften  eines 
Heldengedichtes  diejenigen  eines  Puräna  im  vollen  Um&nge  verbindet. 
In  die  Schönheit  und  Grossartigkeit  einer  ächten  Epopöe  ist  die  &st 
erdrückende  Fülle  des  puranischen  Lehrgehaltes  verflochten.  Und  in 
dieser  Verbindung  von  Dichtung  und  Lehrbuch  stellt  das  Epos  einen 
festen   in    sich   abgeschlossenen  Typus    dar.     Das   auszeichnende  und 
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unterscheidende  Wesen  dieses  Typus  liegt  in  der  Verschmelzung  des 
religiösen  und  dichterischen  Elementes.  Es  gibt  sich  zu  erkennen  in 
jener  Einheit  des  Baues,  welche  alle  Elemente  eines  Heldengedichtes 
und  alle  Elemente  eines  sektarischen  Lehrbuches  umfasst  Das  Epos 
ist  Lehrbuch,  das  Lehrbuch  ist  Epos. 

Das  unterscheidende  Wesen  dieses  Typus  tritt  bestimmter  hervor, 
wenn  wir  es  mit  dem  Typus  der  uns  bekannten  Puräna  vergleichen. 
Die  letzteren  sind  ihrer  ganzen  Richtung  nach  religiöse,  sektarischen 
Zwecken  dienende  Lehrbücher.  Das  Puräna  ist  erfüllt  mit  Stoffen,  die 
dem  Vishnukult  und  Qivakult  dienen,  mit  religiös-philosophischen  und 
religiös-rechtlichen  Belehrungen.  Diese  sektarischen  Puräna  stehen  im 
Gegensatz  zu  der  ältesten  Stufe  der  Puräna  und  Itihäsa,  mit  denen 
wir  die  Vorstellung  acht  epischer  Dichtungen  verbinden ,  mögen  sie 
nun  heroische  oder  mythologische,  kosmogonische  oder  theogonische 
Stoffe  behandeln.  Poetische  Erzählungen  dieses  alten  Puräna  sind  ims 
im  Umrisse  innerhalb  der  Brähmana- Literatur  überliefert  Aus  dem 
dort  aufbewahrten  Sagenstoffe  lässt  sich  ein  zuverlässiges  Bild  dieser 
altepischen  Rhapsodie  gewinnen ,  welche  im  Gewände  des  episch- 
dramatischen Dialoges  (samväda)  bald  das  priesterliche,  bald  das 
kriegerische  Element  behandelt.  Bruchstücke  dieser  dramatischen  Epik 
sind  uns  in  den  Samväda  des  Veda  und  den  Rahmenerzählungen  er- 
halten. Der  Samväda,  Dialog,  ist  die  eigentliche  künstlerische  Form 
der  alten  Epik.  Diese  dichterische  Form  bewahrt  zwar  das  jüngere 
Puräna  in  seinem  dialogischen  Vortrage.  Aber  wir  erkennen  sofort, 
dass  das  episch  -  dramatische  Element  des  Dialogs  nur  die  äussere 
Staffage  für  den  Lehrgehalt  abgibt.  Einziger  Zweck  ist  die  Belehrung, 
einziger  Inhalt  das  sektarische  Element.  Die  vornehmsten  Vertreter 
dieses  Puräna-Typus  sind  Vishnu-Puräna  und  Bhägavata-Puräigia. 

Und  nun  vergleiche  man  damit  das  Mahäbhärata.  Während  das 
jüngere  Puräna  nur  ganz  äusserlich  in  der  Form  des  Dialogs  den  Zu- 
sammenhang mit  der  epischen  Poesie  bewahrt,  ist  das  Mahäbhärata 
ganz  und  gar  ein  Heldengedicht,  ein  Epos  und  Kunstwerk  nicht  blos 
in  der  grossartigen  Gesammtanlage,  sondern  auch  in  der  Schönheit 
und  Originalität  der  Einzeldarstellung.  Aber  ebenso  sehr  ist  es  ein 
Lehrbuch.  Wenn  wir  das  belehrende  Element  quantitativ  und  qualitativ 
untersuchen,  so  deckt  es  sich  qualitativ  wesentlich  mit  dem  der  jüngeren 
Puräna,  quantitativ  aber  übertrifft  es  durch  die  Fülle  des  Lehrgehaltes 
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jedes  spätere  Puräna.  Und  doch  hört  es  nicht  auf,  Epos  zu  sein« 
Obschon  das  Mahäbhärata  mit  der  denkbar  grössten  Freiheit  die  Praxis 
übt,  die  Vorfälle  des  Epos  durch  Analogien  zu  illustrieren  und  so 
eine  Masse  von  Erzählungen  vereinigt,  die  durch  ihre  Ausführlichkeit 
zu  selbständigen  Theilen  sich  ausbilden  —  ich  erinnere  an  Nala, 
Sävitri,  Rämäyana,  Gitä  —  so  entfaltet  sich  die  epische  Handlung 
immer  steigend  imd  nähert  sich  in  sicherem  Lauf  der  Katastrophe, 
anstatt  sich  auf  Seitenwege  für  immer  zu  verirren.  Nicht  erst  im 
zwölften  und  dreizehnten  Buche  wird  das  Epos  ein  Lehrbuch;  alle 
Stücke,  selbst  die  schönsten  epischen  Partien  nehmen  daran  theü. 
Nicht  die  epische  Form  des  Dialoges,  sondern  das  Epos  als  echtes 
imd  ganzes  Epos  wird  Träger  des  massenhaften  Lehrgehaltes.  Die 
Dichtung  lässt  sich  viel  Zeit,  und  der  Mechanismus  des  Epos  ist  ein 
complicierter.  Aber  selbst  Ludwig  muss  gestehen,  es  sei  überraschend, 
»dass  bei  einem  so  verworrenen  Stoffe  die  Widersprüche  nicht  zahl- 
reicher sind« ;  und  es  bleibe  »eine  Frage,  die  noch  der  Lösung  harrt, 
wie  bei  der  grossen  Compliciertheit  des  Mechanismus  derselbe  ver- 
hältnissmässig  so  exact  geleitet  wird,  so  dass  man  die  Widersprüche 
mehr  in  Spuren  als  thatsächlich  noch  fortbestehend  findet«  ^). 

Wenn  wir  also  den  Blick  auf  das  Gesammtbild  richten,  so  tritt 
uns  einerseits  ein  künstlerisches  Ganzes  entgegen,  einheitlich  in  dem 
Aufbau  der  Haupthandlung  und  in  der  Zeichnung  der  Charaktere; 
andererseits  strebt  dieses  künsüerische  Ganze  in  seiner  vorwaltenden 
Richtung  auf  die  Belehrung  hin  durch  die  Masse  des  belehrenden 
Stoffes,  der  in  die  epische  Haupthandlung  hineingewoben  ist.  So  wie 
das  Mahäbhärata  h  eute  vorliegt,  verknüpfen  sich  mit  den  dichterischen 
Zielen  der  Epopöe  die  religiösen  und  belehrenden  Zwecke  des  jüngeren 
Puräna.  Aus  dieser  Verschmelzung  entsteht  ein  Puräna-Typus ,  der 
vermittelnd  zwischen  den  älteren  und  jüngeren  Puräna-Typus  tritt. 

Wie  immer  der  Forscher  die  Verbindung  des  erzählenden  und 
belehrenden  Zieles  erklären  mag,  an  der  Thatsache  selbst  lässt  sich 
nicht  rütteln,  dass  der  Puräna-Typus  des  Mahäbhärata  von  dem  jüngeren 
ebenso  grundverschieden  ist  wie  von  dem  älteren.  Die  unterscheidende 
Eigenart  liegt  darin,  dass  das  Mahäbhärata  eine  wirkliche  National- 
dichtung darstellt,  und  dass  die  Dichtung  selbst  es  ist,  durch  welche 


*)  Ludwig,  Sitzungsberichte,  1896  (V)  S.  33. 
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sich  der  Lehrgehalt  hindurchzieht.  Das  Epos  ist  Lehrbuch ;  das  Lehr- 
buch ist  Epos;  das,  was  als  epische  Dichtung  gelten  muss,  hat  eine 
Fülle  des  Lehrgehaltes  in  sich  aufgenommen.  Der  Lehrgehalt  wird 
nicht  wie  im  jüngeren  Puräna  durch  ein  äusseres  Band  zusammen- 
gehalten; in  der  untheilbaren  Einheit  der  epischen  Haupthandlung 
selbst  liegt  das  verknüpfende  Band  des  Lehrstoffes.  In  dieser,  das 
ganze  Epos  durchdringenden  Verschmelzung  des  dichterischen  und 
belehrenden  Elementes  liegt  das  unterscheidende  Wesen,  der  Grund- 
charakter des  Mahäbhärata.  In  ihr  wurzeln  alle  wirklichen  oder  ver- 
meinten Widersprüche  der  Religion  und  des  Rechts,  der  Sitte  und 
Sprache.  Wenn  der  Stoff  so  »verworren«  ist,  das  Gebäude  so  »un- 
erquicklich«, so  hat  das  seinen  unmittelbaren  Grund  in  dem  doppel- 
seitigen Charakter  des  Gesammtbildes,  diurch  welchen  das  Epos  Lehr- 
buch, das  Lehrbuch  Epos  wurde.  Wollen  wir  also  die  Quelle  der 
»Widersprüche«  kennen  lernen,  so  müssen  wir  nach  jenen  Einflüssen 
suchen,  welche  den  verschmelzenden  Process  des  dichterischen  und 
belehrenden  Elementes  herbeiführen.  Im  Problem  des  Doppelcharakters 
von  Epos  und  Lehrbuch  liegt  das  Problem  der  Genesis  des  Mahä- 
bhärata. Warum  ist  die  Dichtung  in  ihrer  vorwaltenden  Richtung  be- 
lehrend, die  epische  Kunst  Trägerin  des  religiösen  Elementes?  Diese 
Frage  bildet  den  Angelpunkt  der  Forschung. 

Bislang  galt  der  entgegengesetzte  Standpunkt:  »Our  qu^stion  is 
this:  what  Ttov  atai  in  the  poetry  of  their  fathers  had  the  first  Epic 
poet  or  poets  —  what  leverage  to  raise  such  a  world  as  a  military 
historical  poem  ?« ^) 

Von  der  Genesis  eines  ursprünglichen  »real  Epic«  suchte  man 
den  Weg  zur  Smriti,  zum  >Pseudo-epic«  zu  entdecken.  In  der  An- 
nahme, dass  dem  Epos  als  ursprüngliches  Produkt  eine  Dichtung  vor- 
ausging, setzte  die  Kritik,  wie  wir  bei  Hopkins  sahen,  alle  Kräfte  in 
Bewegung,  um  die  ursprünglichen  Elemente  der  Sage  und  Dichtung 
zu  gewinnen.  Das  heutige  Mahäbhärata  ist  das  Produkt  einer  Meta- 
morphose. So  ergab  sich  ein  dreifaches  Problem :  Genesis  der  Sage, 
Genesis  der  Dichtung,  Genesis  des  Lehrbuchs.  Wie  entstand  und  ent- 
wickelte sich  die  Sage  vom  Kampfe  der  Pändava?  Wann  und  von 
wem  erhielt  der  Sagencyclus  seine  künstlerische  Gestalt  in  der  Einheit 


>)  J.  A.  0.  S.  Xm.    S.  324. 
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des  Heldengedichtes  ?  Unter  welchen  Einflüssen  bildete  sich  die  Dich- 
tung zum  Lehrbuch  um  ?  Von  der  Genesis  des  Sagenkemes  zur  Dich- 
tung, von  der  Dichtung  zum  Lehrbuch  vorschreitend  wollte  diese 
Methode  »historisch«  sein,  indem  sie  nach  dem  » Werden c,  nach  dem 
genetischen  Aufbau  der  einzelnen  Schichten  suchte.  Denn  alle  Ge- 
schichte ist  Werden.  Aber  dadurch,  dass  diese  Methode  eine  »gene- 
tische« sein  wollte,  wurde  sie  erst  recht  unhistorisch.  Erstes  Er- 
fordemiss  historischer  Kritik  ist  es,  dass  wir  festen  Halt  in  der  ge- 
gebenen Thatsache  suchen,  um  vom  Bekannten  zum  Unbekannten 
vorzuschreiten.  Hier  aber  geht  die  Methode  vom  Unbekannten  zum 
Unbekannten  vor,  indem  sie  die  ganz  unbekannte  »ursprüngliche 
Dichtung«  zu  Grunde  legt  und  von  ihr  aus  sich  eine  Metamor|)hose 
zum  Lehrbuch  construiert  Es  ist  der  Grundirrthum  der  Methode, 
dass  sie  den  Schwerpunkt  der  Untersuchimg  in  die  Genesis  der  Dich- 
tung, und  nicht  in  die  Genesis  des  Lehrbuchs  verlegt.  Historisch  ist 
nur  eine  heroische  Dichtung  als  Hüterin  und  Herold  des 
religiösen  Wissens  gegeben.  Eine  historische  Methode  kann 
also  niur  von  dieser  Thatsache  ausgehen,  indem  sie  den  Schwerpunkt 
der  Untersuchung  in  dem  doppelseitigen  Charakter  von  Dich- 
tung und  Lehrbuch  sucht.  Hier  liegt  die  Lösung  des  Mahäbhärata- 
Problems. 


L  Die  S3rnthetische  Methode  eine  Forderung  der  äusseren 

Kritik. 

Es  wird  gefordert,  dass  die  Methode  eine  historische  sei.  Nicht 
von  der  inneren  Kritik  soll  sie  ausgehen,  sondern  von  der  Kritik  der 
äusseren  Thatsachen,  um  auf  ihnen  weiter  zu  bauen.  Mit  vollem 
Recht. 

Es  ist  immer  ein  Vorzug  der  Bühler' sehen  Untersuchung  gewesen, 
dass  sie  die  geschichüiche  Thatsache  zu  ergründen  suchte,  um  aut 
ihr  die  innere  Kritik  aufzubauen.  Nur  der  Meister  der  äusseren  Kritik 
konnte  sich  zu  jener  bahnbrechenden  Meisterschaft  der  innneren  Kritik 
erheben,  der  die  Wissenschaft  so  bedeutsame  Ergebnisse  verdankt. 
Die  äussere  Kritik  muss  Grund  und  Regulator  der  inneren  Kritik 
bilden.  Das  war  Bühler's  Gedanke,  als  er  »zum  ersten  Mal  an  das 
chronologische  und  literarische  Räthsel  des  indischen  Riesenepos,  des 
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Mahäbhärata  herantrat«  i).  Dass  aber  mit  einer  allgemeinen  chrono- 
logischen Fixierung  des  Smriti  -  Charakters ,  und  wäre  es  selbst  das 
fUnfte  Jahrhundert  v.  Chr.,  die  Mahäbhärata  -  Frage  noch  nicht  gelöst, 
das  literarische  Räthsel  noch  nicht  beantwortet  war,  wusste  nie- 
mand besser  als  Bühler.  Nicht  darin  »zeigte  sich  sein  eminent 
historischer  Geist«,  dass  »er  auch  hier  von  der  inneren  Kritik  nichts 
wissen  wolltec,  sondern  dadurch,  dass  er  in  den  inschriftlichen  und 
literarischen  Zeugnissen  sichere  Daten  für  die  äussere  Geschichte  des 
Epos  zu  gewinnen  strebte,  um  der  inneren  Kritik  einen  festen 
Boden  zu  geben. 

Von  einer  Art  »innerer  Kritik«  wollte  Bühler  allerdings  nichts 
wissen,  von  jener  Kritik  nämlich,  welche  an  die  literarischen  Erzeug- 
nisse Indiens  schlechthin  den  Massstab  unserer  Aesthetik  anlegte,  einer 
Kritik,  welche,  anstatt  sich  an  das  geschichtlich  Gegebene  zu  halten, 
aus  »inneren«  Gründen  ästhetische  Fiktionen  schuf,  um  von  ihnen 
aus  sich  ein  imaginäres  Bild  des  Entstehens  und  Wachsthums  zu  con- 
struieren.  Die  Schärfe  seines  eminent  historischen  Geistes  legte  in 
der  bahnbrechenden  Abhandlung  die  ganze  Hohlheit  jener  inneren 
Kritik  und  ästhetischen  Träumerei  blos,  welche  in  der  Feme  nach 
dem  Ideale  eines  ursprünglichen  Epos  suchte,  um  die  Fosteriorität  der 
Srnjiti  zu  beweisen  —  die  das  Epos  mit  Ideen  verknüpfte,  die  jeder 
geschichtlichen  Unterlage  entbehrten.  Jener  inneren  Kritik  aber  wider- 
sprach er  am  entschiedensten,  die  ohne  einen  Massstab  ftlr  »Alt«  und 
»Neu«  geftmden  zu  haben,  immer  von  »alten«  und  »neuen«,  »vedi- 
schen«  und  »nachvedischen«,  »ursprünglichen«  und  »späteren«  Partien 
sprach.  Nichts  wissen  wollte  er  von  jener  inneren  Kritik,  welche  sich 
willkürlich  ein  »Original-Mahäbhärata«^)  construierte.  Sein  historisch- 
kritischer Standpunkt  war  die  historische  Realität  der  Smriti.  Historisch 
kennen  wir  nur  ein  Mahäbhärata  als  Smriti.  Au^be  der  Chronologie 
ist  es  diesen  historisch  gegebenen  Charakter  soweit  wie  möglich  zu- 
rück zu  verfolgen.  Bühler  hatte  den  historischen  Charakter  der  Dich- 
tung als  eines  Lehrbuches  ftir  das  vierte  Jahrhundert  n.  Chr.  bewiesen, 
aber  beigefligt :  »Further  researches  will  in  all  probability  enable  us  to 
push  back  the  lower  limits  which  have  been  thus  established  pro- 
visionally  by  four  to  five  centuries  and  perhaps  even  further.« 

*)  Georg  Bühler  und  die  Indologie  von  Dr.  M.  Wintemitz  1898.    S.  15. 
«)  Wintemitz,  J.  R.  A.  S.  1897.   S.  714  ff. 
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Damit  hatte  er  nicht  blos  der  äusseren  Kritik  eine  umfassendere 
Au^be  gegeben.  Er  hatte  auch  der  inneren  Kritik  ihr  eigenstes 
Problem  gestellt.  Denn  wenn  es  feststeht ,  dass  dem  Epos  Mahä- 
bharata  Charakter  und  Inhalt  eines  Lehrbuchs  in  einer  so  weit  zurück- 
liegenden Zeit  schon  eigen  sind,  wenn  es  nur  eine  historisch  er- 
mittelte indische  Ueberlieferung  gibt,  jene  nämlich,  welche  durch  zwei 
Jahrtausende  im  Epos  das  Lehrbuch  erblickte,  dann  legt  sich  sofort 
die  Frage  nahe :  In  welchem  Verhältniss  steht  das  belehrende  Element 
zu  dem  epischen  Element?  Ist  das,  was  historisch  durch  einen  Zeit- 
raum von  zwei  Jahrtausenden  äusserlich  so  fest  verbunden  erscheint, 
durch  ein  engeres  und  inneres  Band  verknüpft?  Beruht  der  äussere 
Zusammenhang  von  Dichtung  und  Lehrbuch  auf  einem  inneren,  ver- 
schmelzenden Process? 

So  weist  das  Ergebniss  der  äusseren  Kritik  unmittelbar  auf  die 
genetischen  Beziehungen  hin,  in  denen  Dichtung  imd  Lehrbuch  zu 
einander  stehen.  Aus  der  geschichtlichen  Thatsache  des  Alters  der 
Smriti  erwächst  das  Problem  der  inneren  Kritik,  indem  letztere  die 
Beziehungen  zwischen  Epos  und  Smriti,  welche  die  äussere  Kritik 
chronologisch  festgestellt  hat,  innerhalb  des  Mahäbhärata  selbst  literarisch 
untersucht.  Die  innere  Kritik  wird  in  ihrer  Aufgabe  und  Methode 
wesentlich  bestimmt  durch  die  äussere  Kritik.  Nicht  blos  in  ihrem 
Ausgangspunkt  ist  die  Kritik  der  inneren  Thatsachen  eine  historische, 
insofern  sie  von  dem  geschichtlich  gegebenen  Qiarakter  ausgeht^  son- 
dern in  ihrem  weiteren  Gang  bewahrt  sie  den  engen  Zusammenhang 
mit  dem  Ergebniss  der  äusseren  Kritik.  Nur  das  verfolgt  sie  als  die 
ihr  eigene  Angabe,  was  sich  als  Problem  der  Genesis  aus  dem  histo- 
rischen Zeugniss  ergibt. 

Und  so  zeugt  es  denn  nicht  gerade  von  einem  »eminent  histo- 
rischen Geiste«,  wenn  der  Verfasser  der  »Notes  on  the  Mahäbhärata« 
etwas  naiv  meint:  »This  hint  has  become  fatal  to  Mr.  Dahlmanu  who 
in  a  book  of  over  300  pages,  undertakes  to  prove  what  Dr.  Bühler 
only  hinted  —  and  a  good  deal  more.«  Seiner  Auflassung  von  geschicht- 
lich-kritischer Methode  würde  es  wohl  entsprechen ,  den  historisch  ge- 
gebenen Charakter  beiseite  zu  lassen,  und  anstatt  von  dem  ge- 
gebenen Puräna-Typus  auszugehen,  die  Kritik  auf  den  Boden  eines 
imaginären  Epos  zu  stellen,  einer  Urdichtung,  von  der  wir  geschicht- 
lich nichts  wissen.   Nichts  weniger  als  »fatal«  ist  das  Ergebniss 
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der  Bühler' sehen  Untersuchung  geworden,  indem  es  zur  Erforschung 
der  Dichtung  als  eines  Lehrbuches  führte. 

Soll  die  Mahäbhärata  -  Forschung  nicht  ein  Tummelplatz  phan- 
tastischer Gebilde  werden,  die  aus  dem  Urgrund  eines  »original  Mahä- 
bhärata« aufsteigen,  so  muss  sie  auf  dem  Boden  des  thatsächUch  Ge- 
gebenen bleiben.  »Verhängnissvoll c  könnte  nur  ein  solches  »Urepos« 
auf  den  Gang  der  Forschung  wirken,  wie  es  Hopkins  und  Wintemitz 
uns  beschreiben.  Wenn  aber  die  Methode  es  sich  zur  Aufgabe  stellt 
nach  den  Faktoren  zu  forschen,  durch  welche  die  Dichtung  eine  vor- 
waltend didaktische  Richtung  erhielt,  so  nimmt  die  innere  Kritik  den 
Faden  der  Untersuchung  an  der  Stelle  auf,  bis  zu  welcher  die  äussere 
Kritik  ihn  gesponnen  hat.  Weder  die  äussere  Kritik,  noch  die  innere 
ELritik,  allein  und  für  sich  bestehend  werden  das  Problem  der  Genesis 
lösen.  Die  Chronologie  kann  uns  sagen,  bis  zu  welchem  Zeitpunkte 
sich  der  Smriti  -  Charakter  feststellen  lässt.  Wie  er  zustande  kam, 
die  Beantwortimg  dieser  Frage  hängt  von  der  Art  ab ,  in  welcher 
Dichtung  und  Lehrbuch  sich  verbinden.  Und  diese  Frage  findet  ihre 
Beantwortung  nur  im  Bereiche  der  Kritik  der  inneren  Thatsachen. 
Die  äussere  Kritik  zeigt  den  Weg,  welchen  die  innere  Kritik  be- 
schreiten muss.  Und  nur  in  dem  Zusammenwirken  äusserer  und 
innerer  Kritik  wird  sich  das  Endziel  der  Forschung ,  das  dunkle 
Problem  der  Genesis  erreichen  lassen.  Indem  die  innere  Kritik  die 
ihr  von  der  historischen  Kritik  gestellte  Aufgabe  aufiiimmt  und  weiter 
verfolgt,  ist  sie  eine  wahrhaft  historische  Kritik,  während  die  »historische« 
Ergründung  des  Urepos  alles  andere  eher  als  historisch  ist  Zu  welcher 
Willkür  die  letztere  führt,  wie  sich  an  die  Stelle  des  Gegebenen  die 
Phantastereien  von  leeren  Vermuthungen  drängen,  wird  uns  Wintemitz 
in  seinen  »Notes  on  the  Mahäbhärata«  beleuchten. 

Aber  hat  sich  die  innere  Kritik  nicht  über  das  thatsächUch  Ge- 
gebene weit  hinausgewagt? 

Die  inschrifthchen  Zeugnisse  führen  blos  bis  zum  vierten  Jahr- 
hundert nach  Christus.  Bis  ziun  fünften  oder  gar  sechsten  Jahrhundert 
V.  Chr.  ist  ein  sehr  weiter  Weg.  Was  berechtigt  uns  dazu?  »De 
simples  noms,  des  allusions,  des  d^signations  vagues  ou  suspectes«, 
das,  meint  Barth,  sei  alles,  was  sich  auftreiben  Hesse i).     Und  in  der 


^  Journal  des  Savants  1897.    8.  325. 


80  Erster  Theil.    Die  Dichtung  als  Lehrbuch. 

That,  wenn  man  bei  Pä^ini  und  Patanjali,  bei  Agvaläyana  und 
Agvaghosha  die  Angaben  für  sich  betrachtet,  so  müsste  man  wohl 
sagen :  »c'est  un  pauvre  viatique  pour  le  long  voyage  de  pr^  de  mille 
ans,  qu'il  lui  reste  ä  &ire,  jusqu'au  Ve  ou  VIe  si^e  avant  notre 
^re,  terme  oü  il  veut  reporter  sa  Mahäbbärata  —  un  ÜEUxleau  de  deux 
Cent  mille  vers.« 

Und  doch  zeigt  uns  kein  geschichtliches  Zeugniss  deutlicher  die 
Nothwendigkeit  vor  allem  die  Dichtung  als  Lehrbuch  ins  Auge  zu 
£Bissen.  Denn  wenn  die  chronologische  Fixierung  des  Epos 
als  Rechtsbuch  die  entscheidende  Au^be  der  Forschung  wäre,  dann 
hätte  Barth  selbst  das  Problem  der  Genesis  seiner  Lösung  sehr  nahe- 
geführt.  Hängt  die  Frage:  wie  das  Epos  als  Lehrbuch  entstand, 
wesentlich  von  dem  Zeitpunkte  ab,  für  welchen  der  Doppelcharakter 
geschichtlich  bezeugt  ist,  dann  kann  es  kaum  mehr  zweifelhaft  er- 
scheinen, dass  die  Genesis  von  Dichtung  und  Lehrbuch  eine  ein- 
heitliche war. 

Barth  fasst  die  Ergebnisse  seiner  Untersuchung  folgendermassen 
zusammen:  »Au  IQ«  si^le  avant  notre  ^re  au  plus  tot,  Fänini  a 
connu  la  legende  dpique ;  cette  legende  servait  d'aliment  ä  une  bhakti, 
ä  une  devotion  sectaire,  et  eile  avait  regu  une  forme  poötique,  que 
nous  ne  pouvons  pas  autrement  prddser,  sous  le  titre  de  Mahäbbärata, 
Sans  doute  ä  cause  de  ce  qui  en  &isait  le  fond,  la  grande  guerre 
des  Bhäratas^)«. 

Also  es  steht  fest,  i.  dass  Pänini,  der  spätestens  im  dritten  Jahr- 
hundert V.  Chr.,  wahrscheinlich  aber  schon  früher  lebte,  die  Pändavar 
Sage,  als  die  Kern-  und  Grundsage  der  Dichtung  kannte;  3.  dass 
diese  Pändava-Legende  eine  feste  dichterische  Form  in  Gestalt  eines 
Epos  erhalten,  dessen  Hauptinhalt  der  grosse  Kampf  der  Bhärata 
bildete;  3.  dass  diese  epische  Bearbeitung  der  einzig  durch  unser 
Epos  bekannten  Sage  eine  vorwaltend  religiös  belehrende  Richtung 
(servait  d'aliment  ä  une  devotion  sectaire)  hatte;  das  literarische  Pro- 
dukt war  Epos  und  Lehrbuch,  4.  das  Ganze  war  schon  damals 
bekannt  unter  dem  Namen  Mahäbbärata. 

Darin  liegt  das  Zugeständniss ,  dass  das  Mahäbbärata  des  Pänini 
im  dritten  Jahrb.  v.  Chr.  und  das   Mahäbbärata   der   Inschriften    seit 
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dem  dritten  Jahrb.  n.  Chr.  nic^t  blos  in  der  Kern-  und  Grundsage, 
d.  h.  im  Kampfe  der  Pän^ava  um  die  Vorherrschaft,  sondern  in  dem 
auszeichnenden  Puräna-Typus  wesentlich  identisch  sind.  Die  Sage  ist 
zur  epischen  Dichtung  verarbeitet,  und  die  epische  Dichtung  verfolgt 
als  Ganzes  eine  belehrende  und  sektarische  Tendenz.  Die  als  Mahä- 
bhärata  bekannte  Schöpfung  besitzt  weder  den  älteren  Puräna-Typus 
einer  vorwiegend  epischen  Dichtung;  sie  steht  wesentlich  im  Dienste 
der  religiös-sektarischen  Belehrung.  Noch  auch  zeigt  sie  den  jüngeren 
Puräna-Typus  eines  Lehrbuches,  das  äusserlich  die  Form  des  epischen 
Dialoges  wahrt,  ohne  den  Inhalt  eines  Epos  zu  besitzen;  das  Mahä- 
bhärata  des  Pänini  hat  zur  Grundlage  das  heroische  Element , '  eine 
acht  nationale  Begebenheit.  Das  Mahäbhärata  des  Pänini  unterscheidet 
sich  vom  älteren  und  jüngeren  Purä^  durch  den  vermittelnden  Typus 
des  Epos  als  Lehrbuch. 

Damit  hat  Barth  selbst  für  das  fünfte  und  vierte  Jahr- 
hundert V.  Chr.  den  Traum  jener  ästhetischen  Kritik  zerstört, 
die  ä  tout  prix  für  die  ältere  Zeit  ein  Volksepos  ohne  belehrende 
Tendenz  verlangt  nach  Analogie  der  antiken  imd  altgermanischen 
Epik.  Da  Pänini  zwischen  dem  dritten  und  vierten  Jahrhundert  v. 
Chr.  als  Mahäbhärata  eine  Pän^ava-Dichtung  kannte,  die  das  Vehikel 
des  sektarischen  Lehrstoffes  war,  so  f^t  die  Genesis  des  Epos  als 
Lehrbuch  spätestens  zwischen  400  und  500  v.  Christus.  Die  Folge- 
rungen, welche  gerade  Barth  aus  den  Angaben  Pänini' s  zieht,  zeigen 
am  besten,  dass  darin  etwas  mehr  steckt  als  »de  simples  noms,  des 
allusions,  des  d^signations  vagues  ou  suspectes« .  » Vagues  ou  suspectes« 
müssten  sonst  auch  die  Ergebnisse  sein,  welche  Barth  in  den  oben  er- 
wähnten Sätzen  zusammenfasst.  Aber  aus  Pänini  ergibt  sich  nicht 
blos  die  Thatsache,  dass  der  Grundcharakter  des  Mahäbhärata  schon 
400  V.  Chr.  bestand,  und  dass  dieser  Grundcharakter  als  Epos 
und  Lehrbuch  sich  nicht  geändert  hat  innerhalb  des  Zeitraumes  von 
400  V.  Chr.  bis  400  n.  Chr.,  wo  das  Epos  als  Dichtung  von  100 000 
Distichen  geschichtlich  bezeugt  ist;  wir  er^Eihren  zugleich,  welchen 
eigentfaümlichen  Charakter  schon  vor  Pänini  das  belehrende  Element 
des  Epos  trug. 

Barth  kennzeichnet  den  Charakter  kurz  und  treffend  mit  dem 
Worte:  servait  d'aliment  ä  une  bhakti,  ä  une  devotion  sectaire.  Also 
das  Epos  verfolgte  in  ausgesprochener  Tendenz  die  Ziele  des  Vishnu 
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und  Qiva-Cultus.  Den  Mittelpunkt  dieses  Cultus  bildete  die  Bhakti 
in  ihren  verschiedenen  Stufen,  von  dem  äusseren  Werkcultus  zur  Busse» 
von  der  Busse  zur  höheren  Betrachtung  aufsteigend,  um  zuletzt  durch 
die  Concentration  aller  Fähigkeiten  auf  einen  Gegenstand  ganz  in  dem 
Allgeiste  au&ugehen.  Bhakti  ist  die  glaubensvolle  Hingabe  an  den 
persönlich  und  körperlich  gedachten  Allgeist. 

Die  Bhakti  trägt  sonach  einen  durchaus  sektarischen  Charakter, 
indem  sie  mit  dem  Culte  des  Vish^u  und  (^iva  enge  verknüpft  ist. 
Sie  ist  das  Grundelement  der  vishnuitischen  und  givaitischen  Religions* 
Urkunden.  Da  nun,  wie  Barth  zugesteht,  das  Pän^ava-Gedicht  »servait 
d'aliment  a  une  bhakti«,  so  enthielt  es  auch  die  »Alimentec  dieser 
»devotion  sectaire«.  Diese  »Alimente«  der  Bhakti  sind  nichts  anderes 
als  vishnuitische  (und  9ivaitische)  Religionsurkunden.  Mit  dem  epischen 
Stoffe  verbanden  sich  demnach  Texte,  die,  wenn  nicht  identisch,  so 
doch  ähnlich  jenen  Texten  waren,  die  in  den  ausgesprodien  sek- 
tarischen Piuräna  überliefert  werden,  religiös  -  legendarische ,  religiös- 
philosophische Texte.  Der  Göttermythus  gipfelte  in  einer  Verherr- 
lichung von  Vishnu  und  Qiva.  Die  theogonischen  und  kosmogonischen 
Legenden  wurden  im  Sinne  der  volksthümlichen  Culte  umgearbeitet. 
Die  Bhakti  hatte  sich  auf  dem  Boden  der  Philosophie  von  Sämkhya 
und  Yoga  wissenschaftlich  entwickelt,  und  so  gab  es  Yoga-Abschnitte, 
die  über  das  innere  Wesen  der  Gottheit,  über  Brahma  und  Atma,  über 
ihre  Beziehungen  zum  Weltall,  über  Mensch  und  Seele  im  Sinne 
der  mystischen  Einheit  belehrten.  Mit  anderen  Worten  das  Mahä- 
bhärata  des  Pänini  enthielt  religiös-philosophische  Urkunden,  die  der 
Bhagavadgltä  und  Anugltä,  theogonische  und  kosmogonische  Erörte- 
rungen, die  dem  III.  und  V.,  dem  XII.  und  Xm.  Parvan  ähnlich 
waren.  Die  »legende  ^pique«,  welche  »sous  le  titre  de  Mahäbhärata« 
»une  forme  po^que«  erhalten  hatte,  stand  in  enger  Beziehung  zu 
dem  Qastrz,  das  sich  mit  dem  heroischen  Elemente  zu  einem  untheil- 
baren  Ganzen  verband.  Als  Epos  Mahäbhärata  war  dem  Zeitalter  des 
Pänini  nur  eine  Smf  iti  bekannt 

Wenn  aber  das  Dvandva  »Krishnärjunau«  die  Existenz  der 
Dichtung  als  einer  Trägerin  des  sektarischen  Elementes  bezeugt» 
so  muss  Barth  noch  ein  weiteres  Zugeständniss  machen.  Das  be- 
lehrende Element  war  nicht  blos  ähnlich;  die  Beziehung  des 
(^ästia  zum  heroischen  Element  ist  identisch  mit  dem  heutigen  Mahä- 
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bhärata.     Ein  wesentlicher  Unterschied  kann  nicht  nachgewiesen 
werden. 

Denn  wie  will  Barth  uns  darthun ,  dass  es  eine  legende  dpique 
gab,  die  einerseits  »avait  regu  une  forme  p  o  d  t  i  q  u  e«  und  die  anderer- 
seits »servait  d'aliment  ä  une  bhaktic  ?  Diese  Folgerung  kann  er 
nur  stützen  auf  das  Dvandva  »Väsudevärjunau«,  aber  weder  auf 
Väsudevaka  noch  auf  Arjunaka,  wenn  diese  Bildungen  für  sich  allein 
betrachtet  werden.  Pänini  lehrt  die  Bildung  von  Väsudevaka  und 
Arjunaka  in  der  Bedeutung  »Verehrer  des  Väsudeva«,  »Verehrer  des 
Arjuna^).  Es  gab  demnach  zu  Pänini*s  Zeit  einen  Väsudeva-Cult  und 
einen  Aijuna-Cult,  und  zwar  war  dieser  Cult  zum  Theil  ein  Gegenstand 
des  Spottes.  Dies  besagt  das  Deminutiv.  Aber  welche  Beziehung 
zur  dichterischen  Bearbeitung  der  Pän4ava-Sage  enthält  die  Bezeugung 
eines  Väsudeva-Cultes  und  eines  Arjuna-Cultes ?  gar  keine,  wenn  wir 
uns  lediglich  an  die  Thatsache  der  Existenz  dieser  beiden  Culte  zu 
Pänini's  Zeit  halten. 

Die  Erwähnung  eines  Väsudeva-  und  Arjuna-Cultes  könnte  nur 
dann  einen  Hinweis  auf  das  Epos  Mahäbhärata  enthalten,  wenn 
Väsudeva  und  Arjuna  in  einer  Weise  mit  dem  Epos  verbunden  wären, 
dass  beider  Cultus  eine  unterscheidendeEigenthümlichkeit 
gerade  das  Mahäbhärata  wäre  und  dass  das  an  ihre  Gestalt  sich 
knüpfende  »aliment  d*une  bhaktic  der  Pändava-Dichtung  ausschliesslich 
eigen  war.  Gab  es  einen  Arjuna-  und  Väsudeva-Cult,  dann  gab  es 
auch  sektarische  Texte,  welche  ihren  Cult  behandelten,  d.  h.  »qui 
servaient  d*aliment  ä  une  devotion  sectaire«.  Warum  sollte  gerade  die 
»forme  po^dque«  der  Pändava-Legende  und  sie  allein  servir  d'aliment 
ä  une  bhakti  zu  Pänini's  Zeit,  wo  doch  an  und  für  sich  alles  dagegen 
spricht,  dass  in  so  früher  Zeit  das  epische  Element  das  didaktische 
Element  des  sektarischen  Puräna  vermittelte?  Auf  welchem  Wege  ge- 
langt Barth  zu  der  Annahme,  dass  das  Epos  wklich  schon  diesen 
religiös-belehrenden  Charakter  trug?  In  den  übrigen  »allusions  spora- 
diques«,  so  sehr  sie  für  die  Existenz  einer  Pändava-Sage  oder  Dichtung 
sprechen  mögen,  liegt  nicht  die  leiseste  Anspielung  auf  eine  bhakti. 
Barth  kann  sich  also  blos  auf  Pänini  IV.  3,  98  stützen.   Und  diese  Stelle 


1)  Ind.  Studien  XIII  S.  348  ff.    Vgl.  Mahäbhärata  als  Epos  und  Rechts- 
buch  S.  156  ff. 


84 


Erster  TheU.    Die  iHchtung  als  Lehrbuch. 


besagt  für  sich  betrachtet  ausdrücklich  nur,    dass  es  einen  Väsudeva- 
und  Arjima-Cultus  gab;  folgern  lässt  sich  daraus  femer,  dass  es  auch 
Puräna- Texte  dieses   Cultes   gab.     Dass   aber   eine   Dichtung  Mahä- 
bhärata  vorlag,  die  sich  der  K|ishna-Bhakti  bemächtigte  hatte,  ist  weder 
unmittelbar  noch  mittelbar  damit  gegeben.     Es  muss    also   eine   aus- 
schliessende   Eigenthümlichkeit    des   Mahäbhärata    in    dem   Dvandva 
enthalten  sein,  sollen  wir  berechtigt  sein  zu  sagen :  das  Epos,  welches 
in  seinem  heroischen  Elemente  die  Helden  Kfishna   und   Arjuna   be- 
handelte, diente  der  sektarischen  Bhakti.     Eigenthümlich  ist  nun  dem 
Epos  die  Heldengestalt  des  Arjuna,    eigenthümlich    des   Helden  Ver- 
bindung mit  Krishna  zu  untrennbarer  Einheit.     Und  diese  Einheit  als 
menschlich- göttliche  ist  einer  der  hervorstechendsten  Züge  des 
Mahäbhärata.   ELrishna  und  Arjuna  in  dem  Dvandva  Kfisb^unau 
begründen  zunächst  eine  unterscheidende  Eigenthümlichkeit  des  Mahär 
bhärata  in  dem  epischen  Aufbau  der  Dichtung.    In  ihrem  heroi- 
schen Characterbilde  stellen  »Krishnärjunau«  eine  Gemeinschaft  und 
Verbrüderung    dar,    welche  so  enge  mit  dem  inneren  Aufbau  des 
epischen  Stoffes  verknüpft  ist,  dass  sie  zu  den  ausgeprägtesten  Eigen- 
thümlichkeiten  des  Mahäbhärata  gehört.     Unter  den  zahllosen  Helden 
des   Epos   ist  Arjuna   die   vornehmste   Gestalt.     Aber   das    eigentlich 
Massgebende  bei  seiner  Beurtheilung  ist,  wie  Holtzmann  gut  bemerkt, 
sein  Verhältniss  zu  Krishna.     Arjuna  der  Held  und  Kpshna  der  Gott 
sind  zu  jener  untrennbaren  Einheit  verbunden,    die    in   den  Worten 
gipfelt  »Du  bist  ich  und  ich  bin  Du«.     Krishna  erscheint  im  ganzen 
Epos   als   Gott,    als  Verkörperung  des  Vishnu,   und  Arjuna  wird  mit 
dem  G  o  1 1  e  Krishna  so  enge  verknüpft,  dass  beide  als  die  eine  gött- 
liche Wesenheit  in   der    unzertrennbaren    Einheit   hingestellt   werden: 
väsudevärjunau   vlrau  sattvam    ekam    dvidhä   kfitam    »Väsudeva    und 
Arjuna  sind  ein  Wesen,  das  zwie&ch  getheilt  erscheint«  (V  49,  20), 
ekätmänau    dvidhäbhütau    dri9yete    mänavair   bhuvi    »eine   Wesenheit 
bildend    werden    sie   für   zwei  Wesen  von  den  Menschen  angesehen« 
(VI  II,  43).     Die  heroische  Verbrüderung  ist  zur   götdichen   Einheit 
und  Identität  geworden.     Und  diese  götdiche  Identität,    wodurch 
Kpshna   und    Arjuna   einen    Gegenstand    der   Verehrung  darstellen, 
erhält  hinwiederum  ihren  dem  Mahäbhärata  eigenthümlichen  Ausdruck 
in  dem  Dvandva  Krishnärjunau,  Väsudevärjunau,  Kfish^au.   Nun  lehrt 
aber  gerade  Fänini  dieses  dem   Epos   eigenthümliche   Dvandva,   und 
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zwar  in  jener  höheren  Einheit,  welche  die  beiden  Heroen  zu  einem 
Objekte  der  Bhakti  machte.  Denn  wie  schon  Weber  i)  treffend  her- 
vorgehoben hat,  bezeugt  das  Dvandva  nicht  blos  den  mit  KiHishna 
verbundenen  Arjuna  und  den  Aijuna-Cultus,  sondern  eine  solche  Art  des 
Cultus,  welche  dem  Krishna  und  Arjuna  als  einer  höheren  Einheit 
dargebracht  wurde.  Gerade  jene  Identität  kommt  zum  Ausdruck, 
welche  eine  specifische  Eigenthümlichkeit  des  Mahäbhärata  ist,  und 
in  jener  Art,  wie  sie  dem  Mahäbhärata  eigen  ist.  Wenn  daher,  wie 
Barth  zugesteht,  in  dem  Dvandva  ein  Beweis  liegt,  dass  das  Epos 
s^tarischen  Zwecken  diente,  so  setzt  das  Dvandva  als  Zeuge  einer 
heroischen  und  sektarischen  Einheit  ein  solches  Mahäbhärata  voraus, 
welches  Knshnäijunau  nicht  blos  als  Helden,  sondern  mehr  noch  als 
göttliche  Einheit  und  Objekt  der  Bhakti  darstellte,  ein  Mahäbhärata, 
dessen  »devotion  sectairec  ihren  Mittelpunkt  in  Krishnärjunau  hatte. 
Ein  solches  Mahäbhärata  ist  aber  von  dem  vorliegenden  nicht  mehr 
wesentlich  verschieden,  welches,  indem  es  Krishnärjunau  verherr- 
licht in  ihrer  göttlichen  Identität,  einer  ausgesprochen  sektarischen  Bhakti 
dient.  Das  in  Krishnärjunau  verkörperte  Yoga-  und  Bhakti  -  Element 
hatte  schon  zu  Pänini's  Zeit  eine  wesentliche  Beziehung  zu  dem  epischen 
Element.  In  dieser  Beziehung  ist  nach  Barth' s  Zugeständniss  der 
religiös  -  belehrende  Charakter  zwischen  400  v.  Chr.  imd  400  n.  Chr. 
wesentlich  der  gleiche  geblieben :  Insofern  Krishnärjunau  das  ganze  Epos 
einerseits  episch  durchdringen,  andererseits  sektarisch  färben,  ist  eine 
innere  Umgestaltung  oder  Neubildung  nicht  eingetreten.  Die  Dichtung 
war  und  blieb  ein  Lehrbuch.  Soweit  also  chronologisch  unsere  Zeug 
nisse  zurückgehen,  bezeugen  sie  das  Epos  als  Smriti.  Auch  Jacobi 
räumt  die  Existenz  einer  Mahäbhärata-Smiiti  fUr  das  fUnfte  Jahrhundert 
vor  Christus  ein^). 

Diese  Thatsache  drängt  ganz  naturgemäss  zu  der  Frage:  Wie 
veriialten  sich  die  für  das  fünfte  Jahrh.  v.  Chr.  bezeugten  Beziehungen 
zwischen  Dichtung  und  Lehrbuch  innerhalb  des  Mahäbhärata  selbst? 
Ist  mit  einer  so  frühen  Existenz  von  Dichtung  und  Lehrbuch  noch 
die  Wahrscheinlichkeit  oder  Möglichkeit  eines  »original  Mahäbhärata« 
vereinbar  ? 


>)  Weber,  Ind.  Studien  1.  c. 

•)  Götting.  Gelehrte  Anzeigen  1896,  S.  75. 
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Die  Bedeutung  dieser  vom  historischen  Zeugniss  nahegelegten 
Frage  empfängt  erst  ihr  volles  Licht,  wenn  wir  das  Zeugniss  im  Zu- 
sammenhange jener  Bedingungen  untersuchen,  unter  denen  die  darin 
ausgesprochene  Thatsache  überhaupt  möglich  war.  Erst  in  dem  Augen- 
blicke, wo  wir  die  einzelne  Thatsache  aus  ihren  geschichtlichen  Vor- 
aussetzungen zu  begreifen  suchen,  erhebt  sich  die  Prüfung  des  Einzelnen 
zur  geschichtlichen  Kridk.  Es  heisst  die  Thatsache  nicht  blos  ver- 
dunkeln, sondern  geradezu  ihres  geschichtlichen  Werthes  berauben, 
wenn  die  Prüfung  der  concreten  Umstände  unterbleibt,  mit  denen  die 
Thatsache  verbunden  ist.  Wäre  es  nun  richtig,  dass  das  Lehrbuch 
aus  einem  Heldengedicht  hervorgegangen  sei,  so  müsste  die  Meta- 
morphose vor  dem  Jahre  400  liegen.  Denn  das  Mahäbhärata  des 
Pänini  »servait  d'aliment  ä  une  devotion  sectaire«.  Nun  findet  sich  zu- 
nächst  im  ganzen  Bereiche  der  Brähmai^- Literatur  bis  hinab  zu  den 
jüngsten  Vertretern  der  Brähmana  keine  Spur  für  die  Existenz  der 
Pändava-Dichtung.  Wir  hören  von  Kämpfen  und  Königen.  Namen, 
die  auch  im  Mbh.  wiederkehren,  werden  hier  erwähnt.  Aber  »die 
den  eigentlichen  Vorwurf  des  Mahäbhärata  bildenden  Sagenstoffe 
haben  in  den  vedischen  Bitualtexten  keine  Stelle,  obschon  einige 
der  dazu  gehörigen  Namen  sich  darin  finden  1).«  Selbst  die  jüngeren 
und  jüngsten  Abschnitte  des  Qatapatha- Brähmana  enthalten  in  der 
Masse  ihres  legendarisch-historischen  Stoffes,  welche  die  ausgiebigste 
Fundgrube  für  die  Kenntniss  von  Sage  und  Dichtung  bietet^  nicht  den 
leisesten  Anklang  an  den  Kampf  der  Pän^ava  und  Dhärtaiäsh^a  oder 
an  etwas,  was  auch  niu:  entfernt  dem  ähnlich  wäre.  Die  Dichtung, 
welche  die  Fändava-Sage  zum  Nationalepos  gestaltete,  könnte  also 
im  günstigsten  Falle  ganz  gegen  Ende  der  Brähmana  -  Epoche  ent- 
standen sein. 

Wodurch  wurde  nun  die  Dichtung  das  Opfer  jener  Metamorphose, 
die  nationale  Schöpfung,  in  der  sich  des  Volkes  eigenste  Geschichte 
widerspiegelte,  ein  »Flickwerk«,  fllr  das  der  ganze  sektarische  Puräna- 
Schatz  in  Contribution  gezogen  wurde?  Die  Metamorphose  ging  ent- 
weder von  einem  Einzelnen  aus  und  mit  einem  Male;  oder  vollzog 
sich  allmälig.  Was  konnte  einen  Einzelnen  veranlassen,  des  Volkes 
höchsten  dichterischen  Besitz  derart  umzugestalten,  dass  das  poetische 
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Element  eine  Richtung  erhielt,  die  in  sich  mit  dem  Wesen  des 
Nationalepos  gar  nichts  zu  thun  hatte?  Wie  gelang  es  ihm,  dem 
neuen  Werke  gegen  das  alte  Epos  eine  so  unbestrittene  Geltung  zu 
verschafifen,  die  »ursprüngliche«  Dichtung  so  radikal  aus  dem  alten 
Besitz  mid  aus  der  Erinnerung  zu  verdrängen,  dass  von  Pänini  bis  zu 
den  Inschriften  nur  eine  Dichtung  als  »Lehrbuch«  unter  den  ver- 
schiedensten Benennungen  bekannt  ist?  Doch  die  Metamorphose 
als  das  Werk  eines  Einzelnen  hat  wohl  kaum  einen  Vertheidiger  ge- 
funden. 

Wie  aber  steht  es  mit  der  Annahme  einer  allmäligen  Metamorphose, 
die  bis  zu  Pänini's  Zeit  soweit  vorgeschritten  war,    dass  die  Dichtung 
jenen  neuen  Charakter  erhielt,    in  dem  sie  sich  wesentlich  seither  be- 
wahrt hat?     Nach  und  nach  wäre  die  chaotische  Masse  eingedrungen 
und    hätte    sich  immer  mehr  epischen  Boden  erobert.     Zwischen  600 
und  400    müsste    sich    die   sektarische  Rhapsodie    des  Epos  be- 
mächtigt haben,    um  es  ihren  Tendenzen  unterzuordnen.     Zuletzt  be- 
hauptete  sich    allein    das    sektarische   Puräna;    es    wurde    Gemeingut 
Indiens  und  genoss  eine  unbestrittene  religiöse  und  sittliche  Auktorität 
im  Sinne    der  Smriti.     Fassen   wir  nun  die  Sachlage  conkret   für  die 
Zeit,  in  welche  die  »devotion  sectaire«  anfing,  das  Epos  umzugestalten. 
Die  ältere  Vorlage  war  ein  achtes  Epos  und  wurde  von  den  Rhapsoden 
fortgepflanzt.     Es    war   im   Volke   verbreitet;    denn    es   war   Gemein- 
gut der  epischtti  Sänger.    Nun  begann  der  sektarisch  erweiternde  Ein- 
fluss  auf  das  Epos.     In  einem  engeren  Rhapsodenkreise  oder  in  allen 
Sängerschulen  zugleich?  Setzte  die  Tendenz  an  bei  dem  Mahäbhärata 
einer  Schule,  wie  kam  es,  dass  sich  das  epische  Mahäbhärata  dann 
auch  aus  den  anderen  Schulen  verdrängen  Hess  ?  Einigermassen  könnte 
man    das  begreiflich  finden,    wenn  eine  Schule  mit  einer  fertigen  ab- 
geschlossenen Neubearbeitung  hervortrat,  die  nach  und  nach  von  den 
anderen  acceptiert   wurde.     Aber   es   soll  ja   in  der  Supposition  das 
belehrende  Element   nach    und  nach  eingedrungen  sein.     Das  konnte 
doch  nicht  an  allen  Punkten  zugleich  und  in  der  gleichen  Weise  sich 
vollziehen.    Wir  besitzen  nun  aber  thatsächlich  nur  e  i  n  Mahäbhärata, 
eine  Recension,  von  der  die  übrigen  Textgestaltungen  nur  unwesent- 
lich abgehen.     Wir  müssen  also  sagen:    In  einem  Rhapsodenkreise 
vollzog  sich  der  Wandel  vom  Epos  zum  Lehrbuch.     Und  dieses  um- 
gearbeitete  Mahäbhärata  gewann    die   Vorherrschaft  über  das  epische 
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Rq)eftotre  der  anderen  Rhapsodenschulen.  Die  Schulen  verziditeten 
auf  ihre  ältere  rein  epische  Bearbeitung  der  Pändava-Sage  zu  Gunsten 
der  Encjklopädie  religiösen  Wissens.  £>ass  sich  dies  nur  langsam  voll- 
ziehen konnte,  leuchtet  ein;  und  ebenso  klar  ist  es,  dass  die  alles 
andere  ausschliessende  Stellung  des  Epos  als  Lehrbuch  nicht  ohne 
Kampf  gewonnen  wiu'de.  Denn  es  handelte  sich  um  ein  Helden- 
gedicht, das  sich  das  Herz  des  Volkes  erobert  hatte  und  durch  so 
manche  Generationen  gesungen  worden  war.  Solche  Gesänge  schwinden 
nicht  so  schnell  in  Mitte  einer  blühenden  Sangeskunst.  Und  doch  ist 
dieses  ältere  Gedicht  nun  vollständig  aus  dem  Bereiche  des  literarischen 
Lebens  verschwunden.  Die  gesammte  indische  Rhapsodie,  soweit  sie 
zurückreicht,  knüpft  nur  an  ein  Mahäbhärata  als  Smriti  an.  Die 
epische  Rhapsodie  als  Hüterin  des  Erzählungsschatzes  bewahrt  nur 
ein  Mahäbhärata,  das  Epos  und  Lehrbuch  zugleich  ist 

Wie  war  das  möglich?  Die  Genesis  dieses  Wandels  hängt  ganz 
von  der  Art  ab,  in  welcher  das  Smfiti-Element  zum  epischen  Element 
in  Beziehung  trat.  Schon  eine  geraume  Zeit  vor  Pänini  hatte  die 
Metamorphose  begonnen.  Zu  Pänini's  Zeit  hatte  sie  das  »alte«  Epos 
verdrängt.  Denn  in  Päigdni's  Mahäbhärata  ist  schon  das  neue  Element 
zu  unbestrittener  Geltung  gelangt.  Ist  die  Beziehung  des  Qästra  zum 
Epos  eine  solche,  dass  sie  auf  ein  allmäliges  Wachsthum  hinweist, 
oder  hängt  der  Smriti-Charakter  mit  der  Entstehung  des  Epos  so  zu- 
sammen, dass  die  religiös-belehrende  Richtung  von  wesentlichem  Ein- 
fluss  auf  die  innere  Gestaltung  des  Epos  war? 

Das  unmittelbare  Ergebniss  der  äusseren  Kritik  gestaltet  sich  zu 
einem  Problem  der  inneren  Kritik  in  den  Beziehungen  zwischen  Epos 
und  Qästra.  Das  äussere  Datum  empfangt  seine  literarische  Erklärung 
erst  in  der  Untersuchung  des  Puränatypus,  durch  welchen  die  Dich- 
tung als  Dichtung  Trägerin  des  religiösen  und  heiligen  Wissens  ist 
Das  historische  Zeugniss  führt  die  innere  Kritik  auf  den  geschicht- 
lichen Boden  der  Smi'iti.  Waltet  eine  innere  und  organische,  oder 
eine   äussere  und  zufällige  Einheit  zwischen  Dichtung  und  Lehrbuch? 

Aber  das  Ergebniss  der  äusseren  Kritik  beschränkt  sich  nicht  aut 
diese  allgemein  gestellte  Au^be.  Sie  gibt  dem  Problem  der  Genesis 
eine  noch  bestimmtere  Fassung.  Eben  die  Thatsache,  dass  die  Dichtung 
als  Lehrbuch  schon  in  ein  so  hohes  Alter  zurückreicht,  dass  Pänini 
das  Epos    nur  mehr  als  Smriti  kennt,    führt  zur  Frage:     Ist  der  Zu- 
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sammenhang  des  dichterischen  und  belehrenden  Elementes  in  der  in* 
dividuellen  Ursache  eines  Einzelnen  begründet,  oder  wurzelt  er  nicht 
vielmehr  in  dem  Grundcharakter  der  zeitgenössischen  Epik  überhaupt? 
Wie  auch  sollte  ein  Einzelner,  sollten  Einzelne  aus  eigenem  Ermessen 
das  dichterisch  schönste  Werk  der  alten  Zeit  mit  diesem  Wust  des 
Lehi^haltes  belastet  haben.  Die  zunftgenössische  Rhapsodie  nicht 
weniger  als  des  Volkes  gesunder  Sinn  hätten  sich  gegen  ein  solches 
Unterfangen  gewehrt.  In  anderem  Lichte  aber  erscheint  die  Masse 
des  episodischen  und  didaktischen  Beiwerkes,  wenn  die  vorwaltende 
Lehrtendenz  in  den  allgemeinen  Zielen  der  Rhapsodie  überhaupt  be- 
gründet ist.  War  die  alte  Rhapsodie  in  dem  religiös-belehrenden  Vor- 
trage Erzieherin  des  Volkes,  Vermittlerin  der  religiösen  Schätze,  dann 
erklärt  es  sich,  warum  im  Rahmen  der  Dichtung  das  belehrende  Ele- 
ment so  frühzeitig,  vielleicht  gleich  von  An&ng  Aufnahme  fiind.  Die 
Einverleibung  der  heterogenen  Stofl&nasse  ist  dapn  nicht  mehr  in  der 
Willkür  von  Einzelnen  zu  suchen;  die  didaktische  Tendenz  des  Epos 
li^  alsdann  im  Wesen  der  rhapsodischen  Kunst  überhaupt.  Die  ge- 
schichtliche Voraussetzung  der  Genesis  von  Dichtung  und  I^rbuch 
beruht  auf  dem  Wandel  der  Rhapsodie.  Wir  leiten  alsdann  das  episch- 
didaktische Grundwesen  des  Mahäbhärata  aus  dem  Wesen  da:  Rhapsodie 
im  Allgemeinen  ab.  Die  Art,  in  welcher  sich  das  doppelte  Element 
verbindet,  suchen  wir  aus  der  Art  zu  erklären,  in  welcher  die  Rhapsodie 
mit  den  dichterischen  Zwecken  den  belehrenden  und  religiösen  Zweck 
verband.  Die  Genesis  der  Dichtung  als  Lehrbuch  wird  daher  ein 
Problem  des  Charakters  und  der  Ziele  der  rhapsodischen  Kunst  über- 
haupt Der  Schlüssel  zum  Problem  der  Genesis  liegt  in  dem  episch- 
didaktischen Universalismus  der  Rhapsodie.  Dem  Universalismus  des 
Epos  ging  der  Universalismus  der  Epik  voraus.  Und  so  gewinnt  die 
Frage  des  Zusammenhanges  von  Dichtung  und  Lehrbuch  einen  uni- 
versellen und  geschichtlichen  Boden  in  dem  geschichtlichen 
Charakter  der  Rhapsodie.  Auf  den  Charakter  der  Rhapsodie,  aus 
der  das  Epos  hervorging,  auf  die  Richtung,  welche  sie  an  der  Wende 
des  sechsten  Jahrhunderts  v.  Chr.  eingeschlagen  hatte,  kommt  es  an^ 
Die  Genesis  der  Dichtung  als  Lehrbuch  ist  enge  verbunden  mit  den 
religiösen  und  literarischen  Strömungen  des  Zeitalters.  Da  durch  Pänini 
der  Ursprung  des  religiös-belehrenden  Charakters  bis  in  die  Zeit  des 
entstefaeoden  Buddhismus  hinaufirückt,   so  muss  das  Gesammtbild  .des 


90  Enter  TheiL    Die  Dichtung  als  Lehrbuch. 

E4>os  mit  den  gnindrichtenden  Strömungen  der  Zeit  veiglichen  wetden, 
der  es  angehört.  Es  wird  sich  zeigen,  wie  die  Elemente  des  dem 
Mahäbhärata  eigenthttmlichen  Purä^a-Typus  aus  jenem  religiös-litera- 
rischen Processe  hervorgingen,  durch  welchen  die  Rhi4>sodie  Hüterin 
und  Herold  des  gesammten  religiösen  Lehrschatzes  wurde.  Hier 
wurzelt  die  unterscheidende  literargeschichtliche  Grösse  des 
Mahäbhärata,  hier  ist  das  trh;  am  der  Forschung  und  ihrer  Methode 
zu  suchen. 


n.  Die  synthetische  Methode  eine  Forderung  der  inneren 

Kritik. 

Die  S3mthetische  Methode  er&sst  das  Gesammtbild  des  Mahär 
bhärata  in  dem  Puräna-Typus,  durch  welchen  die  Dichtung  Lehrbuch, 
das  Lehrbuch  Dichtung  ist  Die  Genesis  des  Mahäbhärata  ist  in  einem 
allgemeinen  Faktor  zu  suchen ,  auf  den  sich  die  Verschmelzung  des 
belehrenden  und  erzählenden  Elementes  gründet  Auf  diese  allgemdne 
Ursache  des  verschmelzenden  Processes  weist  noch  deutlicher  die  Be- 
trachtung der  inneren  Thatsachen  hin.  Unter  innerer  Thatsache  ver- 
stehe ich  die  Art,  in  welcher  sich  einerseits  die  Spruchweisheit  des 
Qästra  mit  der  Einzelerzählung  verbindet  und  andererseits  der  Episoden- 
kranz mit  der  Haupterzählung  verwebt. 

1.  Epos  Md  fittrt. 

Ich  fasse  hier  die  Thatsache  ins  Auge,  die  von  Niemanden  be- 
stritten werden  kann,  dass  das  Mahäbhärata  sowohl  in  seiner  epischen 
Haupterzählung  als  in  seinen  episodischen  Nebenerzählungen  von  der 
Spruchpoesie  des  Qästra  in  reichster  Fülle  durchflochten  ist.  Erwähnt 
hatte  ich  die  Sagen  von  Qakuntalä,  Ambä,  Subhadrä,  Mädrf.  Aber 
sie  stellen  nur  den  geringsten  Theil  des  Sagenstoffes  dar,  der  eine 
so  bedeutende  Zahl  von  Dharmagäthä  in  sich  angenommen  hat 
Dass  die  Legenden  vielfach  auf  den  Inhalt  des  Dharmagästra  zurück- 
greifen, ergibt  die  vergleichende  Analyse  der  Episoden.  Schon  die 
knappe  Zusammenstellung,  welche  Holtzmann  bietet,  hätten  den  Ver- 
fasser der  »Notes  on  the  Mahäbhärata«  überzeugen  können,  dass  das 
Rechtselement  sich  in  einer  Weise  mit  dem  Epos  verbunden,  und 
zwar   mit   dem   ganzen  Epos,    welche  auf  eine  engere  Beziehung  der 
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Dia^euase  zum  Qästra  hindeutet.  Eine  Dichtung,  die  so  häufig  den 
Wortlaut  des  Qastra  in  das  epische  Element  aufiiimmt  und  so  enge 
verbindet,  dass  der  Gedanke  einer  späteren  Interpolation  ausgeschlossen 
ist,  muss  der  Smriti  und  ihrem  Elemente  näher  gestanden  haben.  Und 
doch  geben  uns  die  von  Holtzmann  zusammengestellten  Gäthä  nur 
einen  kleinen,  ich  möchte  eher  sagen  verschwindenden  Bruchtheil. 
Holtzmann  beschränkt  sich  auf  die  Parallelen  zwischen  Mahabhärata 
und  Manu,  welche  Bühler  und  Hopkins  aufgedeckt.  Aber  ausser  diesen 
als  übereinstimmend  mit  Manu  erkannten  Gäthä  gibt  es  in  allen  Theilen 
eine  Fülle  von  Spruchsätzen,  die  der  Smriti,  dem  Dharmagästra  und 
Yoga^ästra  angehören.  Epos  und  Episoden  lehnen  sich  in  den  Reden 
der  auftretenden  Helden  an  eine  Gäthä-Poesie  an,  die  einen  durchaus 
belehrenden  Charakter  trug,  indem  sie  bald  religiös-rechtliche,  bald 
religiös-philosophische  Gedanken  entwickelte. 

Zwei  Sätze  werden  nun  unbestrittene  Geltung  beanspruchen.  Erstens 
in  den  Erzählungen  liegen  uns  zum  Theile  alte  Legenden  vor.  Zweitens 
das  Rechtselement,  die  Beziehungen  zum  Dharmagästra,  zum  belehren- 
den Element  überhaupt,  sind  jüngeren  Ursprungs,  insofern  sie  nicht 
der  ursprünglichen  Fassung  angehörten.  Eine  alte  Legende  ist  zweifel- 
los in  (^kuntalä,  in  Ambä,  in  Arjuna  und  Subhadra,  in  Satyävati 
ertialten.  Nichts  spricht  gegen  die  Annahme,  dass  auch  KuntI  eine 
altepische  Gestalt  ist.  Die  Vorstellung ,  dass  es  sich  in  allen  jenen 
Fällen  um  eine  freie  Erfindung  des  Mahabhärata  handle,  ersonnen, 
damit  das  Rechtsleben  gewissermassen  in  lebenden  Bildern  dargestellt 
werde,  bleibt  ausgeschlossen.  Es  hat  für  mich  nie  ein  Zweifel  darüber 
bestanden,  dass  uns  hier  Erzählungen  des  alten  Sagenschatzes  vor- 
liegen. Legenden,  die  vorgetragen  wurden,  bevor  es  ein  Mahabhärata 
gab.  Aber  ebenso  unzweifelhaft  ist  es,  dass  diesen  alten  heroischen 
Erzählungen  die  wunderliche  Rechtssophistik  der  heutigen  Fassung 
fehlte.  Oder  sollen  wir  wirklich  annehmen,  dass  die  Helden  des  dten 
Liedes  sich  schon  in  der  Spruchweisheit  des  »Rechts«  unterhielten, 
dass  sie  stritten  um  die  Legalität  der  Bräuche  unter  Berufung  auf  die 
Sätze  des  Qlästra?  Wenn  das  ausgeschlossen  ist,  so  bleibt  uns  nur 
die  Frage:  Wie  ist  das  Rechtselement  in  die  alte  Erzählung  einge- 
drungen? Durch  Interpolation?  Bei  einzelnen  Sätzen  mag  das  der  Fall 
sein.  Aber  Interpolation  erklärt  uns  nimmer,  wie  es  kommt,  dass  die 
Reden    als  Ganzes    sich   so  enge  an  das  »Recht«  anschliessen,    dass 
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die  Redenden  überall  auf  das  Qästra  zurückgreifen.  Nur  auf  dem  Wege 
der  Umarbeitung  kann  die  alte  Legende  eine  solche  Gestalt  ge- 
wonnen haben,  dass  mit  dem  erzählenden  Element  das  Rechtselement 
innerlich  verbunden  ist.  Wann  erfolgte  diese  Umarbeitung,  erst  im 
Rahmen  des  Mahäbhärata,  oder  schon  bevor  die  alte  Legende  Auf- 
nahme in  das  Epos  &nd?  Beide  Möglichkeiten  können  in  Betracht 
gezogen  werden.  Aus  den  einzelnen  Erzählungen  für  sich  be- 
trachtet  lässt  sich  eine  Antwort  nicht  gewinnen.  Nur  eines  tritt 
deuüich  hervor,  die  Umarbeitung  trägt  einen  tendenziösen  Charakter. 
Es  waltet  das  ausgesprochene  Streben,  mit  dem  alten  Legendenstofi 
das  Recht  einer  höheren  Culturstufe  zu  verbinden,  das  alte  Sittenbild 
in  den  Rahmen  .des  jüngeren  Rechts  zu  fassen.  Zur  »ülustiation«  des 
Redits  sind,  wie  gesagt,  die  Legenden  nicht  erfunden.  Aber  objektiver 
Thatbestand  bleibt,  dass  die  Erzählungen,  sowie  sie  uns  im  Mahä- 
bhärata  überliefert  sind,  sich  in  Gedanken  und  Sprache  enge  an  die 
Smpti  anschliessen.  Gerade  imter  der  Voraussetzung,  dass  der  heutigen 
Form  unbedingt  eine  ältere  rein  epische  Gestalt  vorausging,  sage  ich, 
dass  es  sich  hier  nicht  um  ursprüngliche,  sondern  »deuüich  um  künst- 
liche, der  Smriti  nachgedichtete  und  nachgebildete  Legenden  handelt.« 
Künsüich  sind  Bhlshma's  und  Pändu's,  Vyäsa's  und  Dushyanta's  Reden, 
künstlich  die  Vertheidigtmg  oder  Empfehlung,  insofern  sie  auf  dem 
Boden  und  aus  den  Elementen  der  Smriti  angebaut  sind.  Von  wo 
ging  nun  die  umdichtende  und  umgestaltende  Tendenz  aus?  Die  Er- 
zählungen bleiben  für  sich  selbst  in  dem  seltsamen  Gemisch  von 
»primitiven«  Sitten  und  Bräuchen  und  hochentwickelten  Culturformen  ein 
Räthsel.  Wir  sehen  zunächst  keinen  Grund,  aus  dem  sich  die  um- 
bildende Tendenz  ableiten  Hesse.  Man  sage  nicht:  Die  Umarbeitung 
geschah,  um  die  alte  Erzählung  auszugleichen  mit  der  Cultur  der  vor^ 
geschrittenen  Zeit,  die  alten  Sitten  zu  rechtfertigen  und  in  Ein- 
klang zu  bringen  mit  Dharma,  ihnen  das  Anstössige  zu  nehmen.  Dann 
frage  ich:  Wurden  die  Legenden  erst  innerhalb  des  Mahäbhärata  in 
dieser  Weise  neubearbeitet,  oder  ging  die  Neugestaltung  -<~  denn  eine 
solche  ist  die  Umarbeitung  —  der  Aufnahme  in  das  Epos  vorher? 
Vor  allem  aber  ist  zu  beachten,  dass  es  sich  nicht  um  vereinzelte  Er» 
scheinungen  handelt.  Die  oben  erwähnten  Erzählungen  stellen,  wie 
gesagt^  nur  einen  kleinen  Bruchtheil  der  Legenden-  und  Erzählungs- 
masse des  Epos,  welche  aufs  engste  mit  dem  Rechtselement  verwobea 
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ist  Ja,  es  ist  nicht  blos  eine  Erscheinung  der  Episoden  und  ein- 
gestreuten fremdartigen  Legenden.  Das  Bestreben  überall  auf  Dharma 
zurückzugehen,  macht  sich  ebenso  sehr  bei  den  Tigern  der  Haupt- 
handlung in  ihren  Reden  geltend«  Yudhishfhira,  Bhima,  Aijuna,  Vidura, 
DraupadI,  KuntI,  sie  alle  greifen  in  ihren  Reden  und  Antworten 
auf  Dharma  und  Yoga  und  die  Quellen  des  Rechts  zurück.  Es 
handelt  sich  um  eine  charakteristische  Eigenschaft  des  gesammten 
Epos. 

In  den  Reden  spiegelt  sich  eine  Gredankenwelt  wider,  die  nicht 
dem  »heroischen«  Zeitalter,  dieser  längst  entschwundenen  Periode, 
sondern  der  fortgeschrittenen  Zeit,  dem  lebenden  Geschlechte  eigen  ist, 
das  auf  dem  Boden  des  Dharmagästra  und  Yoga^tra  steht.  Man 
nehme  z.  B.  die  Rede  Dushyanta's  in  der  Erzählung  von  Qakuntalä. 
Des  Ersteren  Aufforderung  lautet: 

gändharvena  ca  mäm  bhlru  vivähenai  'hi  sundari 
vivähänäm  hi  rambhoru  gändharva^  ^eshtha  ucyate 

I  73»  4. 

icchämi  tväm  varärohe  bhajamänäm  anindite 
tvadartham  mäm  sthitam  viddhi  tvadgatam  hi  mano  mama 
ätmano  bandhur  ätmai  'va  gatir  ätmai  'va  cä  'tmana|^ 
ätmanai  'vä  'tmano  dänam  karttum  arhasi  dharmata^ 
ashtav  eva  samäsena  vivähä  dharmatal^i  smritäl^i 
brähmo  daivas  tathai  'vä  'rshah  präjäpatyah  tathä  'sura^ 
gändharvo  räkshasag  cai  'va  pai9äcag  cä  'shtama^  sm^ita^ 
teshäm  dharmyäny  athä  'pürvam  manu^  sväyambhuvo  'bravlt 
pragastän9  caturah  pürvän  brähmanasyo  'padhäraya 
sha4  änupürvyä  kshatrasya  viddhi  dharmyän  anindite 
räjnäm  tu  räkshaso  'pyukto  vit9üdreshv  äsura^  smfita^ 
pancänäm  tu  trayo  dharmyä  adharmyau  dvau  smritäv  iha 
paigäca  äsura9  cai  'va  na  karttavyau  kadäcana 
anena  vidhinä  käiyo  dharmasyai'  shä  gati^  smritä 
gändharvaräkshasau  kshatre  dharmyau  tau  mä  vigankithä^ 
prithag  vä  yadi  vä  migrau  karttavyau  nä  'tra  samgaya^ 
sä  tvam  mama  sakätnasya  sakämä  varavar^inl 
gändharvena  vivähena  bhäryä  bhavitum  arhasi 

I  73,  S-'4- 
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In  demselben  Kreise  bewegt  sich  Qücuntalä's  lange  Rede: 

bhäiyäm  patil^  sampravigya  sa  yasmäj  jäyate  puna^ 
jäyäyäs  tad  dhi  jä3rätvam  päuränäf^  kavayo  vidu^i 
yad  ägamavata^  pumsa^^  tad  apat3rain  prajäyate 
tat  tärayati  samtat3rä  pürvapretän  pitämahän 
punnämno  narakäd  yasmät  pitaram  träyate  suta^i 
tasmät  putra  iti  prokta^  svayam  eva  svayambhuvä 
sä  bhäryä  yä  gfibe  daksha  sä  bhäiyä  yä  prajävati 
sä  bhäryä  yä  patipränä  sä  bhäryä  yä  pativratä 
ardham  bhäryä  manushyasya  bhäryä  ^reshthatama^  sakhä 
bhäryä  mülam  trivargasya  bhäiyä  mülam  tarishyata^ 
bhäryävantal^  kriyävantah  sabhäiyä  gphamedhina^ 
bhäryävanta^  pramodante  bhäryävanta^  ^yä  'nvitä^ 
sakhäyah  pravivikteshu  bhavanty  etä(i  priyamvadät^ 
pitaro  dharmakäryeshu  bhavanty  ärtasya  mätara^ 
käntäreshv  api  vigrämo  janasyä  'dhvanikasya  vai 
,ya^  sadärah  sa  vigväsyas  tasmäd  därä^  parä  gadl^ 
samsarantam  api  pretam  vishameshv  ekapätinam 
bhäryai'  vä  'nveti  bharttäram  satatam  yä  pativratä 
prathamam  samsthitä  bhäryä  patim  pretya  pratikshate 
pQrvam  mritam  ca  bhartäram  pagcät  sädhvy  anugacchati 

I  74,  37—46. 

svayam  utpädya  vai  putram  sadpgam  yo  na  manyate 
tasya  devä^  ^yam  ghnanti  na  ca  lokän  upägnute 
kulavamgapratishthäm  hi  pitaral^  putram  abruvan 
uttamam  sarvadharmä^äm  tasmät  putram  na  samtyajet 
svapatniprabhavän  panca  labdhän  kritän  vivardhitän 
Iqritän  anyäsu  co  *tpannän  puträn  vai  manur  abravit 
dharmaklrtyävahä  npnäm  manasa^i  pritivardhanä^ 
träyante  narakäj  jätä^  puträ  dharmaplavä^  pitrin 

I  74,  97  —  100- 

Nur  einige  Sätze  habe  ich  aus  dem  langen  Samväda  zwischen 
Qakuntalä  und  Dushyanta  herausgegrififen.  Es  wäre  interessant  zu 
wissen,  wie  sich  jene,  die  den  Einfluss  der  belehrenden  Gäthä  auf 
das  epische  Element  abweisen,  die  altepische  Form  dieses  Samväda 
denken.    Wenn  es  undenkbar  ist,  dass  die  ältere  ächtepische  Darstellung 
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eine  solche  ganz  auf  dem  späteren  Qästra  gegründete  Spruchmasse  be- 
sass,  auf  welchem  Wege  hat  dann  der  alte  Dialog  diese  grund- 
verschiedene Gestalt  erhalten  ?  Geschah  es  b  1  o  s  um  anstössige  Sitten, 
welche  der  alte  Itihäsa  enthielt ,  zu  rechtfertigen ,  oder  waren  noch 
andere  Einflüsse  massgebend? 

Alt  ist  zweifelsohne  die  Legende  von  Yayäti.  Aber  sprach  Yayäti 
schon  in  der  Sprache  des  nach  Brahmanirväna  strebenden  Muni? 

avetya  manasä  räjann  imäm  gäthäm  tadä  jagau 
na  jätu  käma^  kämanäm  upabhogena  gämyati 
havishä  krishnavartme  'va  bhüya  eväbhivardhate 
prithivi  ratnasampürnä  hiranyam  pagava^  striya^ 
nä  'lam  ekasya  tat  sarvam  iti  matvä  ^amam  vrajet 
yadä  na  kurute  päpam  sarvabhüteshu  karhicit 
karmanä  manasä  väcä  brahma  sampadyate  tadä 
yadä  cä  'yam  na  bibheti  yadä  cä  'smän  na  bibhyati 
yadä  ne  'cchati  na  dv^shti  brahma  sampadyate  tadä 

I  75»  49— S6- 

Damit  vergleiche  man  den  Yogatext  XII  262,   14: 

tathä  'rthakämabhogeshu  mamä  'pi  vigatä  spfihä 
yadä  cä  'yam  na  bibheti  yadä  cä  'smän  na  bibhyaä 
yadä  ne  'cchati  na  dveshti  brahma  sampadyate  tadä 
yadä  na  kurute  bhävam  sarvabhüteshu  päpakam 
karmanä  manasä  väcä  brahma  sampadyate  tadä. 

Auf  dem  Standpunkt,  der  hier  geltend  gemacht  wird,  standen 
doch  wohl  schwerlich  die  ältesten  Bearbeiter  der  Yayäti-Legende.  Die 
eigenartige  Tendenz,  welche  sich  bei  so  vielen  Legenden  kundgibt,  muss 
daher  im  Zusammenhang  des  ganzen  Mahäbhärata  geprüft  werden. 
Interpolation  in  dem  landläufigen  Sinne  ist  gänzlich  ausgeschlossen. 

Hopkins  weiss  zwar  den  Vorgang  überaus  einfach  darzustellen 
und  zwar  in  recht  anziehender  Weise,  so  einfach,  dass  man  wohl 
fragen  darf,  wie  es  komme,  dass  die  Forschung  nicht  schon  früher 
darauf  gekommen  sei.  Mit  Recht  verwirft  er  die  Inversions- Theorie, 
demzufolge  es  eine  ältere  Dichtung  gab,  welche  das  Lob  der  Kuru 
gegenüber  den  Pän4ava  sang.  »It  is  true  that  reproaches  are  heaped 
upon  the  Kurus.  But  reproaches  are  also  heaped  upon  the  Pä^dus. 
It  is  true  that  the  Pannus  appear  to  have  played  a  hateful  röle,   but 
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so  do  tbe  Kun» ;  k  is  tnie  tfaat  the  n^us  aie  josdfied ;  bot  is  tfaere 
no  otfaer  reason  for  Uns  dum  tfajit  asseited  bj  tiie  dieoiy«!). 

Was  aber  Hopkins  an  Stelle  der  Invenions-Theone  setzt,  ist  um 
kein  Haar  breit  besser.  Er  qmcht  von  einer  neuen  höheren  Moral, 
die  an  Stelle  der  alten  trat  Zn  ihr  standen  die  alten  Legenden  in 
Widersprach«  Um  ahe  Legende  und  neue  Moral  in  Finklang  zu 
bringen,  wurde  das  Anstössige  entweder  entfernt  oder  durch  könsdidi 
eingeflochtene  moralische  Interpretation  entsdioldigt 

>Let  US  reflect  upon  die  hct,  evident  to  any  one  that  has  traced 
tbe  lines  of  growth  in  Hindu  dvilization,  that,  as  religion  descended, 
morality  ascended,  that  die  later  religious  feeling  was  less  simple  and 
less  pure  tfaan  the  earlier,  but  the  later  morality  was  higher  and  stricter 
than  that  of  a  former  age;  or  that  at  least,  the  didactic  morality  as 
last  inculcated  was  superior  to  that  recognized  at  first  Consider  how 
penetrated  is  the  Epic  by  tfais  later  morality,  how  ethical  need 
imposes  long  sermons  on  us  (not  religious)  at  every  tum  how  it  has 
added  chapter  after  chapter  at  variance  with  earlier  feeling  and  custom; 
how  it  every  where  teadies  abborrence  of  wrong  acts ,  from  a  point 
of  view  often  of  stemest  right;  how  it  condemns  the  barbarities  of  an 
early  uncivilized  Community ;  how  it  imposes  its  new  law  on  the  daily 
acts  of  life ;  how  it  has  composed  a  formal  »code  of  fighting«  that 
inculcates  law  more  human  than  was  possibly  consistent  with  the 
practices  of  the  older  times  commemorated  by  the  first  form  of  the 
poem  —  and  then  let  us  ask  this  question:  is  it  not  reasonable  to 
suppose  that  those  same  priests  who  framed  the  fighting  code  and 
endeavored  to  implant  in  their  brutal  warrior-kings  a  moral,  not  to 
say  a  chivalrous  sentiment,  might  have  been  swayed  by  two  opposing 
desires  in  handing  down  their  national  Epic?€ 

Geben  wir  nun  auch  das  Emporkommen  dieser  »new  morality« 
einmal  zu,  was  ist  mit  der  phrasenhaften  Erörterung  dieses  Einflusses  für 
die  Kenntniss  der  Beziehungen  zwischen  Epos  und  Qästra  gewonnen? 
Nichts,  soweit  die  Frage  in  Betracht  kommt,  wie  das  Qästra-Element 
in  Epos  und  Episode  zugleich  so  tief  eindringen  konnte,  dass  es  nicht 
wie  ein  äusseres  Annexum  erscheint,  sondern  so,  als  wäre  es  von 
jeher   mit   dem    epischen  Element  verbunden  gewesen.     Anstatt  sich 


1)  J.  A.  0.  8.  voi.  Xm.    S.  62  sq. 
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der  Wirklichkeit  zuzuwenden ,  der  conkreten  Art ,  in  welcher  sich  die 
Personen  des  Epos  sowohl  als  der  massenhaft  eingestreuten  Neben- 
erzählungen des  Qästra- Elementes  bedienen,  denkt  sich  Hopkins  eine 
Diaskeuase,  die  nach  und  nach  die  alte  Moral  »earlier  feeling  and 
custom«  durch  die  Spruchweisheit  der  neuen  Moral  aufhob,  die  »bar- 
barities  of  an  early  uncivilized  communityc  der  Grunddichtung  verdeckte 
mit  dem  »law  more  humane  than  was  possibly  consistent  with  the 
practices  of  the  older  times  commemorated  by  the  first  form  of  the 
poem<c.  Wir  haben  schon  gesehen,  wie  es  innerhalb  der  gesammten 
uns  erschlossenen  Cultur  des  alten  und  ältesten  Indien  keinen  Platz 
mehr  fUr  die  Barbarei  dieser  »uncivilized  communityc  gibt,  und  wie  das 
so  gestaltete  Urepos  keinen  Grund  und  Boden  in  irgend  einer 
historisch  gegebenen  Phase  des  Culturlebens  haben  kann. 

Nun  soll  das  Rechtselement  überall  eingedrungen  sein ,  indem 
man  sich  bemühte  >to  implant  in  their  brutal  warrior-kings  amoral«; 
Niemals  wäre  es  möglich  gewesen  auf  solchem  Wege  jene  epischen 
Dialoge  auch  nur  einigermassen  einheitiich  zu  gestalten,  oder  umzu- 
gestalten, in  denen  die  Helden  mit  der  Wafife  des  Qästra  streiten« 
Dialoge  wie  die  zwischen  Draupadi  und  Yudhishthira  >  zwischen  letz- 
terem und  Bhima  oder  Kunti,  zwischen  Arjuna  und  Kfishna,  oder 
Bhishma  und  den  übrigen  Helden.  Im  günstigsten  Falle  wäre  da 
eine  Flickarbeit  herausgekommen,  die  ein  ganz  verworrenes  Gewebe 
von  volksthümlicher  Sprechart  und  gelehrter  Qästra- Weisheit  dargestellt 
hätte,  alles  andere  eher  als  einen  einheitlich  durchgeführten  Gedanken. 
Aber  wie  das  conkrete  Epos  heute  vor  uns  liegt,  so  zeigt  sich  bei 
aller  Fülle  und  Vielseitigkeit  des  belehrenden  Stoffes  die  Einheit  eines 
Grundgedankens,  der  bald  in  selbständiger  Rede,  bald  in  den  Worten 
des  Qästra  durchgeführt  wird.  Man  nehme  sich  doch  einmal  die  Mühe, 
ein  Bild  des  wirklichen  Sachverhaltes  zu  gewinnen.  Dann  wird  sich 
ergeben ,  wie  diese  »neue  Moral«  in  einer  Weise  das  Ganze  durch- 
dringt, dass  sie  unmöglich  den  Zufälligkeiten  allmäliger  Interpolation 
den  Ursprung  verdanken  kann.  Dabei  unterlässt  es  Hopkins  voll- 
ständig den  Umstand  ins  Auge  zu  fassen,  dass  nicht  blos  die  epische 
Haupthandlung,  sondern  auch  die  später  (wie  er  meint)  eingefügten 
Episoden  den  gleichen  Charakterzug  zeigen,  indem  sie  sich  auf  das 
Qästra  stützen.  Es  handelt  sich  also  um  eine  Eigenthümlichk^it  des 
gesammten    erzählenden    Stoffes,    des    äkhyäna   und    der   upäkhyäna. 
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Da  die  upäkhyäna  nach  Hopkins  dem  »first  poem«  nicht  angehörten, 
so  kann  auch  der  Grund  des  Qästra-Elementes  für  sie  nicht  darin  zu 
suchen  sein,  dass  sich  eine  »new  morality«  einschlich,  entgegengesetzt 
den  »practices  of  the  older  times  commemorated  by  the  ürst  form  et 
the  poem.«  Und  doch  weiss  uns  Hopkins  so  anschaulich  zu  schildern, 
wie  »the  old  savage  kings  of  the  first  poem  have  become  demoralized 
into  priestly  subjects«,  demoralisiert  eben  durch  jene  »neue  Moralität«, 
»superior  to  that  recognized  at  first«,  »higher  und  stricter  than  that 
of  a  former  age«. 

Wie  passt  das  zu  einander?  Gegenüber  dem  alten  Epos  be- 
zeichnet das  neue  Epos  »eine  Demoralisation«,  aber  der  Grund  dieser 
»Demoralisation«  liegt  in  einer  »höheren  und  strikteren«  Moral. 
Nach  Hopkins  ging  es  bei  diesem  »Demoralisationsprocess«  sehr 
ein&ch  zu. 

»We  know  what  happened  to  the  text  of  Homer  when  his  morality 
offended  that  of  certain  Alexandrians.  Is  it  too  much  to  suppose 
that  the  Hindu  moral  teachers  (for  they  were  truly  that  while  being 
as  a  body  unscrupulous  of  rewards)  feit  this  same  necessity  ot  ex- 
punging  or  excusing  the  sins  of  those  heroes,  who  had  gradually 
betome  national  modeis  of  royal  and  knightly  honor?  I  conceive 
it  possible  that  these  priests,  after  spending  much  labor  to  expound 
what  a  king  ought  to  be,  should  have  made  eveiy  effort  to  cause 
those  heroes,  heroes,  who  had  now  become  fi-om  success  and  gloiy 
of  war  populär  types  of  perfect  knights  to  appear  in  a  light  consonant 
with  the  moral  principles  that  priestly  ethics  would  inculcate.  But 
how  was  this  possible?  The  poem  was  there;  it  was  Üie  populär 
Story;  it  teemed  with  records  of  acts  harmonious  with  the  older 
morality,  inconsistent  with  that  of  the  developed  moral  sense.  So  — 
might  they  not?  —  they  modified  what  Üiey  could  not  erase;  Üiey 
excused  what  they  could  not  pardon;  they  called  in  as  a  last  resort 
the  direct  command  of  their  deity  to  justify  what  to  mortal  apprehension 
was  unjustifiable ;  for,  if  Vishnu  commanded  a  hero  to  do  this,  who 
could  question  the  right  or  the  wrong?« 

So  gelingt  es  denn  Hopkins  mit  diesen  kritischen  Manipulationen 
aus  dem  »Epic«  ein  »Pseudo - epic«  zu  schaffen,  einen  Gegensatz 
zwischen  dem  epischen  Element  der  älteren  Bücher  und  dem  pseudo- 
epischen des  zwölften  und  dreizehnten  Buches  herzustellen.    Aber  hätte 
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Hopkins  den  Thatbestand  des  wirklichen  Epos  ins  Auge  gefosst,  so 
würde  ihm  nicht  entgangen  sein,  dass  äusserlich  betrachtet  zwischen 
>Epic«  und  »Pseudo-epic  die  grösste  Aehnlichkeit  gerade  in  der  Art 
besteht,  wie  das  Qlstra  -  Element  innerhalb  des  epischen  Elementes 
hervortritt.  Es  drängt  sich  sofort  ein  Vergleich  mit  den  Itihäsa  des 
zwölften  und  dreizehnten  Buches  auf.  Das  heterogene  Element,  das  inner- 
halb des  Epos  immer  mehr  Boden  zu  gewinnen  scheint,  ist  kein  anderes 
als  eben  jene  Lehrweisheit  des  Dharma  und  Yoga,  die  im  Räjadharma 
und  ([^tiparva  in  breitester  Fülle  dargelegt  wird.  Wenn  die  dort  ge- 
sammelten Märchen  eine  reiche  Fundgrube  belehrender  Spruchweisheit 
sind,  wenn  sich  mit  dem  epischen  Element  das  ethische  aufs  engste 
verknüpft,  so  überrascht  uns  das  keineswegs.  Der  Fabel  wohnt  die 
belehrende  Tendenz  inne.  An  der  Märchenliteratur  rankt  sich  die 
Spruchpoesie  empor.  Es  befremdet  uns  nicht,  wenn  Schakal  und  Tiger 
(Xn,  1 1 1),  Kameel  und  Schakal  (Xu,  112),  Jäger  und  Taube  (XU,  143). 
Geier  und  Schakal  in  den  Texten  des  Räjadharma  oder  Äpaddharma 
zu  uns  reden,  oder  sich  zu  den  Maximen  des  Sämkhyayoga  erheben. 
Dass  hier  das  epische  Element  Träger  des  Lehrgehaltes  ge- 
worden ist,  scheint  uns  in  dem  Wesen  dieser  literarischen  Gattung 
zu  liegen.  Aber  unvereinbar  klingt  es  mit  den  Vorstellungen  des 
Epos,  wenn  die  Heroen  und  Heroinnen  der  Erzählung  das  belehrende 
Element  der  Spruchweisheit  in  einer  Weise  heranziehen,  dass  es  zu 
dem  dichterischen  Zweck  in  keinem  Verhältnisse  mehr  steht.  Oder 
soll  etwa  die  Redeschlacht  zwischen  Draupadi  und  Yudhishthira,  oder 
zwischen  letzterem  und  Bhlma  auf  dem  Boden  der  Philosophie  und 
des  Rechts  in  dem  »ältesten«  Mahäbhärata  ausgefochten  worden  sein? 
Da  entwickelt  Draupadi  m  30,  2  Sätze,  die  nicht  das  Ergebniss  all- 
gemeiner Betrachtung,  sondern  dem  Bereiche  jener  Philosophie 
endehnt  sind,  die  zu  ihren  höchsten  Problemen  die  Frage  nach  den 
Beziehungen  des  Daivam  und  Paurusham,  des  göttlichen  Einflusses 
und  der  menschlichen  That  zählte.  In  den  eingehendsten  Betrach- 
tungen wird  uns  das  Verhältniss  von  Daivam  und  Paurusham  in  den 
Itihäsa  des  zwölften  und  dreizehnten  Buches  vorgeftlhrt.  Nicht  wenige 
dieser  Samväda  sind  ausschliesslich  den  Sätzen  gewidmet,  in  denen 
Draupadi  den  Gleichmuth  des  Yudhishthira  bekämpft.  Man  vergleiche 
die  lehrreichen  Ausführungen  XII  222,  224,  229.  Ein  vollständiges 
Bild    muss   der   »Philosophie  des  Mahäbhärata«   vorbehalten  bleiben. 

7» 
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Aber  schon  ein  flüchtiger  Veigleich  führt  zu  dem  £rgebniss,  dass  die 
Anschauungen,  die  DraupadI  ausspricht,  aus  jenem  Ideenkreis  abgeleitet 
sind,  der  in  den  Itihäsa  des  Qäntiparva  zum  Ausdruck  gelangt,  aus 
derselben  Philosophie,  um  deren  Erklärung  Yudhishthira  bittet, 
wenn  er  III  183,  57  spricht: 

karmanah  purushah  kartä  ^ubhasyä  *py  a^ubhasya  vä 
sa  phalam  tad  upä^näti  katham  kartä  svid  igvaralb 
kuto  vä  sukhadu^heshu  nrinäm  brahmavidäm  vara 
iha  vä  k|itam  anveti  paradehe  *thavä  puna^ 
dehi  ca  deham  samtyajya  mpgyamänah  ^ubhä^ubhaih 
katham  samyujyate  pretya  iha  vä  dvijasattama. 

Die  Lösung  des  Problems  liegt  in  dem  Wesen  des  Karma,  wie 
es  in  Sämkhyayoga  auseinandergesetzt  wird.  Alle  Erörterungen  der 
Frage  werden  auf  Sämkhyayoga  zurückgeleitet  auf  Prakriti  und  die 
aus  ihr  fliessenden  Principien  der  Thätigkeit  und  auf  Brahma,  in 
dem  aller  Wandel  des  Karma  sein  Ende  fmdet.  So  spricht  Mudgala 
m  261,  44 

yatra  gatvä  na  gocanti  na  vyathanti  calanti  vä 

tad  aham  sthänam  atyantam  märgayishyämi  kevalam 

Und  er  erreicht  Befreiung  von  Karma  und  Daiva  in  Brabma- 
nirväna. 

tulyanindästutir  bhütvä  samaloshthä9makäncanab 
jnänayogena  guddhena  dhyänanityo  babhüva  ha 
dhyänayogäd  balam  labdhvä  präpya  9uddhim  anuttamäm 
jagäma  gä9vatlm  siddhim  paräm  nirvänalakshanäm. 

Ist  es  ein  Zu^l,  dass  sich  überall  ein  Element  im  Epos  zeigt, 
das  seinem  Ursprung  und  Charakter  nach  von  letzterem  ausgeschlossen 
sein  müsste,  oder  besteht  ein  engerer  Zusammenhang  in  der  Art,  dass 
eine  dem  gesammten  ErzählungsstofT  eigenthümliche  Erscheinung 
auf  einer  allgemeinem  Grundlage  beruht?  Die  Annahme  eines  Zufalls 
bleibt  natürlich  ausgeschlossen.  Nur  in  einer  allgemeineren  Ursache 
kann  die  Gesammt  •  Richtung  gründen,  welche  die  »Neubearbeitungt 
des  Stoffes  eingeschlagen  hat.  Aufgabe  der  Forschung  muss  es  daher 
sein,  nach  diesem  allgemeinen  Faktor  zu  suchen,  durch  welchen  der 
Itihäsa  überhaupt  Träger  des  Qästra  wird. 
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Der  enge  Zusammenhang  zwischen  Epos  und  (Jästra  oder  zwischen 
dem  epischen  und  pseudo-epischen  Bestandtheile  des  Mahäbhärata  tritt 
besonders  prägnant  hervor  in  der  Idee   vom    geheimnissvollen  Wesen 
des  Rechts.     Ich  habe  schon  gesagt,    dass  die  Idee  vom  imgleichen 
Schicksal  des  Dharma  und  Adharma  mit   der   Genesis    der   Dichtung 
als    eines    Lehrbuchs  nichts  zu  thun  hat.     Dass  die  uns  vorliegende 
Dichtung  das  Ziel  verfolgt,  in  Yudhishthira  ein  Ideal  des  Dharma,  in 
Duryodhana  eine  Verkörperung  des   Adharma   vorzuführen,    dass   sie 
das    ungleiche   Geschick    des  Guten  und  Bösen  in  dem  Wechsel  von 
Glück  und  Unglück  schildern  will,   diese  Absicht  tritt  zu  krass  und 
greifbar  hervor,    um  sie  leugnen  zu  dürfen.     Mag   diese   Absicht   ur- 
sprünglich sein,  mag  sie  erst  später  sich  geltend  gemacht  haben,  mit 
dem  Epos  als  Lehrbuch  hat  sie  aber  anundfürsich  nichts  zu  thun. 
Man  kann  in  ihr  einen  dichterischen  Zweck  suchen.    Aber  ganz 
und  gar  unstatthaft  ist  es ,    um  dieses  Zweckes  willen  das   Epos   ein 
Lehrbuch  zu  nennen  oder  gar  darin  einen  Beweis  zu  finden,  dass  das 
Dharma^ästra  einen  bestimmenden  Einfluss  auf  die  Gestaltung  des 
Epos  ausgeübt  hat     Der  Umstand,  dass  »the  epic  story  represents  a 
struggle   between  Right   and   Wrong,    Dharma   and   Adharma   ending 
with    the   final   victory   of  the   virtuous  and  the  defeat  of  the  wicked 
party')«,    berührt  die   vorwaltend   belehrende  Richtung  nicht,    welche 
das  heutige  Epos  eingeschlagen  hat.     Es  heisst  darum  offene  Thüren 
einrennen ,    wenn    dagegen    polemisiert   wird.     Jacobi   sagt  mit  Recht 
»Auch  die  Weisen  anderer  Nationen  haben  darüber  geklagt,  dass  der 
Gerechte  oft  im  Unglück  lebe,  während  es  dem  Ungerechten  wohl  er- 
geht ;  warum  soll  gerade  in  Indien  dies  Räthsel  nur  denen  aufgegangen 
sein,  die  dem  Dharmagästra  oblagen^)«? 

Professor  Jacobi  hat  dabei  nur  den  Umstand  ausser  Acht  ge- 
lassen,  dass  die  heutige  Bearbeitung  des  Epos  eben  jene  Qastra  be- 
nutzte, in  welchen  das  geheimnissvolle  Wesen  des  Rechts  nach  allen 
Seiten  hin  erörtert  wurde.  Gegenstand  dieser  Dharmavidyä  war  die 
Frage  nach  dem  inneren  Grunde  der  Rechtsordnung?  Gibt  es  eine 
objective  von  meiner  Willkür  unabhängige  Ordnung  des  Handels  und 
Wandels?     Oder  ist  nur  das  individuelle  Belieben  und  die  Rücksicht 


')  Wintemitz,  Notes  on  the  MahSbhärata.    J.  A.  S.  1897.   S.  715. 
«)  Jacobi,  Qött.  Qeh  Anz.  1896.   S.  67. 
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auf  den  eigenen  Nutzen  massgebend?  Gibt  es  eine  objective  Regel, 
welcher  ich  zu  folgen  verpflichtet  bin,  auch  wo  mein  Interesse  sidi 
dagegen  sträubt?  Ist  die  Macht  identisch  mit  dem  Recht?  Und 
worin  ist  der  Wandel  des  Rechts  begründet,  dass  heute  Unrecht,  was 
moigen  Recht?  dass  hier  Recht,  was  dort  Unrecht  ist?  In  diesen 
Betrachtungen  ergehen  sich  die  Erörterungen  jener  Dharmagästra ,  die 
uns  das  zwölfte  und  dreizehnte  Buch  aufbewahrt.  Aus  den  Stellen 
des  Dharma^ästra,  welche  ich  in  »Epos  und  Rechtsbuchc  gesammelt, 
ergibt  sich,  dass  sich  dieselbe  nicht  auf  vereinzelte  Sätze  beschränkte, 
sondern  in  ausführlichster  Weise  Wesen  und  Wirken  des  Rechts  be- 
handelte. Warum  ist  jenes  Qästra  -  Element  von  Prof.  Jacobi  auch 
nicht  mit  einem  Worte  berücksichtigt  worden,  geradezu,  als  wären 
diese  Qästra,  die  sich  in  so  ausführlicher  Weise  mit  der  »sükshmä 
gatir  dharmasya  Xm  lo,  2,  beschäftigten,  gar  nicht  vorhanden.  Nicht 
um  allgemeine  Wahrnehmungen  und  Wahrheiten  handelt  es  sich,  son- 
dern um  conkrete  Fragen,  die  in  einer  ausgebreiteten  (^tia-Literatur 
vorlagen.  Die  Behandlung  dieser  Rechtsprobleme  steht  nicht  isoliert, 
sie  wuchs  aus  der  Entwickelung  der  Dharmavidyä  heraus.  Und  es 
bildet  einen  hohen  Vorzug  der  indischen  Rechtswissenschaft,  dass  sie 
mit  der  systematischen  Bearbeitung  der  Sitten  und  Gebräuche  schon 
früh  eine  tiefere  Ergründung  des  inneren  Wesens  vom  Recht  verband. 
Wenn  wir  nun  sehen,  wie  das  Epos  dieselben  Ideen,  welche  das  Qastra 
behandelt,  in  der  Sprache  und  Terminologie  des  Qästra  wiedergibt, 
so  werden  wir  von  selbst  zur  Frage  gedrängt:  Steht  die  uns  vor- 
liegende Dichtung  oder  Bearbeitung  des  Epos  ausser  ollem  Zusammen- 
hang mit  dem  Qästra,  oder  haben  die  Bearbeiter  des  Epos  diese  An- 
schauungen aus  dem  Qästra  geschöpft?  Im  dritten  Buche  finden  wir 
in  die  Unterweisung,  welche  der  Brahmane  empfängt,  folgende  Verse 
eingewoben :  ' 

na  päpe  pratipäpah  syät  sädhur  eva  sadä  bhavet 
ätmanai  'va  hatah  päpo  yah  päpam  kartum  icchati 
karma  cai  'tad  asädhünäm  vrijinänäm  asädhuvat 
na  dharmo  'sti  'tti  manvänäh  gucin  avahasanti  ye 
agraddadhänä  dharmasya  te  nagyanti  na  samgayah 
mahädritir  ivä'dhmätah  päpo  bhavati  nityadä 

m  207,  45. 
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Die  Qloka  geben  dem  Gedanken  Ausdruck,  dass  das  Recht  nur 
scheinbar  unterliegt.  Die  Bösen  mögen  sprechen :  es  gibt  kein  Recht; 
sie  mögen  den  Gerechten  verspotten;  am  Ende  wird  der  Spott  auf 
sie  zurückfallen.  Das  ist  gewiss  ein  ganz  allgemeiner  Gedanke,  und 
der  Bearbeiter  des  Pativratä-Upäkhyäna  bedurfte  nicht  erst  des  Dharma- 
^ästra,  damit  ihm  diese  Idee  »au%ehe«.  Aber  wie  kommt  es,  dass 
dieselben  Qloka,  deren  er  sich  bedient,  in  einem  Abschnitt  des 
Räjadharma  (Xu  95)  sich  finden,  der  von  dem  Satze  ausgeht,  dass 
der  Tod  im  gerechten  Kampfe  t)esser  sei,  als  ein  Sieg,  der  ungerecht 
errungen  wird. 

tasmäd  dharmena  yoddhavyam  iti  sväyambhuvo  'bravit 

satsu  nityah  satäm  dharmas  tam  ästhäya  na  nä9ayet 

yo  vai  jayaty  adhaimena  kshatriyo  dharmasangarah 

ätmänam  ätmanä  hanti  päpo  nikritijl vanah 

karma  cai  'tad  asädhünäm  asädhün  sädhunä  jayet 

dharmena  nidhanam  9reyo  na  jaya^  päpakarmanä 

nä  'dharma^  Carito  räjan  sadyah  phalati  gaur  iva 

müläni  ca  pra9äkhä9  ca  dahan  samadhigacchati 

päpena  karmanä  vittam  labdhvä  päpa  prahrishyati 

sa  vardhamänah  steyena  päpa^  päpe  prasajjati 

nadharmo  'sti  'ti  manvänal^  Qucin  avahasann  iva 

a^raddadhänag  ca  bhaved  vinägam  upagacchati 

sambaddho  värunai^  pä^air  amartya  iva  manyate 

mahädfitir  iva'dhmäta^  sukritenai  ' va  vartate 

tatah  samülo  hriyate  nadlkQläd  iva  druma^ 

athai  'nam  abhinindanti  bhinnam  kumbham  ivä  'gmani 

tasmäd  dharmena  vijayam  ko^am  lipseta  bhümipah 

Sind  die  Uebereinstimmungen  zufällige?  Oder  liegt  die  Annahme 
nicht  weit  näher,  dass  dem  Bearbeiter  des  Upäkhyäna  hier  die  Qloka 
des  Cästra  vorschwebten?  In  derselben  Erzählung  heisst  es  LEI  207,  59 

adharmo  dharmarüpena  tfinai^  küpä  ivä  'vfitä^i. 

Die  Parallele  des  Qästra  lautet  im  Zusammenhang  eines  grösseren 
Abschnittes  XIII  162,   12 

adharmo  dharmarüpena  tp^ai^  küpä  ivä'vritäh 

Eingeleitet  wird  die  Unterweisung  des  Brahmänen  mit 

cintay^ah  svadharmasya  sükshmäm  gatim  III  207,  2 
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Das  Qästra  spricht  Xni  lo,  2 

sQkshmä  gadr  hi  dharmasya  yatra  muhyanti  mänavä^ 

Das  Epos  sagt  (II,  73,  4): 

vettha  tvam  täta  dharmänäm  gatim  sQkshmäm  yudhishthira 

Das  Qästra  sagt    (XIII    10,    68):     sQkshmä   gatir    hi    dharmasya 
durjneyä. 

Der  Bearbeiter  der  Episode  spricht  (III  206,  41  III  215,  19): 

duijneyah  gägvato  dharmo  bahudhä  dri9yate  sükshma^. 

Das  Qastra  sagt  XII  262,  35. 

akärano  hi  nai'vä'sti  dharmah  sükshmo  hi  jäjale 
sQkshmatvän  na  sa  vijnätum  ^akyate  bahunihnavah 

Das  Epos  spricht  I  196,   10: 

na  tu  dharmasya  sükshmatväd  gatim  vidmah  kathamcana 
adharmo  dharma  iti  vä  vyavasäyo  na  gakyate 

I   196,   10. 

Zu  letzterem  Vers  tritt  wiederum  in  Parallele  das  Qästra 

adharmarüpo  dharmo  hi  kagcit  asti  narädhipa 

dharmag  cä  'dharmarüpo  'sti  XII  34,  42 

adharme  dharmatäm  nite  dharme  cä  *dharmatäm  gate 

Xn  141,  I 

adharmatäm  yäti  dharmo  yäty  adharmag  ca  dharmatäm 

XII  267,  4 
Das  Epos  spricht  VIII  69,  28 

asampradhärya  dharmänäm  gatim  sükshmäm  duratyayäm 
bhavet  satyam  na  vaktavyam  vaktavyam  anritam  bhavet 
yaträ  'nritam  bhavet  satyam  sat)'am  vä  'py  anritam  bhavet 
dhäranäd  dharmam  ity  ähur  dharmena  vidhritäh  prajäh 
yah  syäd  dhäranasamyuktah  sa  dharma  iti  ni9caya]2i 

Woher  diese  dharmagloka?     Beruhen    auch    sie    auf  allgemeinen 
vom  Qästra  unabhängigen  Erwägungen?   Im  (^ästra  XII  109,  5  heisst  es: 

bhavet  satyam  na  vaktavyam  vaktavyam  anritam  bhavet 
yaträ  'nritam  bhavet  satyam  vä  *py  anritam  bhavet 
dhäranäd  dharmam  ity  ähur  dharmena  vidhrtäh  prajäh 
yah  syäd  dhäranasamyuktah  sadharma  iti  ni^cayah 
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tädri^o  badhyate  bälo  yatra  satyam  anishthitam 
satyänfite  vini^citya  tato  bhavati  dharmavit  .  .  . 
kirn  ä^caryam  ca  yan  müdho  dharmakämo  'py  adharmavit 
sumahat  präpnuyät  pimyarn  gangäyäm  iva  kaugikal^. 

Das  Epos  hinwiederum  sagt: 

tädrigam  pa^yate  bälo  yasya  satyam  anushthitam 
satyänpte  vini^citya  tato  bhavati  dharmavit 
kim  ägcaryam  kfitaprajna]^  purusho  'pi  sudärunah 
sumahat  präpnuyät  punyam  baläko  'ndhavadhäd  iva 

Das  Qästra  bezeichnet  das  Recht  als  ein  Räthsel.     Der  Böse   ist 
glücklich,  der  Gute  unglücklich  XII  260,  6. 

drigyate  dharmarüpenä  'dharmam  präkrita^  caran 
dharmam  cä  'dharmarüpenä  ka^cid  apräkrita9  caran 
aniyän  kshuradhäräyä  garlyän  api  parvatät 
anvikshyamänah  kavibhih  punar  gacchaty  adarganam. 

Das  Epos  sagt  II  69,   14 

uktavän  asmi  kalyäni  dharmasya  paramä  gatih 
loke  na  ^kyate  jnätum  api  vijnair  mahätmabhih 
balaväm^  ca  yathädharmam  loke  pa^yati  purushah 
sa  dharmo  dharmaveläyäm  bhavaty  abhihatah  paral^i 
na  vivektum  ca  te  pra^nam  imam  ^aknomi  ni9cayät 
sükshmatväd  gahanatväc  ca  käryasyä  'sya  ca  gauravät 

So  das  Epos;  das  Qästra  hinwiederum  spricht  XII  134,   2 
tatra  na  vyavadhätavyam  parokshä  dharmayäpanä 
adharmo  dharma  ity  etad  yathä  vrikapadam  tathä 
dharmädharmaphale  jätu  dadar^e  'ha  na  kagcana. 

Darum  sagt  das  Epos  III  119: 

na  krishna  dharmag  Carito  bhaväya 
jantor  adharmag  ca  paräbhaväya 

Und  das  Qästra  spricht  XII  260,   12: 

tenai  'vä  anyal^  prabhavati  so  'param  bädhate  punah 

Das  Epos  meint  daher  III  209,  4,9 

sükshmä  gatir  hi  dharmasya  bahu9äkhähy  anantikä 
dri9yante  nishphaläh  santah  prahinäh  sarvakarmabhih 
vipar>'ayakfito  dharmah  pagya  dharmasya  sükshmtäm 
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Das  Qästra  sagt  Xu  134 

atidharmäd  balam  manye  baläd  dhannah  pravartate 
bale  pratishthito  dharmo  dharanyäm  iva  jangamam. 

Im  Epos  findet  sich  derselbe  Gedanke 

sarvathä  dharmamülo  'rtho  dharmag  cä  'rthaparigrahah 

m  34,  29 

nikrityä  labhate  räjyam  ähäram  iva  ^alyakah         in  33,  59 

evam  balavata^  sarvam  III  33,  61 

Den  letzteren  Gedanken,  dass  Alles  dem  Gewaltigen  gehöre,  ent- 
wickelt das  Qästra 

dhümo  väyor  iva  va9e  balam  dharmo  'nuvartate 
ani^varo  bale  dharmo  drume  valll  'va  sam^ritä 

Das  Epos  aber  spricht: 

bubhüshed  balam  evai  'tat  sarvam  balavato  va^e 
va^e  balavatäm  dharmah  sukham  bhogavatäm  iha. 

Trotzdem  handelt  nach  dem  Qästra  thöricht,  wer  so  spricht 
XII  123,   14 

adharmam  dharma  iti  ca  yo  'jnänäd  äcared  narah. 

Und  das  Epos  wiederholt  den  Gedanken  III  119 

dharmäd  adharma^  Carito  variyän 
iti  'va  manyate  naro  'Ipabuddhih. 

Ich  habe  nur  einzelne  Parallelen  herangezogen,  in  welchen  das 
Qästra-Element  des  zwölften  und  dreizehnten  Buches  und  das  epische 
Element  der  vorausgehenden  Bücher  bald  sachlich,  bald  wörtlich  die 
engste  Uebereinstimmung  zeigen  in  der  Behandlung  des  Dharma- 
Problems.  Dass  dieses  Problem  einen  reichbehandelten  Gegenstand 
des  Dharma9ästra  bildete,  ergibt  sich  aus  dem  käjadharma  und  Qänti- 
parva.  Aber  ebenso  bestimmt  tritt  dieses  Qästra-Element  im  Epos  und 
in  den  Episoden  auf.  Nicht  allgemeine  Ideen,  sondern  die  conkreten 
Gedanken  und  Sprüche,  welche  das  Qästra-Element  ausgeprägt  hat, 
sind  es,  die  das  ganze  Epos  durchdringen.  Als  feststehende  That- 
Sache  muss  es  gelten,  dass  jene  Diaskeuase,  welche  das  heutige  Mahä- 
bhärata  in  seinen  epischen  und  episodischen  Theilen  bearbeitete,  sich 
auf  diese  Spruchweisheit  stützte.    Wenn  daher  das  wechselnde;  Geschick 
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Yudhishthira's  gleichsam  eine  buchstäbliche  Verwirklichung  des  Qästra- 
Spruches  wird,  dass  der  Böse  zuerst  frohlockt  (päpah  prahrishyati), 
mit  seinem  Raube  im  Glücke  schwelgt  (sa  vardhamänah  steyena  päpa^), 
Gesinnungsgenossen  findet  und  über  jene  spottet,  die  an  die  Macht 
des  Dharma  glauben  (na  dharmo  'sti  'sti  ^ucln  avahasann  iva),  dann 
aber  dem  Verderben  anheimelt  (vinägam  upagacchati)  wie  ein  morscher 
Baum  entwurzelt  wird  (samülo  hriyate  nadlküläd  iva  drumah)  so  dass 
alles  über  ihn  spottet  wie  über  einen  zerbrochenen  Topf  (abhinindanti 
bhinnam  kumbham  iva),  dann  liegt  etwas  mehr  als  die  Veranschau- 
lichung einer  allgemeinen  Idee  vor.  Und  wenn  dann  die  Dichtung 
selbst  das  Problem  des  Rechts  in  der  Sprache  des  Qastra  aufwirft: 
yad  adharmena  vardheyur  adharmarucayo  janäh:  und  Lomaga  in  der 
Sprache  des  Qästia  antwortet :  vardhaty  adharmena  naras  tato  bhadräui 
pa^yati  tatah  sapatnän  jayati  sa  mOlas  tu  vinagyati ,  so  zeigt  sich  uns 
eine  Diaskeuase ,  die  auf  dem  Boden  desjenigen  (^ästra  stand ,  das 
angesichts  der  skeptischen  Betrachtung  des  Rechts  (dharmam  prati 
vi^amkitäl^  ko  'yam  dharmah  kuto  dharma^  Xu  259,  i)  auf  die  ewigen 
Grundlagen  des  Dharma  hinwies. 

Dharma  eva  plavo  na  'nyal^  svargam  draupadi  gacchatäm. 
Oder  will  man  etwa  behaupten,  dem  Bearbeiter  jener  epischen 
und  episodischen  Abschnitte,  in  welchen  sich  die  auf  sükshmo  dharmah 
bezüglichen  Parallelen  finden,  habe  das  Qästra  ganz  femgelegen?  Dass 
der  Bearbeiter  oder  die  Bearbeiter  des  beutigen  Epos  das  Qästra  nicht 
blos  kannten,  sondern  benutzten,  geht  aus  den  Parallelen  zur  Genüge 
hervor.  Das  leugnen,  hiesse  Thatsachen,  die  auch  der  flüchtigen  Be- 
trachtung offen  liegen,  ignorieren.  Aber  warum  will  man  sich  nicht 
auf  diese  Thatsache  einlassen,  wenn  man  das  Epos  einer  kritischen 
Prüfung  unterziehen  will  ?  Würde  es  sich  blos  um  eine  vereinzelte  Er- 
scheinung handeln,  dann  Hesse  sich  diese  ablehnende  Tendenz  be- 
greifen. Aber  einmal  stehen  wir  vor  einer  in  der  ganzen  Bearbeitung 
des  Epos  aufbretenden  Eigenthümlichkeit  bei  diesen  Hinweisen  auf  die 
»dharmasya  sükshmä  gatih«.  Dann  müssen  wir  diese  Sonderbeziehimg 
des  Epos  zu  dem  Problem  des  Qästra  in  Verbindung  bringen  mit  den 
zahheichen  anderen  Anknüpfungen  an  das  (^tra,  indem  die  Bearbeitung 
bald  dieses,  bald  jenes  Element  des  Dharma  oder  Yoga  hineinzieht. 
Auf  das  Ganze  muss  der  Blick  gerichtet  werden.  Die  Kritik  sieht 
sich  vor  die  Frage  gestellt:    Wie  kommt  es,  dass  das  Epos  in  seiner 
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jetzigen  Bearbeitung  einen  so  engen  Anschluss  an  das  Qästra  und  zwar 
an  das  Dharma-  und  Yoga-Element  gewonnen  hat?  Sie  muss  diese 
Frage  lösen,  wenn  sie  das  Problem  des  Mahäbhärata  überhaupt  be- 
antworten will.  Der  Grund  des  engen  Anschlusses  ist  ganz  gewiss 
nicht  in  dem  Umstand  zu  suchen,  dass  das  Epos  einen  Kampf  zwischen 
Adharma  und  Dharma  darstellt.  Obschon  auch  nach  dieser  Seite  hin  ein 
echtes  Qästra-Element  sich  mit  der  Dichtung  verbunden  hat,  so  wird  es 
Niemanden  in  den  Sinn  kommen,  daraus  den  historischen  Smriti- 
Charakter,  geschweige  denn  den  Ursprung  des  Mahäbhärata  als  »Lehr- 
buch« abzuleiten.  Selbst  wenn  nachgewiesen  ist,  dass  die  Sprüche 
des  Qästra  gestaltenden  Einfluss  auf  die  heutige  Bearbeitung  des  Epos 
übten ,  so  sind  wir  um  keinen  Schritt  der  Frage  näher  gekommen : 
Wie  kommt  es,  dass  ein  echtes  Epos  nicht  blos  so  zahlreiche  Be- 
ziehungen zum  Qästra-Elemente  hat,  sondern  geradezu  der  Sammel- 
punkt des  umfassendsten  Lehrstoffes  geworden  ist,  wie  er  in  den  zahl- 
reichen Episoden  enthalten  ist?  Das  was  dem  Mahäbhärata  seinen 
encyclopädischen  Charakter  gibt,  ist  die  Fülle  der  Upäkhyäna  oder 
Episoden,  welche  mit  dem  Äkhyäna  oder  Epos  verbunden  sind.  Welche 
genetischen  Beziehungen  haben  Epos  und  Episode  zu  einander? 

2.  Epos  nnd  Episode. 

Es  wird  nun  die  Einheit  des  Zusammenhanges  zwischen  Epos  und 
Episode  geleugnet.  Oder  auf  welchem  Wege  sollte  es  gelingen  »das 
Epos  zusammen  mit  allen  (oder  doch  so  gut  wie  allen)  upäkhyäna* s 
als  eine  zu  Recht  bestehende  Einheit  zu  erweisen«*),  wenn  wir  den 
Zusammenhang  von  Epos  und  Smpti  etwa  in  folgenden  Sätzen 
formulierten  ? 

• 

1.  »Das  Epos  ist  eine  zu  Recht  bestehende  Einheit.« 

2.  »Die  Theile    des  Epos    sind   in    zweckbewusster   und    zweck- 
mässiger Weise  aneinander  gegliedert.« 

3.  »Diese  Einheit    ist   von  einem  einzigen  Individuum  concipiert 
und  verwirklicht  worden.« 

4.  »Eine  successive  Erweiterung  oder  eine  oder  mehrere  Ueber- 
arbeitungen  sind  daher  ausgeschlossen.« 


^)  Ludwig,  Sitzungsberichte  der  Königl.  BShm.  Gesellsch.  der  Wisaen- 
Bchaften,  Prag  1896.    S.  26  ff. 
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Nur  auf  zwei  Wegen  Hesse  sich  hierfür  der  Beweis  führen.  »Man 
kann  entweder  die  faktische  Einheit  des  Epos,  die  Solidarität  aller 
Theile  desselben,  darthun,  ohne  Rücksicht  auf  die  Art  des  Entstehens, 
da  ja  die  Möglichkeit  zugegeben  werden  muss,  dass  der  Ausbau  eines 
poetischen  Gebildes  mit  Rücksicht  auf  den  Grundplan  successive  vor 
sich  gegangen  sein  kann,  und  die  Einheit  desselben  nicht  nothwendig 
zerstört  haben  muss.  Es  könnten  hierbei  die  in  dem  ursprünglichen 
Epos  ungleichmässig  ausgeführten  Partien  ins  Gleichgewicht  und  Mangel- 
haftes in  das  richtige  Ebenmass  gebracht  worden  sein.  Die  faktische 
Einheit  wäre  damit  dargethan,  ohne  dass  zugleich  eine  Entscheidung 
getroffen  wäre,  welche  über  dasjenige  Mass  hinausgehen  würde,  wozu 
das  vorliegende  Material  unmittelbar  berechtigt.  Die  Einheit  wird  an- 
erkannt; aber  über  die  Art,  wie  dieselbe  zu  Stande  gekommen,  wird 
ein  Urtheil  nicht  abgegeben.  Um  die  Einheit  innerhalb  dieser  Grenzen 
anzuerkennen,  genügt  es  nachzuweisen,  dass  kein  Theil  dem  Zwecke 
des  Ganzen  fremd  ist,  dass  jeder  Theil  dem  Zwecke  des  Ganzen 
dient.« 

»Kein  Theil  dem  Zwecke  des  Ganzen  fremd ;  jeder  Theil  dient  dem 
Zwecke  des  Ganzen!«  Mit  einem  solchen  Canon  lässt  sich  jede  Einheit 
beweisen  ;  und  darum  ist  das  eben  keine  Einheit  im  ästhetischen  Sinne. 
Denn  es  lassen  sich  immer  Gründe  finden,  dass  jeder  Theil  dem 
Zwecke  des  Ganzen  in  irgend  einer  Weise  dient  Mit  einem  so  all- 
gemein gehaltenen  Kriterium  gewinnen  wir  keinen  Massstab  zur  Be- 
urtheilung  der  Genesis  von  Epos  und  Smriti.  Auch  eine  viele  Genera- 
tionen umfassende  Mitarbeit  kann  eine  solche  »Einheit«  zu  Stande 
bringen.  Im  günstigsten  Falle  ist  das  Ergebniss  eine  gewisse  Gleich- 
artigkeit des  Stoffes.  Die  Art,  in  welcher  die  Theile  dem  Zwecke 
des  Ganzen  dienen,  und  welches  der  Zweck  des  Ganzen  ist,  dem 
sich  die  einzelnen  Glieder  einfügen,  muss  genauer  präcisiert  werden. 
Nur  dann  lässt  sich  ein  Rückschluss  auf  die  Genesis  der  Smriti 
machen. 

Ist  es  nun  aber  zur  Einheit  der  Genesis  nothwendig,  darzuthun, 
dass  »die  Einheit  als  ursprünglich  in  allen  TheUen  beabsichtigt,  als 
ursprünglich  in  dieser  Form  concipiert  ist?« 

In  diesem  Falle  kann  überhaupt  keine  Einheit  mehr  bewiesen 
werden;  denn  wie  Ludwig  treffend  bemerkt,  »steigern  sich  die  An- 
forderungen   in   einem  solchen  Masse,    dass  die  Schwierigkeiten  wohl 
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nicht  zu  bewältigen  sein  dürften,  denn  es  handelt  sich  dann  um  den 
Erweis,  dass  Alles  so,  wie  es  ist,  sein  musste,  dass  die  Theile  sammt 
und  sonders  nothwendig  sind^  und  ausserhalb  des  Ganzen  eine  selbst- 
ständige Existenz  nicht  haben  können.  Es  genügt  dann  nicht  mdir, 
für  die  Einfügung  der  einzelnen  Theile,  die  sich  der  gewöhnlichen 
Anschauung  als  Zuthaten  darstellen,  einen  rechtfertigenden  Anlass  zu 
finden;  denn  so  viel  kann  ja  von  vornherein  zugegeben  werden,  dass 
für  jede  Episode  ein  Anlass  gegeben  ist  und  gefunden  werden  kann; 
damit  ist  die  Ursprünglichkeit  des  Conglomerats ,  wie  wir  es  vor  uns 
haben,  nicht  erwiesen.  Es  muss  gezeigt  werden,  dass  jede  solche  Zu- 
that  dort,  wo  sich  dieselbe  einstellt,  erwartet  wird  und  ein  Bedürfhiss 
ist  und  über  dieses  nicht  hinausgreift  i). «  Nur  so  lässt  sich  »die  wirk- 
liche innere  Abhängigkeit  der  Episoden  von  der  Haupthandlung«  be- 
gründen. 

Wenn  aber  das  die  Aufgabe  ist,  welche  die  innere  Kritik  lösen 
muss,  um  die  Einheit  der  Genesis  zu  beweisen,  dann  lässt  sich  bei 
keinem  noch  so  hohen  künstlerischen  Erzeugnisse  eine  innere  Zu- 
gehörigkeit feststellen.  Nehmen  wir  die  hervorragendsten  Meisterwerke 
der  altklassischen  Literatur  oder  die  bedeutendsten  Schöpfungen  unserer 
nationalen  Klassiker.  Wer  kann  beweisen,  »dass  alles,  so  wie  es  ist, 
sein  musste«?  Wäre  eine  andere  Form  nicht  ebenso  passend?  Bei 
welcher  Dichtung  lässt  sich  der  Nachweis  erbringen,  »dass  die  Theile 
alle  sammt  und  sonders  nothwendig  sind  und  ausserhalb  des  Ganzen 
eine  selbstständige  Existenz  nicht  haben  können«  ?  Ganz  gewiss  ge- 
nügt es  da  nicht  mehr,  irgend  »einen  rechtfertigenden  Anlass  zu 
finden«.  Denn  man  wird  gerne  zugeben,  »dass  fiir  jede  Episode  ein 
Anlass  gegeben  ist  und  gefunden  werden  kann«.  Aber  wenn  gezeigt 
werden  soll,  »dass  jede  solche  Zuthat  dort,  wo  sich  dieselbe  einstellt, 
erwartet  wird  und  ein  Bedürfhiss  ist  und  über  dieses  nicht  hinaus- 
greift«, so  wird  einfach  hier  etwas  Unmögliches  verlangt  Es  wird 
der  Canon  einer  künstlerischen  Einheit  und  inneren  Geschlossenheit 
au^estellt,  der  sich  nicht  einmal  bei  den  an  Um£uig  kleinsten  und  in 
der  Vollendung  höchsten  Produkten  anwenden  lässt.  Ist  der  an  erster 
Stelle  genannte  Massstab  unbrauchbar,  so  ist  der  zweite  unmöglich. 
Der  erste  verlangt  zu  wenig,  der  zweite  zu  viel. 


1)  Ludwig,  1.  0.  S.  26. 
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W^in  also  dies  die  einzigen  Gesichtspunkte  sind,  unter  denen  ein 
Zusammenhang  zwischen  Epos  und  Smpiti  erwogen  werden  kann,  dann 
erscheint  Einheit  und  innere  Verbindung  für  immer  ausgeschlossen. 
Ludwig  weist  mit  Recht  hin  auf  den  gigantischen  Umfang  »von 
manchen  der  Handlung  des  Epos  selbst  angehörigen  Theilen,  von 
denen  man  mit  Recht  sagen  kann,  dass  dieselben  ins  Episoden- 
hafte ausgewachsen  sind,  insofern  ihre  Ausdehnung  und  Ausführlich- 
keit ausser  allem  Verhältnisse  zu  der  Wichtigkeit  steht,  welche 
den  betre£fenden  Stücken  innewohnt«.  Noch  mehr  gilt  dies  von 
den  Partien,  die  man  als  »eigentliche  Einschiebsel  zu  betrachten 
pflegt,  Partien,  die  selber  innerlich  von  der  Haupthandlung  gänzlich 
unabhängig  sind  und  eingestandener  Massen  nur  wegen  der  ähnlichen 
Situation  der  Helden  herangezogen  sindc  i).  Das  sind  ganz  unab- 
hängige Erzählungen  von  solcher  Ausdehnung,  dass  darüt>er  das  eigent- 
liche Epos,  wie  Ludwig  meint,  zurücktritt.  Das  Mittel  stehe  zu  dem 
zu  erreichenden  Zwecke  ausser  allem  richtigen  Verhältnisse. 

Und  gewiss,  wenn  wir  die  Masse  der  Episoden  dem  Epos  und 
seiner  künsderischen  Einheit  gegenüberstellen  und  dabei  von  jedem 
anderen  Zwecke  absehen,  so  müssen  wir  sagen:  »Mit  dem  Epos  hat 
das  Lehrelement  nichts  zu  thun.«  In  den  künstlerischen  Zielen,  welche 
das  Epos  als  solche  verfolgt,  liegt  nichts,  was  die  Einfügung  bedingt 
oder  innerlich  rechtfertigt.  Wenn  daher  dem  Schöpfer  des  Mahä- 
bhärata  nur  das  ästhetisch-poetische  Ziel  eines  Epos  vorschwebte,  so 
steht  das  didaktische  Element  damit  in  keinem  Zusammenhang. 

Aber  es  bleibt  noch  die  Frage  zu  lösen :  War  der  ästhetisch- 
poetische Zweck  einziges  und  ausschliessendes  Ziel  der  Dichtung  ?  Oder 
konnte  der  Dichter  mit  dem  künstlerischen  Zweck  nicht  auch  einen 
lehrhaften  verbinden? 

Nun  wird  Niemand  soweit  gehen  zu  behaupten,  es  sei  undenkbar, 
dass  von  vorneherein  mit  dem  unterhaltenden  Zweck  ein  religiös-be- 
lehrender verbunden  wurde.  Im  Gegentheil,  es  liegt  im  Charakter  der 
altepischen  Dichtung,  dass  sie  Trägerin  der  religiösen  und  sittlichen 
Vorstellungen  des  Volkes  wird.  Indem  sie  unterhält,  belehrt  sie. 
Religion  und  Dichtung  greifen  eben  in  den  ältesten  2^iten  zu  tief- 
ineinander  über.     Die  altepische  Dichtung  der  Inder  stand  in  engster 


*)  Ludwig,  1.  c.  S.  31. 
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Beziehung  zur  Religion.  Dem  Epos  war  bis  zu  einem  gewissen  Grade 
immer  der  belehrende  Charakter  eigen.  Aber  im  Mahäbhärata  nimmt 
das  didaktische  Element  eine  ganz  andere  Stellung  ein.  Denn  dasselbe 
gewinnt  einen  solchen  Umfang,  »dass  das  Unzweckmässige  der  Zer- 
reissung  des  Zusammenhanges  sich  der  Wahrnehmung  unabweisbar  auf- 
drängte, das  Unpassende  der  gewählten  Gelegenheit  unleugbar  ein  Ge- 
fühl des  Missbehagens  wecken  musste.«  Gegenüber  der  Einheit  des 
Themas  stellt  sich  der  didaktisch-sachliche  Theil  »als  eine  Menge 
heterogener  Produkte«  dar.  Es  sind  »stückweise,  ohne  Plan  und 
Methode  gehäufte«  Belehrungen,  »zwecklos  und  kleinlich,  die  durch 
ihre  innere  Zusammenhanglosigkeit  und  Unausgeglichenheit  verwirrend 
wirken«. 

Konnte  ein  solcher  StofT  im  Grundplan  der  Dichtung  liegen?  Man 
wird  geneigt  sein,  dies  zu  leugnen.  Wir  müssten  ja  einen  Dichter  an- 
nehmen, »der  den  Eindruck  der  Einheitlichkeit  seines  eigenen  Werkes 
successive  zerstört«,  wie  Ludwig  meint.  Aber  derselbe  Gelehrte  wird 
zu  der  Frage  gedrängt,  »wie  bei  der  grossen  Compliciertheit  des 
Mechanismus  derselbe  verhältnissmässig  so  exakt  geleitet  wird,  so  dass 
man  die  Widersprüche  mehr  in  Spuren  als  thatsächlich  noch  fort- 
bestehend findet«.  Die  Technik  dieses  complicierten  Mechanismus 
setzt  Uebung  voraus.  Nicht  in  einem  Wurfe  hätte  das  gelingen  können. 
Die  Technik  des  Mahäbhärata  beruht  auf  der  Technik  der  epischen 
Kunst  des  Zeitalters. 

Von  einer  inneren  und  organischen  Verbindung  des  erzählenden 
und  belehrenden  Elementes  können  wir  sprechen,  wenn  sie  dem  Ge- 
sammtzwecke  der  Rhapsodie  dienen.  Denn  was  verstehen  wir  unter 
»organisch?«  Organische  Theile  sind  solche  Elemente,  die  sich  zu 
einem  gemeinsamen  höheren  Zwecke  verbinden  und  in  Abhängigkeit 
von  ihm  zusammenwirken.  Organisch  ist  die  Verbindung,  wenn 
sie  im  Wesen  der  Sache,  im  Zwecke  eines  höheren  Ganzen  begründet 
ist.  Liegt  nun  die  belehrende  Tendenz  innerhalb  des  weiteren  Zieles 
der  erzählenden  Kunst? 

Lag  das  belehrende  Element  ausserhalb  des  Zweckes  der  Epik, 
dann  kann  von  einer  organischen  Verbindung  nicht  geredet  werden. 
E^  diente  einem  Ziele,    mit  welchem   die  Rhapsodie   nichts   zu   thun 


>)  Ludwig,  1.  c.  S.  31. 
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hatte.  Liegt  die  religiöse  Belehrung  aber  innerhalb  der  Ziele  der  Epik, 
dann  verbindet  sich  der  belehrende  Stoff  mit  dem  epischen  Elemente 
zu  einem  gemeinsamen  höheren  Zwecke,  der  in  dem  erziehenden  Berufe 
der  Rhapsodie  begründet  ist.  Beide  Elemente  sind  organisch  ver- 
knüpft, insofern  beide  Organa  eines  höheren  gemeinsamen  Zieles 
^nrerden.  Die  Rhapsodie  ist  die  Erzieherin  des  Volkes.  Von  ihr  aus 
dringt  die  Fülle  des  religiös  -  philosophischen  und  religiös  -  rechtlichen 
Wissens  durch  den  vermittelnden  Strom  der  epischen  Erzählung  in 
die  breiteren  Volksmassen.  Die  belehrende  und  unterhaltende  Tendenz 
greifen  ineinander  über.  In  der  Rhapsodie  des  Zeitalters  fliessen 
EKchtung  und  Belehrung,  Epos  und  Recht  in  dem  ganzen  Reichthum 
der  Darstellungen  zusammen.  Dichtende  Kunst  und  religiöse  Belehrung 
verschmelzen  in  der  Recitation  der  alten  Legenden  zu  einem  Bilde, 
in  dem  das  Volk  sein  eigenes  religiöses  und  sittliches  Leben,  die  Ideale 
seines  Wirkens  ausgedrückt  findet.  Es  lässt  sich  dann  nicht  mehr 
sagen^  dass  die  didaktischen  Abschnitte,  dass  die  Masse  des  Erzählungs- 
stoffes äusserlich  und  willkürlich  angehängt  ist  Die  im  Qästra  nieder- 
gelegte Belehrung  bildet  einen  wesentlichen  Bestandtheil  der  Auf- 
gabe, welche  der  Rhapsodie  gestellt  war.  Im  Einzelnen  mag  die 
Rechtfertigung  der  EinifÜgung  eine  ganz  äusserliche  bleiben,  insofern  das 
Epos  der  Upäkhyäna  gar  nicht  bedarf;  es  bietet  auch  »ohne  dieselbe 
äusserlich  und  innerUch  eine  abgeschlossene,    befriedigende  Einheit«. 

Wenn  man  daher  den  Satz  aufteilt:  »eine  Episode  muss  eine 
Wirkung  auf  die  Handlung  des  Epos  ausüben«,  so  trifft  dies  beim 
Mbh.  nur  in  seltenen  Fällen  zu.  »Meist  kommt  die  Episode  hinterher, 
sie  soll  eine  Wirkung  der  Handlung  des  Epos  darstellen  und  ändert 
an  dem  Gange  der  Handlung  nichts.  Daher  können  die  meisten 
Episoden  wegbleiben,  ohne  dass  die  Wirkung  eine  andere  als  eine 
erleichternde  wäre.  Wo  aber  eine  solche  Wirkung  eintritt,  da  ist  die- 
selbe oft  auf  äusserst  mühsame  Weise  herbeigeführt,  wie  z.  B. 
die  Erlangung  der  himmlischen  Waffen  durch  Arjuna  oder  bei  der 
Bhagavadgitä«  i). 

Nach  diesem  Massstab  gemessen,  stehen  die  Upäkhyäna*s  nicht 
»in  einem  deutlichen  Abhängigkeitsverhältniss  zu  dem  Epos.«  Eine 
innere  Zugehörigkeit  ist  nicht  gegeben,   wenn   gefi-agt   wird,    ob   das 
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Upäkhyäna  »in  Bezug  auf  Umfang  und  Inhalt,  ob  es  absoint  in  sich 
und  relativ  in  Bezug  auf  die  Umgebung,  in  weldie  es  gebracht  wonten, 
harmonisch  wirkt  und  seinem  Zwecke  entspricht  <•  Aber  wenn  die 
Rhapsodie  einem  episch -didaktisdien  Zwecke  diente,  wenn  sie  danrat 
ausging,  in  einem  Gesammtbilde  die  Füfle  des  erzählenden  und  be- 
lehrenden Stoffes  zu  vereinigen,  dann  fragt  es  sich  nicht  mehr,  ot> 
das  Upäkhyäna  seine  Berechtigung  an  dieser  oder  jener  Stelle 
hat.  Es  hat  seine  Bereditigung  im  Gesammtplane  der  Didttung, 
der  mit  dem  künstlerischen  Ziele  das  belehrende  Ziel  verbindet.  Die 
Stücke  sind  innerlich  zusammengehörig,  weil  sie  im  Zwecke  und  ia 
der  Sache  begründet  sind.  Daran  ändert  auch  nichts  der  Umstand, 
dass  viele  Abschnitte  einen  durchaus  selbstständigen  Charakter  tragen 
und  mit  ihrer  Grösse  zur  Hauptfiandlung  in  gar  keinem  Verhälbiisse 
stehen,  z.  B.  die  Bhagavadgltä,  die  Erzählung  von  Nala  und  andere. 
Beide  sind  durchaus  selbständig  in  ihrem  Werthe,  beide  nur  durch 
einen  äusseren  Umstand  mit  dem  Epos  verknüpft.  Die  Beziehung 
zur  Haupthandlung  ist  eine  untergeordnete.  Ich  gehe  einen  Schritt 
weiter  und  sage  mit  Ludwig:  »Es  kann  am  allerwenigsten  eniem 
Zweifel  unterliegen,  dass  die  Episode  nicht  das  Werk  dessen  ist,  der 
dieselbe  seinem  Werke  einverleibt  hat« .  Bhagavadgltä  und  Nalopftkhyäna 
sind  unabhängig  vom  Mahäbhärata  entstanden;  sie  mögen  theilweise 
modificirt  worden  sein ;  aber  sie  haben  ihren  Grundcharakter  bewahrt. 
Trotzdem  können  sie  au&  engste  mit  dem  Zwecke  einer  Dichtung 
verbunden  sein,  welche  im  Bilde  des  E^ios  den  Gesammtschatz  der 
religiösen  und  sittlichen  Bildung  weiteren  Volksschichten  vermtttehi 
sollte. 

Die  Epik  war  eine  Encyclopädie  des  gesammten  heiligen  Wissens, 
bevor  das  Mahäbhärata  die  mannigfachen  Elemente  zu  einem  Gesanmt- 
bilde  vereinigte;  sie  war  eine  Schule  religiöser  Bildung.  Das  Mahä- 
bhärata ist  dann  allerdings  das  Ergebniss  eines  historischen  Processes, 
aber  eines  Processes,  der  sich  im  weiteren  Kreise  der  epischen 
Kunst  überhaupt  vollzog,  so  dass  unsere  Dichtung  als  Lehrbuch  g^idi- 
sam  nur  wie  das  Endergebniss  einer  vorausgehenden  Entwickelung 
erscheint.  Die  Geschichte  der  Rhapsodie  ist  die  Geschichte  des 
Mahäbhärata.  Die  Metamorphose  vom  Epos  zum  Lehrbuch  grttndet 
in  einer  allgemeinen  inneren  Umwandlung  der  Rhapsodie  von  einem 
streng  episch-erzählenden  Charakter  zu  einem  religiös-bddirenden. 
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Auf  dem  Boden  der  Rhapsodie  lässt  sich  alsdann  der  Frage 
näher  treten,  ob  der  Ursprung  der  Dichtung  ein  einheitlicher 
war.  Für  das  Bhägavata-Puräna  hatte  Bumouf^)  eine  Analyse  unter- 
nommen, aus  der  sich  die  Einheit  der  Genesis  ergeben  sollte. 

>I1  resultera  de  cette  analyse  qu'une  main  unique  a  prdsid(5  ä 
ranangement  des  divers  parties  dont  se  compose  notre  po^me;  mais 
que  Tauteur  tout  en  distribuant  ä  sa  mani^re  les  matdriaux  qu'il  avait 
ä  sa  disposition  tout  en  les  liant  entre  eiu  par  des  additions  qui  lui 
sont  propres  en  a  cependant  respect^  le  fonds  avec  une  assez  grande 
fidditd.€ 

Und  weiterhin  bemerkt  derselbe  Gelehrte:  »Q'est  ä  un  dcrivain 
maitre  de  toutes  les  richesses  de  la  po^ie  indienne,  qu'en  est  due 
la  composition  ....  rdunissant  dans  une  sorte  d'unitd  enc]rclop€dique 
des  €l€ments  aussi  dissemblables  et  d*dpoques  aussi  diverses,  c 

Hat  auch  über  der  Diaskeuase  der  so  verschiedenen  Theile  des 
Mahäbhärata  eine  Hand  gewaltet,  die  jene  Masse  des  Stoffes  verband^ 
eine  Hand,  die  aus  der  Fülle  des  Sagen-  und  Lehrstoffes  »dans  une 
soite  d'unitd  encyclop^dique  des  dldments  aussi  dissemblables  et 
d'^poques  aussi  diverses«  vereinigte?  Nur  von  der  Bliapsodie  des 
Zeitalters  aus  lässt  sich  diese  Frage  beantworten.  War  die  cyclische 
Rhapsodie  Trägerin  und  Herold  des  gesammten  Puränaschatzes,  dann 
konnte  sie  auch  Schöpferin  des  Mahäbhärata  als  eines  Epos  und  Lehr- 
buches sein. 


^  BhAgavata  PurSna,  Introduction  p.  Y  sq. 
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WoUen  wir  nun  die  Genesis  des  Lehrbuchs  aus  der  religiös-be- 
Muenden  Richtung  der  Rhiqpsodie  herleiten,  so  drängt  sich  vor  allem 
die  Frage  auf:  Aus  welchen  Denkmälern  oder  literarischen  Urkunden 
gewimien  wir  ein  zuverlässiges  Bild  der  rhapsodischen  Kunst,  welcher 
das  Mahäbbärata  als  Epos  und  Lehrbuch  seinen  Ursprung  verdankt 
Ich  antworte :  Aus  dem  Inhalte  des  Mahäbhärata  selbst,  aus  den  sag^i- 
geschichtlichen  Fragmenten,  welche  es  aufbewahrt.  Dies  könnte  wie 
ein  ciKulus  vitiosus  erscheinen,  indem  das,  was  bewiesen  werden  soU, 
als  Thatsache  vorau^esetzt  und  in  den  Beweisgang  eingesetzt  wird.  Aus 
den  Urkunden  des  Mahäbhärata  gewinnen  wir  zuerst  den  Charakter 
der  Rhapsodie,  und  dann  beweisen  wir  umgekehrt  aus  dem  Charakter 
<dcr  Rhapsodie  den  Qiarakter  des  Mahäbhärata. 

Dieser  Einwiuf  hat  nur  scheinbar  Berechtigung.  In  Wirklichkeit 
li€^n  die  Verhiütnisse  anders.  Nicht  aus  dem  Mahäbhärata,  insofern 
es  als  Dichlung  und  Lehrbuch  ein  Ganzes  darstellt,  beweisen  wir  den 
Charakter  der  Rhiqpsodie,  sondern  aus  Stücken,  die  unabhängig  vom 
Gesammtbilde  betrachtet  werden  können,  aus  Theilen,  die  fertig  und 
abgeschlossen  waren,  bevor  es  ein  Mahäbhärata  gab.  Aus  Abschnitten, 
welche  die  Dichtung  vorfand  und  dem  Ganzen  einverleibte,  ermitteln 
wir  den  Charakter  der  Rhapsodie.  Steht  es  einmal  fest,  dass  das 
Mahäbhärata  im  seinen  episodischen  und  didaktischen  Abschnitten  auf 
ältere  Vorlagen  zurückgeht,  so  sind  diese  Stücke  und  Theile  geeignet, 
uns  dn  Bild  jener  Rhapsodie  zu  geben,  welche  dem  Mahäbhärata  un- 
mittdbar  vorausging.  Wir  können  diese  Erzählungen  für  sich  betrachten, 
ohne  Rücksicht  auf  den  Zusammenhang,   der   sie  mit  dem  epischen 
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Hauptereigniss  verbindet  und  zu  Theilen  des  heutigen  Mahäbhärata 
macht  Offen  bleibt  dabei  die  Frage,  ob  die  Stücke  gemeinsam  oder 
erst  nacheinander  im  Laufe  eines  längeren  Processes  eingefügt  wurden. 
Massgebend  ist  blos  der  Einzelcharakter  derselben. 

Nun  wird  Niemand  bestreiten  wollen,  dass  die  massenhaften 
Legenden  des  dritten  und  fünften,  vor  allem  aber  des  zwölften  und 
dreizehnten  Buches  auf  älterem  Material  ruhen.  Erzählungen,  wie 
sie  in  der  Tirthayäträ  und  im  Märkan4eyaparva  voigetragen  werden, 
tragen  den  Stempel  fertiger,  abgeschlossener  Dichtungen.  Einzelne 
Veränderungen  mögen  eingetreten  sein;  aber  im  Wesentlichen  sind  die 
Legenden  so  erhalten,  wie  sie  in  der  älteren  Quelle  vorgefunden 
wurden.  Der  episodische  und  didaktische  Stoff  des  Mahäbhärata  stellt 
eine  rhapsodische  Literatur  dar,  welche  älter  ist  gegenüber  der  heute 
vorliegenden  Gesammtge  st  alt  des  Mahäbhärata.  Dieser  Stoff 
existierte  einmal  für  sich  ohne  unmittelbare  Beziehung  zu  dem  im 
Mahäbhärata  behandelten  epischen  Hauptstoff,  wie  jene  Itihäsa  ja  auch 
heute  noch  innerhalb  des  Epos  abgeschlossene  Partien  bilden.  In 
diesem  abgeschlossenen  Charakter  repräsentieren  die  Abschnitte  ein 
Stück  jener  Rhapsodie,  auf  der  das  heutige  Mahäbhärata  ruht.  Wir 
finden  hier  die  Quellenliteratur  des  im  Mahäbhärata  verkörperten  Puräna- 
Typus  und  können  aus  ihr  auf  den  allgemeinen  Charakter  der  epischen 
Rhapsodie  zurückschliessen. 

In  seinem  religiösphilosophischen  und  religiösrechtlichen  Element 
beruhen  die  Bücher  I — XI  auf  dem  Qästra,  wie  es  in  Xn  und  Xm 
entwickelt  wird.  Aber  auch  das  episodische  Element,  die  Fülle  der 
eingestreuten  Legenden  trägt  wesentlich  den  Charakter  der  in  dem 
pseudo-epischen  Theile  enthaltenen  Upäkhyäna.  Diese  Bücher  geben 
uns  eine  Compilation  der  verschiedenartigsten  Purftna,  ein  Conglomerat 
von  Itihäsa,  welche  die  Diaskeuase  dem  Schatze  der  Rhapsodie  ent- 
lehnte. Erzählung  reiht  sich  an  Erzählung,  blos  zusammengehalten 
durch  den  verknüpfenden  Faden  eines  Dialoges.  Mit  der  epischen 
Haupthandlung  haben  diese  Puräna  so  gut  wie  nichts  zu  thun.  Des- 
wegen können  sie  auch  unabhängig  vom  Epos  Mahäbhärata  be- 
trachtet werden. 

Während  also  bisher  der  Lehrgehalt  des  Xu.  und  XIII.  Buches 
als  etwas  ganz  Untergeordnetes  betrachtet  wurde,  als  ein  Stoff,  aus 
dessen  Charakter   kein  Rückschluss  auf  das  eigentliche  Epos  gemacht 
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werden  kann,  sage  ich  umgekehrt:  Das  Purana  und  Itihäsa-Element 
dieses  »Pseudo-epic«  muss  zum  Ausgangspunkte  der  Untersuchung  ge- 
macht werden,  um  festzustellen,  in  welcher  Beziehung  Itihäsa  und 
Q^lstra  zu  einander  standen,  und  welchen  Zwecken  die  Rhapsodie  diente, 
als  das  Mahäbhärata  in  seiner  heutigen  Gestalt  als  Epos  und  Dichtung 
entstand.  Diese  heutige  Gestalt  steht  im  engsten  Zusammenhang  mit 
dem  QästxB,;  ja  der  Theil  des  Epos,  welcher  den  Mittelpunkt  der 
epischen  Ereignisse  und  der  epischen  Haupterzählung  bildet,  die 
Schlacht  ruht  wesentlich  auf  einer  Rhapsodie,  die  enge  mit  der  Smf  iti 
verbunden  war.  Das  ist  tun  so  wichtiger,  als  man  gerade  in  dem 
Kampf  den  ältesten  und  ächtesten  Theil  des  Epos  suchen  muss,  wenn 
es  wirklich  je  ein  älteres  Epos  Mahäbhärata  gab.  Der  Kampf  bildete 
den  Kern  des  Ganzen.  Nun  zeigt  aber  die  Darstellung  des  Kampfes 
alles  Andere  eher  als  eine  ältere  Grundlage.  Die  Beschreibung  stützt 
sich  wesentlich  auf  jenes  Element,  welches  Hopkins  »philosophy  of 
wäre,  »science  of  wäre  nennt.  Zwar  meint  dieser  Gelehrte,  die  Manu- 
Smpti  habe  noch  nicht  existiert,  um  mit  ihrem  siebenten  Buche  zu 
Grunde  gelegt  werden  zu  können.  Aber  es  bestanden  ältere  »military 
Codes«  und  auf  diesen  basiere  die  Darstellung i).  Hopkins  schreibt: 
»Manu  (in  spite  of  his  code's  military  advice)  is  unknown  as 
a  military  adviser.  That  is  to  say  the  seventh  book  of  the  Manava- 
dharma  was  expanded  to  its  present  form  after  the  battling  parts  of 
the  Epic  were  written,  as  other  portions  of  the  Epic  show  that  no 
slight  was  intended  to  his  authority.  The  main  sages  are  U^anas  and 
Bphaspati.  With  the  latter  Manu  has  many  a  question  of  priority  to 
setde.  Another  authority  (celebrated  later)  mentioned  in  the  third  book, 
QUihotra,  as  »wise  in  the  knowledge  and  pedigree  of  horses«,  appears 
to  have  confined  himself  to  this  speciality,  and  is  not  quoted  as  a 
guide  on  broader  militaiy  affairs.  But  the  rules  of  the  two  inseparables, 
Bphaspati  and  U^anas,  are  quoted  often  enough  to  make  us  ceitain 
that  a  military  code  must  have  been  composed  by  them.  The  one 
military  strategy  formally  cited  (as  given  above)  is  from  Brihaspati; 
and  the  same  author  invented  the  impregnable  vyüha  called  kraunca- 
cäruna.  Again  the  »king  of  batde-orders«  is  declared  to  come  from 
the  same  sage.    The  first  of  these  is  probably  meant  in  the  Brihaspati- 
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najw  of  tfae  Räm^ana.  I  have  abeady  spoken  of  the  nües  o(  Bfibas- 
päd  aad  U^anas  and  these  oocur  agam  as  a  mamal  of  instnictioB  ia 
the  war-part  of  the  Epic«  Their  names  have  becone  typkal  of  miUtaxy 
and  philosophical  learning.  Bat  although  U^anas  shares  the  aame 
and  the  honor,  his  fiiend  appeaxs  to  have  been,  if  we  may  so  speak, 
die  more  inventive  genius  in  the  science  of  war:  as  the  dtatioos  al- 
ready  given  aad  to  be  given  show.« 

Der  Verfiusser  der  heutigen  Kampfbeschreibung  stand  also  im  Be- 
reiche des  Qästra.  Wir  können  dabei  ganz  absehen  von  den  zahl 
reichen  eii^gestreuten  Qloka  des  Rechts  im  engoaen  Sinne.  Ni^  eine 
Rhapsodie,  wekhe  mit  der  »phäosophy  and  science  of  war«  vertraut 
war,  und  die  aus  jenen  »military  codes«  schöpfte,  konnte  den  Kampt 
in  der  vorheizenden  Darstellung  entweiien.  Somit  baut  sidi  der 
widbtigste  Theil  der  »real  £pic«  auf  einer  Rh^^odie  auf,  die  vom 
(^ästra  beherrBcht  war,  und  zwar  von  jener  QlstrarLiteratur,  die  im 
XU.  und  XnL  Buche  niedergelegt  ist.  Ich  glaube  darüber  wird  Ueber- 
einstimnmng  henschen^  dass  der  Lehrgehalt  der  Bücher  I — XI  mit 
demjenigen  von  Xu  und  Xm  wesenthch  auf  einer  Stufe  der 
religiös  -  philosophischen  und  religiös  -  rechtlichen 
Entwickelung  steht.  Meinungsverschiedenheit  kann  nur  über  die 
Frage  herrschen,  ob  dieses  Lehrdement  den  Büchern  I — XI,  d.  h.  dem 
eigentlichen  Erzählungsstoff  ursprünglich  ist,  oder  ob  es  später  durdi 
Interpolation  hinzugekommen. 

Bei  dieser  Untersuchung  müssen  wir  nun  zwei  Erscheinungen  des 
Epos  im  Auge  behalten,  erstens  die  Verbindung  des  q[MSchen  und  be- 
lehrenden Stoffes  innerhalb  der  einzelnen  Abschnitte,  zweitens  die 
compilierende  Bearbeitung  des  reichen  Legenden-  und  Lehrstoffes.  Es 
genügt  nicht  die  Verschmelzung  des  erzählenden  und  belehrenden 
Elementes  aus  dem  religiös-didaktischen  Charakter  der  Rhapsodie  ab- 
zuleiten. Dadurch  wird  zwar  die  Thatsache  hinreichend  erklärt,  dass 
sich  innerhalb  des  epischen  und  episodischen  Stoffe  ein  enger  An- 
schluss  an  die  Smfiti  des  Rechts  und  der  Philosophie  hindurchzieht. 
Es  muss  weiterhin  nachgewiesen  werden,  dass  die  belehrende  Richtang, 
welche  die  Rhapsodie  eingeschlagen  hatte,  dahin  strebte,  die  Masse 
des  Sagen-  und  Lehrstoffes  zu  Sammelwerken  im  Rahmen  einer  Dk^ 
tung  encyclopädisch  zu  vereinigen,  und  in  welchem  Umfange 
dieses   geschah.     So   erst  wird   es   möglich  das  Mahähhärata  als  ein 
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Produkt  der  zeit^enössndKn  Rluq)Sodie  zn  erfiusen.  Ich  werde 
daber  zeigen,  wie  soiroh]  die  religiös- betefareiftde  Riditung  als  auch 
der  qrdische  Charakter  in  dem  allgemeinen  Charakter  der  Epik 
gründet 


I.  Die  religiöse  und  belehrende  Richtung  der  Epik. 

Euigeleitet  werden  die  Itihäsa  des  zwölften  und  dreizehnten  Buches 
durch  feststehende  Formeln.  Die  weitaus  grösste  Zahl  wird  in  folgen- 
der Weise  citiert  und  cliarakterisiert. 

atrai  'vo  'däharan^  'mam  itihäsam  purätanam 

täpasai^  saha  samvädam  gakrasya  bharatarsAiablfia        XI  ii,  i. 

kathayanti  purävpttam  itihäsam  imam  janäl^ 

videharäjna^  samvikiam  bhSiyayä  saha  l^iäiata  Xn  i8,  2. 

atrai  'vo  'däharant!  'mam  itihäsam  purätanam 

indrena  samaye  prish(o  yad  uväca  bfihaspad^  XQ  21,  i. 

atra  te  räja9ärdüla  vartayishye  kathäm  imäm 

yad  vrittam  pfirvarigflyrsher  hajagrivasya  pä^^va         XU  24,  23. 

atra  *py  udaharantl  'mara  itihäsam  purätanam 

agmagitam  naravyäghra  tan  nibodha  yudhish^bira         XII  28,  2. 

atrai  'vo  'dä!iaraiit$  'mam  itihäsam  purätanam 

srinja3ram  putragokäitam  yathä  'yam  närado  'bravit    XU  29,  14. 

idam  ta  (^niyaite  päf^a  yoddlie  de¥äsure  putä  XU  33,  25. 

tasya  pärthiva  simhasya  la^m  cai  Va  malifttmanati 

sanvädo  'yam  mahftn  äsid  visk^uKi  prad  maiiädyulim  XU  64,  15. 

»Irä  *pf  ttdüiarantl  'mam  itihäsam  purätanam 

ratmih  kälakavrikshiya^  kausalyam  yad  uväca  ha         XU  82,  5. 

aträ  'py  udflSittnuiri  'mam  itihäsam  purätanam 

gltftm  drisMäfdiataKtvena  vämadevena  dhänatä  XU  92,  2. 

aträ  'py  fMÜharanffi  'raam  itihäsam  purätanam 

ambailshasfa  samvädam  indrasyia  ca  y«dfaishi|hifa        XU  98,  2. 

aträ  'py  udähanmfi  'mam  itihäsam  purätsnani 

pratardano  maMukf  ca  savgiAmam  yiMta  cakmtuil^     XU  99«  i. 
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aträ  'py  udähaiantl  'mam  itihSsam  purätanam 

bphaspateg  ca  samvädam  indrasya  ca  yudhish^iiTa    Xu  103,  2, 

aträ  'yam  kshemadaiglya  itihäso  'nuglyate  kn  104,  2. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itüiäsam  purätanam 
vyäghragomä3aisamvädam  tarn  nibodha  yudhishfhira     XU  111,2. 

tapasas  tasya  cä  'nte  'tha  mahad  vfittam  tan  nibodha  3rudhishthira 

Xn  112,3. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

nidarganam  param  loke  Xu  116,  i. 

räjavpttäny  anekäni  tvayä  proktäni  bhärata 

pOrvai^  pOrvaniyuktäni  räjadharmärthavedibhi^i  Xu  120,  i. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

angeshu  räjä  dyutimän  vasuhoma  iti  gruta^t  Xu  122,2. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

kämandakasya  samvädam  ängarishfhasya  co  'bhayoh  Xu  123, 11. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

näradena  purä  proktam  gllam  ägritya  bhärata  Xu  124, 19. 

atra  te  vartayishyämi  •  .  . 

itihäsam  sumitrasya  nirvpttam  rishabhasya  ca  Xni25,  8. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

gautamasya  ca  samvädam  yamasya  ca  mahätmana^   Xu  129,3. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

yathä  dasyu]|^  samaryädah  pretyabhävena  na^yati         Xn  135,  i. 

atrai  'va  ce  'dam  avyagram  ^rinushvä  'kh)ränam  uttamam 

xn  137,  2. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

mäijärasya  ca  samvädam  nyagrodhe  müshikasya  ca    Xu  138, 18. 

grinushva  räjan  3rad  vrittam  brahmadattanive^ane 

püjanyä  saha  samvädam  brahmadattasya  bhfipate^      Xu  139»  4* 

atra  te  vartapshyämi  nitim  äpatsu  bhärata 
utsfijyä  'pi  ghrinäm  käle  yathä  vartteta  bhümipa^ 
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atra  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

bhäradväjasya  samvädam  räjna|;i  gatrunjayasya  ca        Xu  140,  3. 

iti  bärhaspatyam  jnänam  proväca  maghavä  svayam  XU  143,  17. 

dhannani^cayasamyuktäm  kämärthasahitäm  kathäm 

(p^ushva  Xn  143,  9. 

atra  te  vartayishyämi  puräi^am  pshisamstutam 

indrota^  ^aunako  vipro  yadä  'ha  janamejaya^  XU  150,  a. 

aträ  'py  udäharant!  'mä  gäthä^  satyavatä'  kptä(^ 

yathä  kumärati  satyo  vai  nai  'va  pu^yo  na  päpakpt     XU  152,  25. 

qri^u  pärtha  yathävrittam  itihäsam  purätanam 
gpdhrajambukasamvädam  yo  vptto  naimishe  purä      XU  153»  2. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

samvädam  bharata^shtha  ^male^  pavanasya  ca     XU  1541  4. 

hanta  te  vartayishye  'ham  itihäsam  purätanam 

udicyäm  digi  yad  vrittam  mleccheshu  manujädhipa   XU  168,  29. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

yathä  senajitam  vipra^  ka^gid  etyä  'bravlt  suhrit        XU  174,8. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

pitu^  putre^a  samvädam  tam  nibodha  yudhishthira    XU  175,  2. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

gampäkene  'ha  muktena  gitam  ^äntigatena  ca  XU  176,  2. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

nirvedän  mankinä  gitam  tam  nibodha  yudhishthira    XU  1771  2. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

gitam  videharäjena  janakena  pragämyatä  XU  178,  i. 

aträ  'py  udäharant  'mam  itihäsam  purätanam 

prahlädasya  ca  samvädam  muner  äjagarasya  ca  XU  179,  2. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 
indrakägyapasamvädam  tam  nibodha  yudhishthira       XU  180,  4. 

atiH  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

bhfigu]giä  'bhihitam  ^tram  bhäradväjäya  pficchate    XU  182,  5. 
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aträ  'py  udähaimtl  'mam  irihtman  piufttMum 

iksfaväko^  süryi^Kitni^ra  yad  rfittam  bffihmafaaja  ca    XII 199,  3. 

aträ  'py  udiharanCI  'mam  itihSsam  puiitanam 

manol^  prajl^ater  vidam  maharsheg  ca  bfihaspate^    XII  199»  2. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  idhäsam  purätanam 

yena  vpttena  dkannajäati  sa  jagäma  maliatsnkham     XU  218,  a. 

aträ    py  udähaFantt  'mam  itüiäsan  pvrätanam 

väsavasya  ca  samvädam  baier  vairocanasya  ca  XII  223,  2. 

atrai  'vo  'däharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

gatakratog  ca  sanrädam  namuceg  ca  yudhishthim      XII  226,  i. 

atrai  'vo  'däbaranti  'mam  itihäsam  purätanam 
baüväsavasamridaaii  putiar  eva  yiidhisfa(hira  Xil2  2  7,  7. 

aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam  purätanam 

^riyä  gakrasjra  samvädam  tam  nibodha  jrudfaislrthifa  XII  228,3. 

Ich  habe  mich  auf  einige  Beispiele  des  Xu.  Buches  beschränkt. 
Dieselbe  Art  der  Citation  zeigen  Buch  XIII  und  XIV.  In  Ueber- 
einstimmung  mit  den  Büchern  I  bis  XI,  denen  sie  ebenfalls  eigen  ist. 

Der  Ueberblick  dieser  formelhaften  Einleitungen  bestätigt  zunächst 
unso-e  Annahme,  dass  sich  die  grosse  Masse  der  letzten  Bücher  aus 
selbständigen  Stücken  zusammensetzt,  indem  sie  als  dem  alten 
Purä^a-Schatze  entlehnt  beschrieben  werden.  Der  Charakter  des  Stückes 
wird  ausgedrückt  durch  itihäsal^  purätana^,  und  dieser  hinwiederum 
wird  näher  beschrieben  durch  das  Merkmal  samväda  »Dialog«.  Der 
Itihäsa  erscheint  in  der  Form  des  epischen  Zwiegespräches,  das  bald 
mit  Göttern  und  Heiligen,  bald  mit  Priestern  und  Heiren  Terknüpft 
wird.  In  der  Fabel  sind  die  Träger  des  Dialoges  theüweise  der 
Thierwelt  entnommen.  Es  ist  bezeichnend,  dass  fast  überall  die  Er- 
zählung ausdrücklich  als  Dialog  »samvädac  charakterisiert  wird,  als 
handle  es  sich  um  eine  überlieferte  typische  Kunst  form. 
Auch  dort,  wo  dies  nicht  besonders  hervorgehoben  wird,  baut  sich 
der  Itihäsa  wesentiich  auf  die  Form  des  Zwiegespräches  auf.  Unter 
diesen  Namen  sdwD  wir  die  versdiiedensten  Alten  zusammengestellt, 
so    dass   sieb   ein   Bild   aller   Schattieniagen    der   epischen  l^iteratur 
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darbietet.  Und  woEKuf  es  besondas  «nkomint,  wir  erfahren,  in 
wilcher  Ait  und  in  welchem  Umfiuige  sich  das  bdehsende  Element 
mit  dem  eptaehen  Element  Terbunden  hatbe^  als  das  Mahäbhärata 
entstand. 

Bei  näiiierem  Betracht  seriallen  nämlich  die  Terschiedenen  Itihäsa, 
die  hser  uata  einem  Namen  ausammenge&sst  werden^  in  zweiHaupt^ 
gruppen,  je  nach  der  Art,  in  welcher  sich  die  bekiuende  Tendenz  mit 
de»  epischen  Elemente  verbindet.  Man  kann  ruhig  behaupten,  dass 
atten  jenen  Legenden  eine  iieligiöae  und  belehrende  Tendenz  innewohnt 
Religiöse  und  sittltdie  Ideen  werden  in  den  Trägem  der  Handlung 
vad  in  der  Handlung  selbst  dem  Sinne  näher  gebradit. 

Die  Grösse  des  Brabmanenthums ,  die  socialen  Pfliditen  der 
priesterlichen  und  herrschenden  Kaste  üben  einen  grossen  Einfluss. 
Die  Legenden  von  Agastya,  Nahusha,  Para^uräma,  Vigvämitra  sind 
ToQ  des  belelffenden  Inhaltes.  Trotzdem  können  und  müssen  wir 
zwei  Gruppen  unterscheiden.  Die  eine  Gruppe  bewahrt  in  ihren  Er- 
zähhingen  aus  der  Wielt  der  Götter  und  Menschen,  der  Priester  und 
Helden  einen  streng  episch  -  legendarischen  Charakter.  Es  sind  ächte 
fiäiisa  nach  dem  Vorbilde  des  Kampfes  mit  Vfitra  oder  der  Legende 
von  Qunat^epa,  Ptnüravas  u.  s.  w.;  »vedische«  Äkhyäna  könnte  man 
sie  nennen,  wenn  nicht  das  Wort  »vedisch«  so  viden  Missdeutungen 
unterworfen  wäre.  Dazu  gehören  viele  theogonische  und  heroische 
Legenden. 

Während  nun  hier  ein  acht  epischer  Charakter  vorwsdtet,  tritt  um- 
gekdirt  in  der  anderen  Gruppe  die  religiösbelehrende  Richtung  in  den 
Vordergrund  in  de»  Elementen  der  Philosophie  und  des  Rechts.  Dharma 
und  Yoga  sind  die  Pole,  um  welche  sich  die  Gedankenwelt  dieser 
I^rzähhmgen  drdit.  Die  Legende  wird  in^er  Form  des  Zwiegespräches 
Trägerin  des  hL  Wissens,  hier  des  Rechts,  dort  der  Philosophie.  Am 
deudichsten  tritt  dieses  in  den  Itihäsa  des  zwölften  Buches  hervor, 
des  ^)dntiparva,  der  in  zwei  stofflich  unterschiedene  Theile  zerfiiUt, 
weiche  als  Räjacäarma  und  Mokshadharlna  schon  von  der  ältesten 
Ueberiieferung  auseinandergehalten  werden,  indem  ersteres  die  Spruch- 
wettheit  des  Rechts,  letzteres  die  der  philosophischen  Eriösungslehie 
zusammen£isst.  Der  eine  Theil  bildet  ein  Ldirbuch  des  Rechts 
(dharmagastra),  der  andere  ein  Lehrbuch  des  Yoga  (yoga^ästra). 
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Es  ist  nun  trotz  dieser  Unterscheidung  nicht  zu  bestreiten,  dass 
Dharma  und  Yoga  wie  eine  rudis  indigestaque  moles  ihr  Material  häufen. 
Von  einer  Ordnung  nach  bestimmten  Gesichtspunkten,  sei  es  des 
Rechts,  sei  es  der  Philosophie,  kann  gar  nicht  geredet  werden.  Noch 
weniger  ist  dies  der  Fall  im  dreizehnten  Buche,  wo  Rechtsstofife  und 
philosophische  Stoffe  ganz  untermischt  sind. 

Es  bleibt  femer  Thatsache,  dass  sich  der  Inhalt  der  Ausführungen 
über  Dharma  und  Yoga  häufig  wiederholt  und  zwar  mit  denselben 
Versen.  Und  wenn  ein  Theil  den  Eindruck  weckt,  als  sei  er  durch 
allmäligen  Zuwachs  zu  jener  verworrenen,  unerquicklichen  Masse  an- 
gewachsen, so  sind  es  Parva  Xu  und  XIII.  Es  erscheint  ja  selbst- 
redend, dass  »die  Häufigkeit  der  Wiederholungen,  der  Variierungen 
eines  und  dAelben  Themas,  die  den  Leser  zur  Verzweiflung  bringen«  ^), 
es  ganz  und  gar  undenkbar  machen,  dass  alles  von  einem  Dichter 
herrühren  könnte. 

Wenn  wir  nun  aber  näher  zusehen,  in  welcher  Art  diese  Wieder- 
holungen und  Variierungen  eines  und  desselben  Themas  auftreten,  so 
zeigt  es  sich,  dass  da  nicht  schlechthin  von  Wiederholung  die  Rede 
sein  kann.  Es  wiederholen  sich  allerdings  nicht  blos  einzelne  Verse, 
sondern  auch  grössere  zusammenhängende  Versgnippen;  aber  diese 
Gäthä  erscheinen  nicht  wie  eine  »floating  mass  of  legal  proverbs«  lose 
aneinandergereiht.  Die  Spruchpoesie  tritt  im  engeren  Rahmen  eines 
Itihäsa  oder  Purä^  auf  und  wird  durch  den  Dialog  zu  kleineren 
Ganzen  verbunden.  Die  äussere  Form  eines  Itihäsa  bildet  den  Rahmen, 
der  die  Masse  jener  Gäthä  scheidet  und  zusammenfügt.  Innerhalb 
dieser  kleineren  Itihäsa  werden  alle  Fragen  des  Rechts  und  der  Philo- 
sophie erörtert  und  nach  den  verschiedenen  Seiten  hin  entwickelt 
Der  Itihäsa  bildet  ein  für  sich  bestehendes  Ganze.  Ein 
Hauptgedanke  liegt  zu  Grunde,  eine  massgebende  religiös  -  philo- 
sophische oder  religiös-rechtliche  Idee  oder  Lehre.  Diese  Lehre  wird 
in  ganz  fi'eier  Form  entwickelt.  Der  lebendige  Dialog  der  Epik  öffnet 
den  weitesten  Spielraum  für  die  Diskussion.  Die  einzelnen,  für  sich 
bestehenden  Itihäsa  haben  untereinander  oft  grosse  Aehnlichkeit  wegen 
des  gleichen  oder  eines  verwandten  Stoffes,  welchen  die  dialogisierende 
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Erzählung  behandelt«  Derselbe  Gegenstand,  dieselbe  rechtliche  und 
philosophische  Frage  wird  in  mehreren  Itihäsa  und  Samväda  ausgeführt 
Die  Träger  des  Dialoges  sind  verschieden.  Aber  obschon  auch  im 
Allgemeinen  die  Behandlung  des  gleichen  Thema  eine  verschiedene 
ist,  so  kehren  doch  viele  Verse  wieder,  wenngleich  nicht  in  derselben 
V  rbindung. 

Wenn  wir  nun  die  sich  wiederholenden  Sprüche  oder  Spruch- 
abschnitte ohne  Rücksicht  auf  den  engeren  Rahmen  eines 
Itihäsa  betrachten,  der  dieselben  zu  einer  engeren  Einheit  verbindet, 
so  könnten  wir  versucht  sein,  darin  einen  Beweis  für  späteren  Nach- 
wuchs zu  finden.  Denn  wer  wird  drei-,  viermal,  ja  noch  häufiger 
dasselbe  Thema  und  in  denselben  Versen  behandeln?^ Da  liegt  doch 
die  Interpolation  vor  Augen. 

Und  doch  zeigt  sich  gerade  hier,  welche  Vorsicht  geboten  ist, 
bevor  ein  »kritischesc  Urtheil  über  Interpolation  gefällt  werden  kann. 
Es  sind  da  allerdings  gleiche  und  ähnliche  StofTe,  gleiche  und  ähnliche 
Verse,  welche  zum  Ermüden  häufig  wiederkehren ;  aber  es  sind  inmier 
verschiedene  Itihäsa,  in  deren  Mitte  die  sich  wiederholendeii 
Gäthä  erscheinen.  Und  diese  epischen  Dialoge,  welche  die  gleichen 
Gäthä  bringen,  sind  selbstständige,  untereinander  unabhängige  Itihäsa. 
Indem  nun  diese  Itihäsa  sowohl  die  gleichen  Fragen  des  Rechts  und 
der  Philosophie  behandeln,  als  auch  aus  derselben  Quelle  des  Spruch- 
schatzes schöpfen,  bewegen  sich  ihre  Ausführungen  vielfach  auch  in 
den  gleichen  Gäthä.  Was  sich  also  wiederholt,  das  sind  die  materiellen 
Bestandtheile  formell  verschiedener  Itihäsa.  Dieselben  epischen 
Dialoge,  in  deren  Rahmen  die  Verse  gebracht  werden,  wiederholen 
sich  nicht  So  erscheint  das  zwölfte  imd  dreizehnte  Buch  nicht  als 
ein  Zusammenfluss  aller  möglichen  Verse  und  Versgruppen,  sondern 
als  eine  Vereinigung,  Sammlung  jener  kleinen  religiös-philosophischen 
tmd  religiös- rechtlichen  Abhandlungen,  die  iti  Gestalt  und  unter  dem 
Namen  eines  Itihäsa  die  grossen  Probleme  des  Woher?  und  Wohin? 
der  Seele  und  der  Welt,  der  Sitte  und  des  Rechts  erörtern.  Der  reiche 
Schatz  der  Itihäsa  ist  hier  zu  einem  Sammelwerke  vereinigt  durch  daß 
verknüpfende  Band  des  Dialoges  zwischen  Bhlshma  und  Yudhish^hira, 
ein  Nikäya  von  philosophischen  und  juridischen  Samväda.  Und  so 
wenig  beispielsweise  der  Umstand,  dass  in  dem  Majjhimanlkäya  die 
'  gesammelten  »Predigten  Buddha's«  häufig  ähnliche  oder  gar  wörtlicb- 
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gleidi«  Ausführungen  bringen,  beweiskräftig  für  eine  Interpolation  sein 
kann,  ebensowenig  deuten  die  Wiederholungen  und  Variationen  des- 
selben Themas  in  den  verschiedenen  Samvftda  auf  ein  aHnüÜiges 
Wachsthum,  auf  Interpolation  hin.  Was  bliebe  in  der  That  Ton  dem 
Majjhimanikäya  übrig,  wenn  man  Alles,  was  sich  da  einmal  wieder- 
holte, als  »später«,  als  »interpoliert«  hinstellen  würde?  Die  Variationen 
des  Majjhimanikä3ra  sind  noch  um  vieles  unerquicklicher  als  die  des 
zwc^ften  und  dreisehnten  Buches.  Und  doch  wird  niemand  die  Mög- 
lichkeit bestreiten,  dass  eine  Hand  compilatorisch  die  »Reden« 
zu  einer  Sammlung  vereinigte.  Mit  der  Compilation  war  die  Wieder- 
holung gegeben. 

In  ähnlicher  Weise  nun  stellt  das  zwöHle  und  dreizehnte  Badi 
eine  Compilation  vornehmlich  jener  Itihäsagruppe  dar,  welche  im  Ge- 
wände der  Erzl^lung  und  des. Dialoges  über  Philosophie  und  Recht 
belehrt.  Eine  epische  Form  verbindet  sich  mit  belehrendem  Inhalt, 
so  dass  der  Itihäsa  wesentlich  auf  Belehrung  gerichtet  ist  und  zwar  auf 
Yoga  und  Dharma.  Das  »Recht«,  welches  in  dieser  Form  erörtert 
wird,  umfasst  den  ganzen  Kreis  des  privaten  und  öffentiichen  Rechts, 
des  Civil-  und  Strafrechts,  des  Erb-  und  Familienrechts.  Alles  wird 
in  den  Kreis  des  Dharma  einbezogen,  was  die  Smpti  behandelt, 
Dharma  im  engeren  und  im  weiteren  Sinne«  Aehnlich  wird  die  Wissen- 
schaft von  Brahma  nach  ihrer  doppelten  Seite,  der  theoretischen  in 
Sämkhya,  der  praktischen  in  Yoga  auseinandergesetzt.  Das  ganze 
Sämkhya  -  System  sehen  wir  entwickelt  mit  seinen  verschiedenen  Prin- 
zipien und  zwar  in  einer  reichen  Auswahl  der  Texte. 

Es  sind  also  die  religiösen  und  sittlichen  Ideale,  das  heilige 
Wissen  von  Brahma  und  das  heilige  Wissen  von  den  Pflichten  (Brahma- 
vidyä,  Dharmavidyä) ,  die  im  Gewände  des  Itihäsa  erscheinen.  Der 
lehrhafte  Inhalt  aber,  welchem  der  Name  Itihäsa  und  Samväda  bei- 
gdegt  wird,  zer^lt  wiederum  in  eine  doppelte  Gruppe. 

In  der  einen  Gruppe  beschränkt  sich  der  Dialog  auf  Frage  und 
Antwort.  Die  Samväda  bildet  nur  die  Umrahmung;  der  epische 
Gehalt  ist  ganz  ersetzt  durch  den  didaktischen  Gehalt  der  üiilo- 
sophie  und  des  Rechts.  Es  wird  eine  Frage  gestellt  über  einen  Gegen- 
stand der  religiösen  Weisheit;  die  Antwort  wird  in  einer  mehr  oder 
weniger  ausführlichen  Abhandlung  geboten.  Alte  Namen  aus  der  Sage 
der  Vorzeit  sind  Träger  der  im   Samväda  gegebenen  SpruchwetidieiC 
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Aber  das  ist  auch  thatsächUcfa  Alles,  was  vom  alten  Itihäsa  übrig 
Ueibt  Sachlich  ist  der  Itibisa  ein  Abschnitt  des  Yoga9ästra  oder 
Dharaurgistra.  Der  gemeinsame  Grundzug  dieses  Dham^asamväda  und 
Yogmsasivida  liegt  darin,  dass  aus  der  ganz  allgemein  gehaltenen 
q[»ischen  SituatioQ  der  Anlass  zu  einer  Belehrung  genommen  ist,  die 
in  der  scbematischen  Folge  von  Frage  und  Antwort  den  gesammten 
Sdiatz  des  religiös -philosophischen  und  religiös  -  rechtlichen  Wissens 
behandelt. 

Während  also  das  eigentliche  Dharmag2stra  und  Yoga^tra  eine 
nethodische  Darstellung  erstreben,  vermittelten  die  alsitihäsa  ge- 
schilderten Fragmente  den  Lehrgehalt  in  volksthümlicher,  freier  Form, 
indem  sie  sich  anlehnen  an  die  Rhapsodie  und  die  dialogische  Kunst- 
form der  Rhapsodie.   Suchen  wir  ein  allgemeines  Bild  dieser  Samväda 
XXL  gewinnen.     Im  Gespräche  zwischen  König  Janaka  und  dem  Brah- 
manen  A^mä  (XII  aS)  entwirft  letzterer  ein  Bild  des  menschlichen  Lebens 
von  der  Geburt  bis  zum  Grabe.   Er  beschreibt  den  Gang  des  Schick- 
sals, wie  »das  Leben  nur  einem  plötzlichen  Zusammentreffisn  ähnlich 
ist,  das  bald  ein  Ende  hatc.     In  den  Gedankenkreis   des  Yoga  iührt 
der  Brahmane  den  König  ein  auf  dessen  Frage :   »Wie  soll  der  Mann, 
der  sdn  eigenes  Beste  sucht,    sich  benehmen  beim  Verlust  von  Ver- 
wandten und  Freunden  ?<     Es  ist  ein  Samväda  rein  belehrenden  Cha- 
rakters.  In   XII 64   sind   Indra  und    Mändhätri    die    Unteriialtenden. 
Indra  belehrt  in  ausführlicher  Rede  über  Kshatriya-Pflichten.    Mändhätri 
mft  neue  Fragen  auf  und    lenkt   so   die   Rechtsbelehrung   des   Gott- 
Königs  Indra  von  Satzung  zu  Satzung.     Ganz  verwandten  Inhaltes  ist 
der  Dharmasamväda  (Xn  82)  zwischen  dem  König  von   Ko^ala    und 
dem   Weisen  Kälakavpkshiya.     Es   handelt   sich    um    die  Spruchweis- 
beit  des  Niti^ästia  und  Räjagästra.    In  XII  90  ist  es  Utathya,  welcher 
die  Rechtssatzungen  dem  Mändhätri  auseinandersetzt.    Der  Dialog  ge- 
staltet sich  zu  einer  Belehrung,  wie  sie  nur  das  Dharmagästra  enthält. 
Diese   Belehrung   setzt  sich    XII   92    fort   in    einem   Dharmasamväda 
zwischen  Vämadeva  und  König  Vasumanas.    Indra  erscheint  wiederum 
als  der  Träger  einer  sehr  umfassenden  Rechtsbelehrung  im  Gespräch 
mit  König  Ambarlsha  (XII 98),  während  in  dem  wichtigen  Räjadharma- 
Abschnitt  Xn  103  Bfihaspati    den   Indra  belehrt     Dagegen   werden 
XII  104  die  Recfatssätze  über  die  Kshatriya  wiederum  in  einen  Dialog 

zmiMcbcn  Ksbemadar^n  und  Kälakav^iksblya  gefasst.    Es   folgen  XII 

9* 
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III,  ii2,  ii6  eine  Reihe  von  Märchen,  wo  der  Samväda  ebenOaÜs 
Träger  des  Spruchgehaltes  wird.  Ein  Rechtsdialog  zwischen  Mändhäitn 
und  Vasuhoma  findet  sich  Xu  122  und  zwar  über  den  Ursprung  des 
Strafi'echts.  Ein  kleiner  Dialog  ist  Xu  123  zwischen  Kämandaka  und 
Ängarishtha  eingeflochten.  Ein  sehr  lehrreicher  Dharmasamväda  ent- 
wickelt sich  Xn  139  zwischen  König  Brahmadatta  und  einem  Vogel 
PQjantt  Im  folgenden  Kapitel  ist  ein  neuer  Dialog  über  das  Recht, 
dessen  Träger  Bhäradväja  und  Qatrunjaya  sind. 

Nur  einige  der  bezeichnendsten  Dialoge  habe  ich  heraus  gegriffen, 
utn  den  T3rpus  der  rechtsbelehrenden  Itihäsa  und  Samväda  zu  er- 
läutern. Vor  uns  steht  eine  in  sich  abgeschlossene  Gruppe  vbn  Er- 
zählungen mit  ausgeprägt  belehrendem  Charakter.  Parallel  zu  den 
Dharma^tra  laufen  nun  jene  Itihäsa,  in  welchen  der  epische  Dialog 
den  Rahmen  für  das  Yoga-Element  bildet  Aus  dem  Mokshaparva 
seien  nur  einige  der  lehrreichsten  Beispiele  ausgewählt  Den  Yoga- 
abschnitt eröffnet  ^fort  ein  Dialog  zwischen  König  Senajit  und  dem 
Brahmanen  über  Wesen  Und  Ursprung  von  Freud  und  Leid.  Er 
schliesst  mit  Pingalä's  berühmtem  Spruch,  der  die  Quintessenz  des 
Yoga  enthält.  »Vom  Schlafe  der  Unwissenheit  erwacht,  habe  ich  alles 
Verlangen  nach  irdischer  Freude  abgeworfen.  Ich  habe  die  voU- 
kommene  Herrschaft  über  mich  selbst  erworben.  Frei  von  Begehr, 
frei  von  Hoffnung  schlafe  ich  in  Wonne.  Das  Freisein  von  Hoffiiung 
und  Begierde  ist  meine  Seligkeit.  Nach  dem  Pingalä  alle  Hoflhung 
und  alles  Verlangen  abgeworfen,  geniesst  sie  die  Ruhe  des  wahren 
GlÜckes.f  (XII  174.) 

So  folgen  sich  nun  Samväda  um  Samväda.  Immer  steht  Yoga 
im  Vordergrund.  Da  unterhalten  sich  über  das  Endziel  des  Systemes 
Bodhya  und  Yayäti ,  Prahläda  und  Ajägara ,  Indra  und  Ka9yapa. 
Zwei  der  bedeutendsten  Samväda  erscheinen  in  dem  Gespräch  zwischen 
Bhrigu  und  Bhäradväja  XII  132  und  zwischen  Manu  und  Brihaspati 
XII  201.  Häufig  ist  Indra  Träger  der  Yoga-Belehrung.  Bald  an  diesen, 
bald  an  jenen  altepischen  Namen  wird  der  Vortrag  angeknüpft:. 

Namud,  Bali,  Vritra,  Parä9ara  übernehmen  die  Rolle  des  Be- 
lehrenden oder  treten  als  Schüler  des  Yoga  auf.  Die  alte  Sagenherr- 
lichkeit ist  in  den  Bereich  der  neuen  Ideen  gezogen.  Die  alten  Weisen 
und  Helden,  Götter  und  Dämonen  sind  jetzt  eriÜUt  von  den  Ideen 
des  Yoga.     Uganas  belehrt  den  Vfitra,  wie  Jiva,  die  empirische  Seele 
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^ur  Erlösung  gelangt ;  Bali  führt  den  Indra  in  das  Geheimniss  der 
alles  zerstörenden  2^it  ein.  Die  inhaltreichsten  Abschnitte  über  das 
SAmkhya  eröfihet  cp.  300»  Vagish^ha  belehrt  in  um&ngreichem  Sam- 
väda  den  König  Karäla  überVidyä  und  Avidyä,  über  Buddha  und  Abuddha: 
Es  folgt  ein  Dialog  zwischen  einem  Könige  aus  Janaka's  Geschlecht 
und  einem  Brahmanen ,  zwischen  Yäjnavalkya  und  Janaka ,  zwischen 
Vi^äsu  und  Janaka,  zwischen  Janaka  und  Pancafikha,  zwischen  Janaka 
imd  der  Büsserin  Sulabhä,  zwischen  Närada  und  Näräyana. 

Was  dem  Hörer  in  jenen  Dialogen  vorgeführt  wird«  das  sind'  die 
eigentlichen  Elemente  der  Sämkhya- Philosophie,  und  zwar  Elemente 
jenes  Sämkhya,  das  in  Brahmanirväna  gipfelt.  Inhaltlich  deckei^  sie^ 
sich  vollständig  mit  dem  Dialog  der  Bhagavadgltä  und  dem  der 
Anugltä.  Die  beiden  letzteren  gehören  zur  gleichen  Gruppe  der  be^ 
lehrenden  Itihäsa-Samväda. 

Von  diesen  nur  den  Namen  eines  Itihäsa  tragenden  Dialogen 
unterscheidet  sich  die  andere  Gruppe  dadurch,  dass  in  ihnen  ein  wirk* 
liches  acht  episches  Element  vorhanden  ist.  Eine  epische  Erzählung 
^d  Trägerin  der  Rechtsideen  und  der  philosophischen  Ideen.  Bald 
^ind  es  Legenden,  bald  Märchen,  in  welche  die  Gäthä  eingeflochten 
sind.  Betrachten  wir  zunächst  jene  Itihäsa,  in  denen  vorwiegend  das 
Rechtselement  zum  Ausdruck  kommt.  Am  deutlichsten  liegt  die  Sache 
bei  dem  Märchen,  Die  erzählende  Kunst  entfaltet  sich  .  hier  zu  ab- 
geschlossenen Bildern  und  Scenen.  Die  Erzählungen  g^ören  nicht 
blos  äusserlich  in  der  Fprm,  sondern  sachlich  dem  Itihäsa  an,,  dessen 
Namen  sie  führen.  Mit  dem  epischen  Elemente  aber  verbindet  sich 
das  belehrende  Element  in  ganz  ungezwungener  Weise.  Beispiele  dieser 
Art  finden  sich  im  Räjadharma- Abschnitt  des  zwölften  Buchen  in  der 
Erzählung  vom  Jäger  und  der  Taube,  vom  Geier  und  Schakal,  von) 
Windgott  und  dem  ^mali-Baum.  Einen,  durchaus  belehrenden  Char 
ndcter  verfolgt  die  Sage  vom  Räuber,  der  durch  seine  Freigebigkeit  in 
den  Himmel  gelangte,  die  Erzählung  vom  Chandäla  und  der  Hungere* 
notb,  welche  über  das  Land  hereinbrach,  die  Legende  vom  Brah« 
manen  Gautama.  Ueberall  stellt  die  Belehrung  im  Vordeigrund,  irgend 
ein  leitender  Satz  der  Spnikbweisheit»  der  in  dem  Ereigniss  be* 
leuchtet  wird. 

Parallel  zu.  den  Märchen  laufen,  andere  Jagenden,  in  deren  Mittd- 
punkt  eine  religiös  -  rechtliche  Idee  oder  Vorschrift  9teht,    Die  Erzäib 
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lung  dient  gewissermassen  dazu,  die  Idee  im  .BOde  einer  epischen 
Handhing  zu  illustrieren.  Am  deutlichsten  aber  zeigt  sich  der  Cha- 
rakter dieser  Itihäsa-Gruppe  in  den  philosophischen  Legenden,  d.  h.  in 
jenen  Erzählungen,  welche  die  religiös •  philosophischen  Ideen  «nd 
Sprüche  in  den  Bereich  ihres  epischen  Elementes  gezogen  haben.  Die 
Erzählungen  bewegen  sich  in  dem  Vorstellungskreise  vom  Sämkhya- 
joga*  Ein  grosser  Theil  derselben  beleuchtet  das  Ideal  des  Yogin 
und  schliesst  mit  der  Mahnung  zum  unbedingten  Gleichnnith,  welcher 
erreidit  wird  in  Brdmianirväna.  Sie  erläutern  das  Problem  der  Noth- 
wendigkeit  und  des  Schicksals,  des  Todes  und  der  Erlösung  ganz  in 
der  Sprache  der  Philosophie.  Ein  bezeichnender  T3rpus  dieser  Art 
ist  Xn  29  die  Erzählung  von  den  sechszehn  berühmten  Königen,  die 
alle  den  Weg  des  Todes  wandeln  müssen.  Illustriert  wird  die  NoCfa- 
wendigkeit  des  Todes.  Eine  ächte  Yoga  -  Erzählung  erhalten  wir 
xn  199,  wo  nacheinander  Kala,  MriQru,  Yama,  und  ihnen  gegenüber 
Ikshväku  und  ein  Brahmane  auftreten.  Der  Dialog  ist  verbunden  mit 
einer  Erzählung,  welche  das  Zwiegespräch  weiterführt.  Der  Inhalt  be* 
wegt  sich  um  die  Kernfragen  des  Yoga  über  Karma,  T)räga,  Phak, 
Satya,  über  den  Einfluss  des  Schicksals  gegenüber  der  Selbstthätigkeity 
über  Himmel  und  Jenseits.  Der  Zweck  tritt  deutlich  in  dem  Be- 
streben hervor,  tiber  den  im  Yoga  erreichbaren  Gieichmuth  Anfschhiss 
zu  geben.  Alles  findet  seine  Lösung  in  dem  »qualitätiosen  Brahma«. 
Ein  Seitenstück  hat  dieser  Itihäsa  im  XIII.  Buche  (cp.  i),  wo  ebenMs 
Kala,  Mptyu,  Dharma  aufbieten,  um  das  Verhältniss  des  Schicksah 
und  der  Thätigkeit  zu  eriäutem.  Karma  bildet  den  Mittelpunkt,  und 
die  ganze  Darstellung  ist  auf  der  Grundlage  der  Sämkhya  -  Anschau- 
ungen von  Ursache  und  Wirkung  aufgebaut.  Die  philosophische  Auf- 
fassung von  Leben  und  Tod  findet  ihre  Illustration  in  der  Erzählung 
von  König  Anukampaka.  Wir  erfahren  den  Ur^ung  des  Todes.  In 
Gestalt  einer  blühenden,  mit  Blumengewinden  geschmückten  Jungfrau 
wird  der  Tod  erschaffen.  Ihre  Thränen  sind  die  Krankheiten.  Das 
I^ben  ist  nur  ein  beständiges  Hinsterben.  Und  unter  den  Blimien 
und  Gewinden,  die  so  reizend  winken,  verbirgt  sich  der  Tod,  Das 
blühende  Antlitz  ist  eine  Maske  des  Todes.  —  Besonders  lehrreidi 
sind  die  Legenden,  die  sich  an  Indra^  Bali,  Namuci  anlehnen.  Der 
alte  I^egendenstoff  hat  hier  eine  durchgreifende  Umarbeitung  im  Sinne 
des  Yoga  erfahren. 
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Das  Ergebniss  dieser  Untersuchung  £sy5se  ich  in  den  Satz  zu« 
samaien:  Als  das  Mahäbhärata  in  seiner  heutigen  Gestalt  entstand^ 
hatte  sich  eine  erzählende  Literatur  als  Itihäsa  ausgebildet,  die  ganz 
im  Dienste  des  Dharma-  und  Yogaelementes  stand.  Beide  Gruppen 
unterscheiden  sich  von  der  an  erster  Stelle  genannten  Hauptgruppe 
rein  epischer  Erzählungen  dadurch,  dass  sie  das  Wissenschaft  liehe 
Element  von  Recht  und  Philosophie,  die  Dharmavidyä 
und  Brahmavidyä  in  sich  au%enommen  haben.  Aber  es  sind, nicht 
Schulbücher.  Sie  stellen  eine  Rhapsodie  dar»  welche  Trägerin 
und  Vermittlerin  des  heiligen  in  Sämkhyayoga  gegründeten  Wissens 
ist.  Ich  nenne  die  Rhapsodie  Trägerin  des  belehrenden  Elementes 
und  verstehe  darunter  eben  jene  erzählende  Kunst,  deren  Herolde 
sota,  Gäthin,  Aitihäsika,  Paurä^ika  heissen,  dieselbe  Kunst  des  Dichtens 
und  Sagens,  deren  Erzeugnisse  uns  schon  in  den  »vedischen«  Äkhyäna 
erhalten  sind. 

Rhapsoden,  epische  Erzähler  vermitteln  jetzt  ein  religiöses  Wissen, 
das  im  Dharmagästra  und  Yogagästra  niedergelegt  war.  Die  alten  Äkhyäna 
wurden  von  den  Priestem  und  Königen  vorgetragen.  Sie  behandelten 
in  der  künstlerischen  Form  der  Gäthä  acht  epische  Stoffe.  Und  die 
aus  jenen  alten  Sängerschulen  hervorgehende  Rhapsodie  ist  es,  wdche 
in  den  Rahmen  des  Itihäsa  den  bele)u-enden  Gehalt  von  Philosophie 
und  Recht  angenommen  hat  und  vermittelt  Dem  Repertoire  des 
Rhapsoden  (Sota,  Aitihäsika)  ist  das  Dharmagästra  und  Yogagästra  ein- 
verleibt, aber  in  einer  Form,  welche  deutlich  einen  engen  Zusammen- 
hang mit  der  epischen  Rhapsodie  herstellen  soll.  Das  belehrende 
Element  li^  im  Bereiche  und  innerhalb  der  Ziele  der  epischen  Kunst« 
Die  Rhapsodie  verkn(^[>ft  mit  dem  künstlerischen  Ziele  didaktische 
Zwecke;  sie  hat  eine  der  Belehrung  zugewandte  Richtung  eiur 
geschlagen. 

Die  Träger  des  Dialoges  bleiben  eben  jene  epischen  Gestalten, 
die  im  Mittelpunkt  der  alten  Sangeskunst  standen.  Es  sollen  epische 
Dialoge  bleiben,  welche  von  der  Rhapsodie  vorgetragen  werden.  Daher 
heisst  es  auch,  dass  der  Itihäsa  »gesungen  wird«  (anuglyate  Xn  104,  2). 
Mit  »Itihäsa«  wechselt  die  Bezeichnung  Gäthä  »Liedstn^hen«  ab, 
z.  B.  xn  152,  15:  aträ  'py  udäharanti  'mä  gäthäi^,  parallel  mit 
aträ  'py  udäharanti  'mam  itihäsam.  Der  Plural  gäthä^  bezeichnet  hier 
(ien.  ßus  einem  Cpmplex  von  »Liedstrophen«  bestehenden  Itihäsa.   D^ 
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Itihäsa  ist  im  Liede  vorgetragen,  und  doch  handelt  es  sidi  inhaltlich 
um  die  nüchternste  Qlästra- Belehrung:  itihäsam  purätanam  campäkene 
'ha  muktena  gitam  Xu  176,  2,  mankinä  gltam  Xu  T77,  2,  g!tam 
videharajena  janakena  pra^amyatä  Xu  178,  i;  itihäsam  purätanam 
agmagitam  XII  28,  3;  g!tam  räjnä  Xn  365,  i;  gltam  videharajena 
Xn  376,  3;  asmin  aithe  purä  gltam  XU  279,  13;  atra  gäthä^  purä 
gltäh  kirta]ranti  XIII  35,  4). 

In  enger  Verbindung  werden  Itihäsa  imd  Qästra  von  Yudhishthira 
xn  196,  I  genannt 

cäturäqramyam  uktam  te  räjadharmäs  tathai  'va  ca 

nänä^rayäg  ca  bahava  itihäsä];i  prithagvidhä^ 

^rutäs  tvatta^  kathä^  cai  Va  dharmayuktä  mahamate. 

Dass  von  den  »Kennern  des  Königsrechtes«  die  »Erlebnisse  der 
Könige«  verfasst  und  vorgetragen  wurden,  spricht  Yudhishthira 
xn  720,  I  aus. 

räjavpttäny  anekäni  tvayä  proktäni  bhärata 
pürvai^  pürvaniyuktäni  rajadharmärthavedibhih. 

Wie  der  Lehrgehalt  schlechthin  itihäsa-Erzählung,  gita-Lied  genannt 
wird,  so  steht  umgekehrt  Qästra  synonym  für  Itihäsa,  und  die  Legende 
dient  zur  »Erläuterung«  (nidarganam)  des  Lehigehaltes.  In  dem  Iti- 
häsa, der  als  Samväda  sich  aus  Gäthä  des  Dharma  und  Yoga  zu- 
sammensetzt, pflanzt  sich  die  innere  Continuität  mit  der  alten  Rhapsodie 
fort.  Ein  bedeutsamer  Wandel  hat  sich  zwar  vollzogen.  Aber  die 
Aitihäsika^  welche  die  Ideen  des  Rechts  und  der  Philosophie  vor- 
tragen, bleiben  die  Erben  der  alten  Süta.  Die  rhapsodische  Kunst 
ist  in  ihrem  gnmdrichtenden  Ziele  religiösbelehrend  geworden,  und 
zwar  so,  dass  sie  nicht  blos  im  Allgemeinen  religiöse  Und  sociale 
Ideen  mit  dem  epischen  Elemente  verbindet,  sondern  geradezu  die 
conkrete  Spruchweisheit  der  Philosophie  einer  heuen  Epoche  in  sich 
aufnahm.  Dharma  stellt  das  religiös-sociale,  Yoga  das  religiös^philo- 
sophische  Ideal  einer  neuen  2^it  dar. 

Wie  kam  dieser  Umschwung  innerhalb  der  Rhapsodie  zustande? 
Erst  die  Genesis  dieses  religiös -belehrenden  Charakters  der  Poesie 
zei^  die  literargeschichtliche  und  religionsgesdiichtliche  Bedeutung  des 
didaktischen  Elementes.  Unsere  Frage  knüpft  an  die  feststehende 
Thätsachc   an,   dass   in   einem    Hauptzweige  der  epischen    Literatur 
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Dhanna  und  Yoga  im  Vordergrunde  stehen  und  ihre  Itihäsa  eine  in  sich 
abgeschlossene  Gruppe  bilden  mit  vorwaltend  religiösem  Charakter. 
Die  RechtsstofTe  und  die  philosophischen  Stoffe,  welche  diese  Gruppe 
der  erzählenden  Literatur  enthält,  sind  wesentlich  identisch  mit  jenem 
Recht  und  jener  Philosophie,  welche  den  Höhepunkt  des  religiösen 
Wissens  in  Indien  darstellen.  In  dem  Ausbau  dieses  religiös-philo- 
sophischen und  religiös-rechtlichen  Wissens  hat  die  Wissenschaft 
des  alten  Indien  ihre  höchsten  Triumphe  gefeiert.  Das  religiös-recht- 
liche Ideal  war  in  einer  Literatur  ausgebaut  ^  die  sich  zu  einem  bis 
ins  Einzelnste  dringenden  Bilde  der  Sitte  und  des  Rechts  gestaltete. 
Alle  Erscheinungen  des  gesellschaftlichen  Lebens  werden  in  ihrer  Be- 
sondeiheit  erfasst  und  dargestellt.  Die  Fülle  jener  Rechtsliteratur 
würde  allein  hinreichen,  um  die  aufwärtsstrebende  Kraft  und  Regsam- 
keit dieses  wissenschaftlichen  Lebens  zu  bezeugen  ^ 

Noch  deutlicher  tritt  die  hohe  Stufe  der  Entwickelung  innerhalb 
des  philosophischen  Elementes  hervor.  In  der  unterscheidenden  Er- 
kenntniss  von  Geist  und  Stoff,  von  ewigem  und  wandelbarem  Sein  lag 
das  höchste  Streben  der  Philosophie  des  Zeitalters  und  im  gewissen 
Sinne  auch  ihr  höchster  Erfolg.  Von  einem  schöpferischen  Zuge 
getragen  hatte  die  indische  Spekulation  in  der  Lehre  von  der  Brahma- 
Substanz  ein  System  ausgebaut,  das  die  grossen  Probleme  von  Gott 
und  Welt,  von  Geist  und  Körper,  von  Einheit  und  Vielheit,  von  Woher? 
Wohin?   in  dem  einen  Begriffe  von  Brahma  zu  beantworten  suchte. 

Nun  sind  es  gerade  diese  höchsten  Probleme  des  Rechts  und 
der  Philosophie,  welche  im  Bereiche  des  Itihäsa  in  der  Form  des 
epischen  Samväda  behandelt  werden.  Welchem  Zwecke  dienen  diese 
Erörterungen  innerhalb  eines  Literaturzweiges,  der  seine  vornehmste 
Angabe  in  der  Schönheit  dichterischer  Darstellung  sucht?  Was  hat 
die  E^ik  mit  der  wissenschaftlichen  Darstellung  dieser  Probleme  ge- 
mein? Die  Darstellung  des  Rechts  gehörte  in  die  Smpti.  Da  wurde 
das  Recht  auch  thatsächlich  in  dem  ganzen  Reichthum  der  Spruch- 
weisheit erörtert  Die  Ausbildung  und  Bearbeitung  des  Rechts  erfolgte 
innerhalb  der  Schulen  des  Rechts,  die  Behandlung  der  philosophischen 
Fragen  in  den  Schulen  der  Philosophie.  Dringt  hier  die  Epik  und 
Rhapsodie  in  die  wissenschaftliche  Domäne  des  Rechts  und  der  Philo- 
sophie ein,  oder  erobern  umgekehrt  Recht  und  Philosophie  den  Boden 
der  Epik?     Um  einen  wissenschaftrlichen  Zweck  kann  es  sich 
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bei  dieser  Anuügamierung  von  Recht  und  Poesie  doch  nicht  handrtn. 
Aber  wie  sollte  der  Zweck  ein  volksthümlicher  sein?  Die  Rhiqpsodie 
ist  allerdings  die  Ldinneisterin  des  Volkes.  Aber  welches  Inttresse 
findet  das  Volk,  an  das  die  Rhapsodie  sich  wendet,  in  der  £r<Mtenuig 
der  wissenschafthchen  Probleme  des  Rechts  und  der  Philosofdue  ?  Denn 
man  beachte  wohl,  nicht  allgemeine  Beobachtungen  ethischer  oder 
philosophischer  Art  bringt  die  Rhapsodie  zm  Darstdlung,  sondern  die 
Urkunden  der  Wissenschaft  selbst.  Sie  beleuchtet  inneilialb  der 
Erzählung  Probleme,  die  nur  im  engeren  Kreise  der  Dkazmandyä  und 
Brahmavidyä  behandelt  wurden.  Das  ist  eine  ganz  neue  Rhapsodie, 
die  in  so  hervorstechender  Art  Vermittlerin  des  religiösen  Wissens  der 
Schule  wird. 

Auch  die  alte  Rlu^odie  trug,  wie  schon  hervorgehoben,  einen 
religiösen  Charakter.  Die  Itihäsa  und  Puräna  bilden  sdion  in  der 
älteren  Brähmana-Epoche  den  »fünften  Veda«.  Diese  Ausdnicksweise 
pancamo  vedal^  pancamo  vedänäm  veda^  besagt  deutlich,  dass  die 
erzählende  Literatur  in  die  Reihe  jener  Schriften  eingereiht  war,  deren 
Inhalt  gleich  dem  des  Veda  die  Quelle  religiöser  Belehrung  fUr  das 
Volk  bildete.  Die  Epik  dieser  Epoche  trug  schon  einen  gottesdienst- 
lichen  Charakter,  indem  die  Hauptstätte  d6r  Rhapsodie  gerade  die 
religiöse  Feier  des  Opfers  war.  Der  epische  Vortrag  verherrlichte  diese 
Sammelpunkte  des  Volkes  durch  die  Poesie  der  alten  nationalen  und 
priesterlichen  Ueberlieferungen.  Als  Sänger  werden  die  Priester  und 
Könige  genannt;  in  den  priesterlichen  Geschlechtem  pflanzte  sich  in 
erster  Linie  die  religiöse  Ueberlieferung  fort,  in  den  königlichen 
Geschlechtern  die  nationale  Ueberlieferung  von  den  Helden  und 
Kämpfen.  Dieselbe  dichterische  Form  der  Gäthä  war  Trägerin  der 
religiösen  und  heroischen  Legende.  Die  Gäthä  beschränkten  sich  aber 
nicht  auf  das  erzählende  Element  Die  Gäthä^Poesie  war  schon  fiüh* 
zeitig  eine  Sfmichpoesie  geworden,  in  der  sich  die  Anschauungen  des 
Volkes  über  Sitte  und  Brauch  widerspiegelten.  Die  Gäthä  trugen 
theils  einen  epischen,  theils  einen  ethischen  Charakter.  Die  rdügiösen 
Gebräuche  waren  von  Segenssprüchen  begleitet,  die  hier  auf  Personco 
und  Ereignisse  der  Vorzeit  Bezug  nahmen,  dort  das  Wesen  des  Ritus 
in  einer  allgemeinen  Reflexion  beleuchteten.  So  entstand  die  grosse 
Masse  der  älteren  Spruchweisheit  im  Anschluss  an  die  religiöse  Sitte. 
}n  den  Sprüchen  g^b  sich  die  religiös-sittliche  Auf&issung  des  Volkes 
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Aber  diese  Sprachpoesie  blieb  nicht  auf  einzelne  epigrammatisch 
Sätze  der  Sitte  und  des  Rechts  beschränkt ;  sie  erweiterte  sich 
zn  grösseren  DarsteUungen.  Legenden  wurden  eingeflochten.  Wir 
sAtJh  wie  das  ethische  Element  ins  qpischcy  das  epische  ins  belehrende 
£}enent  ^»eigeht.  Einzdne  Spruchgruppen  verrathen  eine  hohe  Aus- 
bSdong  der  Kunst  Die  erzählenden  Gäthä  der  Epik  und  die  be- 
Idtfenden  G^iÜiä^  der  Spruchweisheit  durchdringen  sich.  Ihre  Poesie 
empftngt  eine  religiöse  Weihe  auf  dem  Boden  des  Cultus  und  der 
Sitse.  Der  Aitihäsika  aber  ist  schon  in  früher  Zeit  dharmapä^haka 
»Lehnr  des  Rechts«.  Dve  Form,  welche  die  Gäüiä  künstlerisch  zu- 
saflWBcn&sste,  war  die  des  episcb^kamatischen  Dialoges.  Der  Samväda 
ist  die  Grundform  der  Rhapsodie.  So  wird  schon  in  der  älteren  Epik 
der  Dialog  Träger  der  rehgiösea  Poesie,  die  Rhapsodie  selbst  ein 
Herokt  von  Recht  und  Sitte. 

Wenn  wir  nun  der  älteren  religiösen  Rhapsodie,  wie  sie  frag- 
mentarisch in  den  Brähmana  und  Sütra  erhiüten  ist,  diejenige  des 
Mahäbhärata  gegentiberstellen,  so  springt  der  Unterschied  sofort  in  die 
Augen,  und  zwar  zeigt  sich  dexsdbe  gerade  in  dem  Charakter  des 
leligiÖs-beldiTenden  Elementes.  Die  Rhapsodie  erscheint  da  wie  der 
Reflex  einer  bedeutsamen  religiösen  und  socialen  Wandlung.  Eine 
neue  Epoche  ist  eingetreten,  und  die  neuen  Strömungen  auf  dem  Ge- 
biete Ton  Religion  und  Recht  führen  der  Rhapsodie  eine  neue  Au^ 
gab^  einen  neuen  Inhalt  zu. 

2.  DIt  reNfüt-pMIetepüeolMii  SlrSMaagen  laa  ilir  Elaflass  auf  die  Epik. 

Bei  don  »Volke  c,  an  das  sidi  die  episdien  Urkunden  des  Rechts 
und  der  Philosophie  wenden,  wird  nicht  blos  eine  Kenntniss  der 
klassischen  Spiache  (klassisch  im  Gegensatz  zu  den  Volksdialekten) 
▼ornnsgesetzt,  sondern  Vertrautiieit  mit  den  philosophischen  und  recht> 
liehen  ProUemen. 

Wie  ist  das  möglich? 

Wenn  wk  die  Thatsache  vor  Augen  halten,  dass  neben  den 
pfitsterlkhen  Gesdtlechtem  auch  die  königlichen,  beziehungsweise 
deren  Süta  epische  Lieder  dichteten  und  vortrugen,  so  hat  eine  unter 
den  Kshatriya  weit  verbreitete  Kenntniss  der  klassischen  Sprache 
nichts  Ueberraschendes.  Die  epische  Sprache  oder  besser  die  epische 
Form  der  klassischen  Sprache  War  ein  Gemeingut  des  in  den  Kshatriya 
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repräsentierten  »Volkes«.  Wenn  wir  von  volksüiümlicher  ejMfidier 
Poesie  hören  und  fragen:  an  welches  »Volk«  richtete  sich  denn  der 
epische  Vortrag  ?  so  müssen  wir  das  Volk,  mit  welchem  die  Rhapsodie 
so  verwachsen  ist,  zuerst  in  der  herrschenden  Kshatriya-Gruppe  suchen. 
Die  epische  Poesie  war  nicht  volksthümliche  Poesie  in  dem  Sinne, 
dass  sie  sich  der  volksthümlichen  Dialekte  bediente  und  an  jede 
Schicht  des  Volkes  wendete.  Das  Volk,  an  das  die  Rhapsodie  sich 
wendet,  sind  die  Kshatriya.  Hier  lebten  die  Erinnerungen  des  heroi-» 
sehen  Zeitalters  fort.  Hier  ruhten  die  Geschicke  des  arischen  Volkes, 
Das  Schwert  der  herrschenden  Volksklasse  hatte  arische  Macht  in 
Indien  begründet  und  arische  Cultur  in  indischen  Boden  gepflanzt^ 
Die  priesterliche  Gruppe  war  allerdings  durch  ihren  religiösen  Beruf 
als  vornehmster  Stand  hochgehalten.  Aber  die  Entwickelung  und  das 
Wachsthum  des  arischen  Culturlebens  vollzog  sich  auf  dem  breiteren 
Boden  der  herrschenden  Kaste,  und  von  dort  ging  es  auf  die  erwerbs- 
thätigen  Berufe  über.  Es  ist  eine  durchaus  irrige  Aufiassung,  die  eigent- 
lichen und  einzigen  Träger  des  arischen  Geisteslebens  in  den  Reihen 
der  brahmanischen  Kaste  zu  suchen.  An  dem  Wachsthum  und  der 
BlUthe  desselben  hatten  die  Kshatriya  den  gleichen  Antheil.  Neben 
der  Kriegskunst  blühte  in  ihrer  Mitte  die  Pflege  der  freien  Künste 
und  der  Wissenschaften.  Die  Könige  und  die  Mächtigen  des  Landes 
nahmen  regsten  Antheil  daran.  Schon  die  ältesten  Urkunden  der 
Philosophie  führen  uns  Könige  und  Königstöchter  vor  Augen,  die  bei 
den  philosophischen  Turnieren  in  siegreichen  Wettbewerb  mit  den 
brahmanischen  Philosophen  treten.  Ein  geradezu  t3rpisches  Bild  des 
in  dem  herrschenden  Stande  gepflegten  höheren  Wissens  ist  König 
Janaka  von  Mithila.  Bis  in  die  vedischen  Lieder  ^)  lässt  sich  auch  die 
Theilnahme  der  königlichen  Frauen  am  geistigen  Leben,  an  Literatur  und 
Kunst  zurückverfolgen.  Diese  Theilnahme  gibt  uns  einen  Gradmesser 
für  den  Stand  der  Bildung,  zu  dem  sich  die  politisch  und  gesellschaftlich 
herrschende  Gruppe  empoigehoben  hatte.  Den  Reflex  des  geistigen 
Lebens  aber  strahlt  jene  Poesie  aus,  in  der  sich  die  Erinnerung  der  alten 
Geschlechter,  von  der  Herrlichkeit  der  Sage  umleuchtet,  fortpflanzten  >)* 

1)  Ludwig,  der  Bigveda,  Bd.  m  S.  44,  45. 

*)  Holtzmann  schreibt:  »Die  epische  Mythologie  der  Inder  ist  so  reich 
ausgebildet  zu  denken,  wie  die  Griechische,  nur  ist  sie  weniger  gut  erhalten ; 
sie  ist  so  alt  wie  die  vedische,  gerade  in  den  mythologischen  AnschauimgeB 
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'Die  epische  Poesie  spiegelte  das  gesammte  religiöse  und  geistige 
Leben  wieder»  Der  dichterische  Inhalt  vermittelte  die  religiöse  und 
sittliche  £rziehung  der  Kshatriya-Rlasse.  Die  Sütas,  mochten  sie 
Pauränika  oder  Aitihäsika  sein,  waren  die  Träger  dieser  Bildung. 
Durch  sie  strömten  dem  »Volke«  die  religiösen  und  sittlichen  Ideen 
in  den  Erzählungeii  von  den  Göttern  und  Heiligen^  vom  Weltan&ng 
ttnd  Weltende  ü.  s.  w«  zu. 

Die  alte  2^it  belehrte  also  nicht  in  trockenen  Lehrvorträgen.  Der 
Vortrag  war  volksthümlich,  und  die  volksthümliche  Form  war  in  der 
epischen  Sprache  und  Poesie  gegeben.  Sie  gestattete  den  weitesten 
Spielraum  für  die  Aufnahme  der  verschiedenartigsten  Stoffe  theogo- 
nischen  und  kosmogonischen  Inhalts.  Aus  den  Schöpfungsberichten 
des  (^latapatha  -  Brähmana  gewinnen  wir  das  älteste  Bild.  Es  ist  nun 
festzuhalten,  dass  die  Theogonie  und  Kosmogonie  dieser  epischen  Dar- 
stellungen schon  auf  dem  Grunde  jener  Spekulation  ruht,  die  in  den 
Äranyaka  und  Upanishad  erscheint.  Die  Puräna  und  Itihäsa,  welche 
den  Schatz  der  epischen  Poesie  vermitteln,  tragen  schon  ein  religiös- 
philosophisches und  religiös-rechtliches  Gepräge.  Prajäpati,  der  »Herr 
der  Geschöpfe«,  ist  Erschaffer  der  ethischen  und  physischen  Welt  In  die 
Schöpfungslehre  sehen  wir  religiöse  Vorstellungen  und  sittliche  Vof- 
scbriften  eingeflochten. 

So  wurde  thatsächlich  in  dem  epischen  Element  das  religiös- 
belehrende Element,  in  der  Welt  der  Sage  wurden  die  höheren  Pro- 
bleme des  religiösen  und  socialen  I^bens  jenem  Stande  zugänglich  ge- 
macht, welcher  das  fierrschende  Volk,  die  gebildete  Schicht 
des  Volkes  repräsentierte.  Dass  dies  schon  frühe  geschah,  ergibt  sich 
aus  den  Brähmana  und  zum  Theil  auch  aus  den  philosophischen 
Hymnen  des  Veda. 

In  dem  Masse  nun,  als  die  Philosophie  sich  fortbildete,  änderte 
sich  auch  der  mythologisch  -  philosophische  Inhalt  der  Puräna -Itihäsa- 


des  MahibbSrata  findet  H.  H.  Wilson  Züge  »which  may  be  derivable  from 
an  old,  if  not  from  a  primitive  era«  (Vishna-Par.  Einl.  S.  5)  die  Pflege  aber 
dieser  Mythologie  ist  Sache  der  Krieger;  nicht  in  den  Hütten  der  Ein- 
siedler,  sondern  an  den  Höfen  der  Könige  haben  wir  die  Blüthe 
des  Epos  und  der  epischen  Mythologie  zu  suchen.«  Zur  GFeschiohte 
nnd  Kritik  des  Mah&bhftrata,  Kiel  1892,  S.  Ut  vgl.  SS.  7,  8« 
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LHieratur.  Die  phüosophisdien  Ideen  baaten  skh  zu  einen  in  sich 
abgeschloseenen  Systeme  aus ,  auf  einer  nenen  Grundlage  rahend«  in 
einem  neuen  Ziele  und  Ideale  gipfelnd.  Und  dieses  neue  religiöe- 
phtlosophiscbe  Ideal  ist  eben  jenes,  dass  sich  in  den  epischenUi^ 
künden  des  Sinkhyayoga  aufis  engste  mit  dem  erzählenden  Element 
verbindet.  Wie  die  alte  Rhapsodie  Trägerin  der  älteren  Vor- 
stellungen war,  so  vermittelt  ihre  Nachfolgerin  die  Ideen  einer  foit- 
geschnttenen  Zeit.  Die  Rhapsodie  wd  Eczieherin  des  Volkes  zu 
höheren  religiösen  und  sittlichen  Ideen.  Sie  empfingt  eine  ganz  neue 
Richtung.  Diese  neue  Richtung  ist  das  E];gebniss  eines  geistigen 
Kampfes,  der  mit  der  starr  vedischen  Tradition  brach  und  einer  freieres 
Ao&ussung  die  Bahn  erschloss,  die  in  Moksha,  dem  Erlösungsideale, 
zusammengefasst  wird. 

Schon  in  den  ältesten  Urkunden  indischer  Philosophie  zeigt  sich 
dieses  Streben  nach  Erlösung.     Welt  und   Mensch   erscheinen  wie  in 
einem  Meer  von  Leiden.    Die  Quelle  alles  Leidens  ist  das  Leben.  So 
führt   denn   die  innere  Welt  des  Menschen  und  die   äussere  Eischei- 
nungswdt  zu  tieferer  Erfassung  der  letzt^i  Quellen  alles  Seins.   Wober 
kommen  Weh  und  Mensdi?   Wohin  streben  sie  zurück?  Allenthalben 
begegnet   uns    nur   Bewegung,    flüchtige    Erscheinung,    niigends   ein 
dauerndes  Sein,   am  allerwenigsten  in  den  Empfindungen  des  Seelen- 
lebens, die  zwischen  Leid  und  Freud,  Furcht  und  Hoffnung  schwanken. 
Von  seinem  innersten  Wesen  ausgehend,  suchte  der  Mensch  das  Pro- 
blem des  Lebens  und  Leidens  zu  lösen,  und  er  kam  zu  dem  Ergebniss, 
dass  wir  in  einem  verhängnissvollen  Irrthum   leben,    indem   wir   das 
für   unser   wahres   Wesen   halten,    was  nur  ein  Schattensein  daistellt. 
Diese  Selbsttäuschung  wird  die  Quelle  des  Leidens.     Sich  von  dieser 
Selbsttäuschung  befreien,    heisst  den  Weg   zum   wahren    Sein   zurück- 
finden,   sich    entwinden  den  Banden  des  Leidens.     Je  mehr  die  for- 
schende Spekulation  auf  diesem  Wege   voranschritt,    desto   deutlicher 
zeigte  sich  ihr  die  Unzulänglichkeit  des  vedischen  Wortes  und  Werkes. 
Anstatt  die  Bande  des  Leidens  zu  lösen,    zogen   die   vedischen  Cutt- 
handlungen,   getragen  von  dem  Veiiangen   nach  geistigem  Verdienste, 
(karmaphala)  dieselben  nur  um  so  fester  an.     Der  Veda,    sein  Wort 
und  Werk,  wurde  selbst  eine  Fessel.     Eine  neue  Norm  des  Handelns 
musste  gesudit  werden,  und  diese  erschloss  sich  in  einer  neuen  Norm 
der  Erkenntniss.     Vom  Sichtbaren  zum  Unsichümen  in  der  Sohhiss- 
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Mgenffig  (anumäna)  vorscbreilend  suchte  man  das  wahre  Sein  logisch 
zu  ergründen.     Die  logische  Schlussfolgerting  trat  als  Erkenntnissnorm 
ebenbürtig  neben   die  vedische    »Offenbarung«.     Dadurch  aber,    dass 
die  »Schrift«  (gruti)  ihre  ausschliessende  Bedeutung  als  Norm  der  Er- 
kenntniss   verlor,    wurde    auch    ihre  sittliche  Auktorität  ah  Norm  des 
Handelns  erschüttert.     Das  auf  dem  Veda  beruhende  Karma   enthielt 
ebensowenig  den  wahren  Kern  des  sittlichen  Seins  als  die  <^ruti  das 
innerste  Wesen  des  physischen  Seins  offenbarte.   Nicht  in  der  Aeusser- 
äcbkeit  der  rituellen   Handlung   und    in   dem    daraus   entspringenden 
Verdienst  liegt  <]as   wahre   sittliche  Wesen,    sondern  in  der  iimeren, 
tugendhaften,  gläubigen  Gesinnung.     In  diesen  Sätzen  über  die  Norm 
des  Erkennens  tmd  Handelns  war  die  Grundlage  einer  Weltanschauung 
gegeben,    die    nicht   blos    theoretisch    einen   bedeutsamen   Fortschritt 
gegenüber  der  älteren  2^it  verkündete,  sondern  audi  praktisch  tief  in 
das    sociale    Leben    eindrang.     Denn    in    dem    Bruch    mit    der    aus* 
schtiessenden  Auktorität  des  Veda  lag  auch  eine  reUgiös-sociale  Reform, 
•welche  jene  Klassen  des  Volkes  berührte,  die  bisher  von  der  gleich 
berechtigten  Theilnahme  an  den  Quellen  der  religiösen  und  sitt- 
li<^ien  Erkenntniss  femgehalten  waren.     Das  waren  die  erwerbsthätige 
und  dienende  Klasse.     Allerdings  bildeten  die  Vaigya  ein  vollberech- 
tigtes Glied  der  arischen  Gesellschaft  in    reditlich-socialer  Beziehung. 
Aber    in   religiös-socialer   Beziehung   treten   sie    weit   hinter   die  herr- 
schende Klasse  zurück.     Nur  unvollkommen  erschloss  sich  ihnen  das 
vedische  Wort.     Mit  der  neuen  Norm  des  Erkennens   und    Handelns 
trat    hier   ein  Wandel  ein.     Die   AnvIkshikI   »Logik«    bezeichnete  die 
höchste  Stufe  der  Brahma- Erkenntniss.     Die  Brahmavidyä  baute   sich 
anf  einer  Grundlage  auf,    die  es  allen  Gruppen  möglich  machte,    in 
den  Vollbesitz  des  erlösenden  Wissens  zu  gelangen.     Die  Philosophie 
des  Brahma  wurde  in  Samkhyayoga  Gemeinbesitz  fUr  Alle,    die   nach 
höherem   Wissen    streben   konnten.     Die   sociale   Stufe   bildete   keine 
Sdmmke   mehr   fth*  den  Besitz  des  ebenbürtigen,  erlösenden  Wissens. 
Das  Ziel  des  geistigen  Strebens  war  thatsächüch  ein  neues  gewcMxlen. 
Es  bestand  in  der  geistigen  Er&ssung  l&ahma's  durch  Erkennen  und 
gläubige  Hingabe.     Die  Erkenntniss  ging   aus   der   unterscheidenden 
Wahrnehmung  der  stofflichen  Principien  hervor,   welche  das  eine,  ab- 
solute Sein  verhüllen.     Die  Hingabe  lag  in  der  gläubigen  Vereinigung 
nit  Brahma.     Zur  Edienntniss  leitet  Sämkh}^,  zur  gläubigen  Hingabe 
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Yoga  an.   Das  Ideal  ist  eines:  die  in  Brahmanirväna  zu  erreichende 
absolute  Ruhe  und  Gleichmüthigkeit. 

Der  Schwerpunkt  des  Umschwunges  lag  also  einerseits  in  einem 
Wissen,  das  unabhängig  vom  Veda  in  wissenschaftlicher  Erkenntniss 
gewonnen  wurde,  andererseits  in  einem  sittlichen  Streben ,  das  nicht 
auf  dem  vedischen  Rituell  beruhte. 

So  bedeutete  das  Emporkommen  dieser  Richtungen  eine  Emanci- 
pation  vom  Veda,  ohne  dass  dies  offen  ausgesprochen  wiurde.  An 
dem  vedischen  Worte  und  an  vedischem  Werke  wurde  festgehalten. 
Aber  während' früher  die  Opfer  und  Ceremonien  als  das  eigentlich 
erlösende  Mittel  betrachtet  wurden,  bilden  sie  jetzt  nur  mehr  eine  Be- 
dingung, deren  Erfüllung  die  alte  religiöse  und  sociale  Ueberlieferuog 
verlangt,  die  aber  ohne  Einfluss  auf  die  Erlösung  als  solche  ist  Er- 
kenntniss und  Pflege  innerer  Tugend  bezeichnen  den  doppelten  P£eu1 
der  Erlösung  und  dieser  doppelte  F&d  stand  allen  Gruppen  offen. 

Das  Mahäbhärata  bewahrt  uns  zwei  Erzählungen  auf,  in  deren 
Trägem  die  neue  Auflassung  zum  deutlichen  Ausdruck  gelangt.  In 
beiden  Fällen  handelt  es  sich  tun  Glieder  der  erwerbenden  Klasse. 
Hier  ist  es  ein  Jäger,  dort  ein  Handelsmann,  dem  die  Beschreibung 
der  neuen  Weltanschauung  in  den  Mimd  gelegt  wird.  Eine  Analyse 
der  beiden  Erzählungen  ist  um  so  wichtiger,  als  dieselben  auf  buddhisti- 
schen Einfluss  zurückgeführt  werden. 

Die  Erzählung  von  dem  frommen  Jäger  entwickelt  den  Gedanken, 

dass  über  allen  äusseren  Vorschriften  die   Pflicht  der   Tugend   steht. 

Das  Weib  des  frommen  Jägers  Kau^ka  vernachlässigt  den  Brahmanen, 

um  zuerst  ihrer  Pflicht  der  Ehrfurcht  und  des  Gehorsams  gegen  den 

Gatten   zu   entsprechen.      Als   das   Ideal   eines   tugendhaften   Weibes 

wird  die  Frau  geschildert,  welche  einzig  dem  Manne  ergeben  ist   Der 

Brahmane  zürnt  ob  der  Vernachlässigung.     Das  Weib  antwortet,  dass 

der  Mann  ihr  höchster  Gott  sei.   Dem  Zomesausbruch  des  mit  Rache 

drohenden  Brahmanen  und   dem   Hinweis   auf  die   erhabene   Würde 

stellt  die  Angegriffene  das  Ideal  innerer,   tugendhafter  Gesinnung  als 

entscheidende  Norm  des  Guten  und  Bösen  entgegen.  m  206 

ya^  krodhamohau  tyajati  tam  devä  br&hmanam  vidu^ 

yo  vaded  iha  satyäni  gurum  samtoshayeta  ca  3^ 

himsitag  ca  na  himseta  tam  devä  brähma^am  vidu^ 

jitendriyo  dharmapara^  svädhyäya  niratati  ^\xc\)^  34 
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kämakrodhau  vaqau  yasya  tarn  devä  brähmanam  viduh 
yasya  cä  'tmasamo  loko  dharmajnasya  manasvinah  35 

sarvadharmeshu  ca  ratas  tarn  devä  brähmanam  viduh 
yo  'dbyäpayed  adhiyita  yajed  vä  yäjayita  vä  36 

dadyäd  vä  *pi  yathä^kti  tam  devä  brähmanam  viduh 
brahmacäri  vadänyo  'yo  'py  adhiyäd  dvijapungavah 
svädhyäyavän  amatto  vai  tam  devä  brähmanam  viduh 
yad  brähmanänäm  kugalam  tad  eshäm  parikirtayet  38 

Stellen  wir  diesem  Refrain  gleich  einige  Stellen  des  Dhammapada 
entgegen.  Der  letzte  Abschnitt  trägt  die  Ueberschrift :  Brähmana- 
vaggo  und  schildert  den  wahren  Brahmanen.  Ich  greife  die  bedeut- 
samsten Sätze  heraus. 

yassa  käyena  väcäya  manasä  n'atthi  dukkatam 

samvutam  tibi  thänehi  tam  aham  brümi  brähmanam       391 

na  jatähi,  na  gottehi  na  jacco  hoti  brähmano 

yamhi  saccam  ca  dhammo  ca,  so  sukhi,  so  ca  brähmano 

akkodhanam,  vatavantam,  sllavantam  anussutam  400 

dantam,  antimasäriram,  tam  aham  brümi  brähmanam 
nidhäya  dandam  bhütesu  täsesu  thävaresu  ca  405 

yo  na  hanti,  na  ghäteti,  tam  aham  brümi  brähmanam 
aviruddham  viruddhesu,  attadandesu  nibbutam  406 

sädänesu  anädänam  tam  aham  brümi  brähmanam 

yo  dha  punnan  ca  päpan  ca  ubho  samgam  upaccagä  4 1  2 

asokam,  virajam,  suddham,  tam  aham  brümi  brähmanam 
yassa  pure  ca  pacchä  ca  majjhe  ca  n'atthi  kiücanam  421 

akincanam,  anädänam,  tam  aham  brümi  brähmanam 

Ist  nun  die  Erzählung  »buddhistisch«  gefärbt  wegen  der  Aehnlich- 
keit  der  Vorstellungen? 

Folgen  wir  zunächst  der  Legende.  Der  Brahmane  ist  entzückt 
über  die  Worte  dieser  Weisheit,  dankt  und  wendet  sich  gegen  Mithilä, 
indem  er  nach  der  Quelle  des  ihm  so  fremden  Ideals  forschen  will. 
In  Mithilä  findet  er  den  Jäger.  Auf  des  Brahmanen  Anrede  hin,  dass 
die  Beschäftigung  des  Jägers  unpassend  scheine,  entgegnet  der  Letztere, 
jede  standesgemässe  Beschäfb'gimg  sei  gut ,  auch  die  Jagd ,  obschon 
ihr  Ziel  das  Tödten  und   der  Verkauf  von  lebenden  Wesen  sei ;    was 
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den  wahren  Werth  des  Menschen  bestimme,  sei  nicht  die  äussere  Be- 
schäftigung ,  sondern  Tugend  und  Wahrheit.  Ich  beschränke  mich 
auf  einige    der  markantesten  Sätze  (III  206,  74  sq.): 

ahimsä  satyavacanam  sarvabhütahitam  param 
ahimsä  paramo  dharmah  sa  ca  satye  pratishthitah 
satye  kritvä  pratishthäm  tu  pravartante  pravrittayah 
satyam  eva  gariyas  tu  ^ishthäcäranishevitam 
äcärag  ca  satäm  dharmah  santag  cä  'cäralakshanäh 
akruddhyanto  'nasüyanto  nirahamkäramatsaräh 
rijavah  ^amasampannäh  ^ishtäcärä  bhavanti  te 
ahimsä  satyavacanam  änrigamsyam  athä  'rjavam 
adroho  nä  'bhimäna^  ca  hris  titikshä  damah  ^amah 
dhimanto  dhritimantag  ca  bhütänäm  anukampakäh 
akämadveshasamyuktäs  te  santo  lokasäkshinah 

Auch  hier  springt  die  äussere  Aehnlichkeit  mit  der  buddhistischen 
Spruch  Weisheit  in  die  Augen. 

Nun  zeigt  der  Jäger,  wie  sein  Handwerk,  das  Tödten  von  lebenden 
Wesen,  keineswegs  gegen  die  so  hochgepriesene  Ahimsä  verstösst.  Die 
Ahimsä,  d.  h.  die  Pflicht  des  Nichttödtens  müsse  im  richtigen  Sinne 
erfasst  werden.  In  Wirklichkeit  gibt  es  Niemanden ,  dem  es  möglich 
sei,  unbedingte  Ahimsä  zu  befolgen.  Luft  und  Wasser,  alles  ist  er- 
fiillt  mit  lebenden  Wesen.  Vor  allem  aber  ist  das  Opfer  auf  das 
Tödten  von  Thieren  gegründet.  »Die  Opferflamme  ist  begierig  nach 
lebenden  Wesen«  ;  das  sei  ein  alter  Spruch.  Es  bestehe  der  allgemeine, 
von  den  Muni  niedergelegte  Satz :  »Wer  animalische  Speise  geniesst, 
nachdem  er  zuerst  den  Göttern  und  Manen  in  vorgeschriebener  Weise 
geopfert,  wird  nicht  verunreinigt;  er  gilt  als  einer,  der  kein  Fleisch 
genossen.« 

Der  Jäger  beschreibt  alsdann  den  alles  bezwingenden  Einfluss 
von  Karma,  und  wie  es  nothwendig  sei,  die  Fesseln  der  Werkthätig- 
keit  zu  brechen.  Die  Früchte  der  That  müssen  ausgekostet  werden. 
Von  Karma  gehen  Geburt  und  Tod  aus.  Sich  dem  Einfluss  des 
Karma  entziehen,  heisst  Erlösung  gewinnen.  Aber  nicht  dadurch  be- 
freit sich  der  Mensch  von  den  Fesseln  des  Karma ,  dass  er  auf  jede 
Thätigkeit  verzichtet.  Handeln  muss  der  Mensch;  aber  er  muss  so 
handeln,  dass  er  jede  Anhänglichkeit  an  das  Leben  und  dessen  Früchte 
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verliert.  Innerlich  muss  er  sich  losreissen.  Die  innere  Befreiung 
wird  gewonnen  in  der  läuternden  Erkenntniss.  —  Nach  dieser,  in 
grösster  Breite  gegebenen  Belehrung  verlangt  der  Brahmane  die  Quelle 
des  läuternden  und  erlösenden  Willens  kennen  zu  lernen.  Der  Jäger 
antwortet  (III  210,   15): 

namas  kritvä  brähmanebhyo  brähmim  vidyäm  nibodha  me 
idam  vigvam  jagat  sarvam  ajaj^am  cä  'pi  sarva^h 
mahäbhütätmakam  brahma  nä  'tah  parataram  bhavet 
mahäbhütäni  kham  väyur  agnis  äpah  tadä  ca  bhüh 
^bdah  spar^g  ca  rüpam  ca  raso  gandha9  ca  tadgunäh 
teshäm  api  gunäh  sarve  gunavrittih  parasparam 
pürvapürvagunäh  sarve  kramago  guneshu  trishu 
shashthas  tu  cetanä  näma  mana  ity  abhidhiyate 
saptami  tu  bhaved  buddhir  ahamkäras  tatah  param 
indriyani  ca  pancätmä  rajah  sattvam  tamas  tathä 
ity  esha  saptadagako  rä^ir  avyaktasamjnakah 
sarvair  ihe  'ndriyärthais  tu  vyaktävyaktaih  susamvritaih 
caturvim9aka  ity  esha  vyaktävyaktamayo  ganal^ 

Die  Quelle  des  erlösenden  Wissens  ist  Sämkhyayoga.  Die  vom 
Jäger  beschriebene  Brähmi  vidyä  ist  nichts  anderes  als  die  änvikshiki 
vidyä,  die  auf  der  Wissenschaft  der  Logik  aufgebaute  systematische 
Lehre  von  Brahma ,  wie  sie  in  Sämkhya  theoretisch ,  im  Yoga  nach 
ihrer  praktischen  Seite  hin  dargestellt  ist.  Und  so  knüpft  sich  denn  so- 
fort an  die  knappe  und  kompendiöse  Beschreibung  der  Brähmi  vidyä 
eine  ausführliche  Darstellung  des  Sämkhyayoga  in  den  unterscheidenden 
stofflichen  Principien,  ähnlich  jenen  philosophischen  Samväda,  welche 
das  zwölfte  Buch  gesammelt  hat.  Mit  dem  System  der  ftlnftmdzwanzig 
Principien  verbindet  der  Redende  das  in  Yoga  ausgebaute  System  der 
Ethik,  das  praktische  Element  der  Wissenschaft  von  Brahma.  Der 
Schluss  lautet: 

parityajati  yo  duhkham  sukham  cä  'py  ubhayam  narah 
brahma  präpnoti  so  'tyantam  asangena  ca  gacchati  111213,59 

Der  Brahmane  ist  erfreut  über  diese  ihm  noch  ganz  unbekannte 
Lehre  der  Erlösung  (kritsne  mokshadharme).  Er  sieht  in  ihr  nicht 
den  geringsten  Widerspruch  oder  Gegensatz  (nyäyayuktam).  Der  Jäger 
ftihrt  den  Brahmanen  noch  tiefer  in  das  Geheimniss  des  Moksha  ein. 

10» 
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Die  Rolle  des  Lehrers  und  Schülers  wechseln,  indem  der  stolze  Brah- 
mane  aus  dem  Munde  des  Qüdra  Belehrung  nimmt.  Aber,  so  meint 
der  neue  Jünger  des  Moksha,  der  Jäger  müsse  früher  dem  Brahmanen- 
stande  angehört  haben  und  in  Folge  schlechter  Thaten  als  Qüdra 
wiedergeboren  sein.  Das  gesteht  der  Jäger  zu.  Der  Brahmane  stellt 
dann  den  Satz  auf,  obschon  äusserlich  einer  unteren  Klasse  angehörig, 
sei  der  Jäger  dem  Adel  seiner  Tugend  nach  ein  Brahmane, 
nicht  Geburt  und  Abstammung  begründen  die  höchste  Würde,  sondern 
einzig  der  Adel  tugendhaften  Wesens  (III   216,    13): 

brähmanah  pataniyeshu  vartamäno  vikarmasu 
dämbhiko  dushkritah  präjnah  ^üdrena  sadrigo  bhavet 
yas  tu  güdro  dame  satye  dharme  ca  satatotthitah 
tam  brähmanam  aham  manye  vrittena  hi  bhaved  dvijah 
karmadoshena  vishamäm  gadm  äpnoti  därunäm. 

Das  ist  der  Kern  und  Grundgedanke  der  ganzen  Legende.  Die 
Erzählung  ist  durch  und  durch  mit  dem  Lehrelement  des  neuen  Er- 
lösungsglaubens verwoben.  Alles ,  Handlung  und  Worte ,  soll  den 
Satz  beleuchten,  dass  in  Sämkhya  sich  die  Quelle  des  erlösenden  Wissens 
allen  Gruppen  und  Gliedern  der  arischen  Gesellschaft  crschliesst. 

Das  Seitenstück  dazu  findet  sich  XII  261.  Auch  hier  erscheint 
ein  stolzer  Brahmane.  Die  Busse,  die  er  übt,  verleitet  ihn  zu  einer 
Sprache  des  ungezügelten  Hochmuthes.  »Keiner  ist  mir  auf  Erden 
gleich  1  Wer  vermag  sich  mit  meinen  in  der  Busse  gestählten  geistigen 
Kräften  zu  messen?«  Da  belehrt  ihn  eine  Stimme,  dass  es  einen 
solchen  gebe,  der  ihm  nicht  blos  gleich,  sondern  überlegen  sei,  ob- 
schon derselbe  keine  Busse  übe  und  überdies  einem  niederen  Berufs- 
stande angehöre.  Der  Brahmane  möge  sich  nach  Väränasi  begeben, 
dort  werde  er  einen  Handelsmann  mit  Namen  Tiilädhara  finden. 
Tulädhara  ist  schon  von  der  Absicht  Jäjali's  unterrichtet,  der  dem 
Rufe  folgend  sich  dorthin  begeben  hat.  Er  entwickelt  das  Geheimniss 
seines  Glaubens  in  der  Lehre  von  der  inneren  tugendhaften  und 
menschenfi-eundlichen  Gesinnung  (XII  262) 

sarveshäm  yah  suhrin  nityam  sarveshäm  ca  hite  ratah  8 

karmanä  manasä  väcä  sa  dharmam  veda  jäjale 

nä  'nuruddhye  virudhye  vä  na  dveshmi  na  ca  kämaye  9 
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samo  'harn  sarvabhüteshu  pagya  me  jäjale  vratam 

tulä  me  sarvabhüteshu  samä  tishthati  jäjale  lo 

yadä  cä  'yam  na  bibheti  yadä  cä  'smän  na  bibhyati 

yadä  ne  'cchati  na  dveshti  brahma  sampadyate  tadä  15 

Das  Ideal  des  Tulädhara  liegt  in  jenem  aus  Sämkhyayoga  ge- 
schöpften vollkommenen  Gleichmuth,  der  in  Brahmanirväna  gipfelt. 
In  einem  ganzen  Schatz  von  Sprüchen  werden  alsdann  die  Yoga-Ideen 
erörtert.  Den  Mittelpunkt  bildet  die  Ahimsä.  Wenn  nun  der  »Neu- 
gläubige« das  »Nichttödten  der  Thiere«  als  eine  Bedingung  des  in  Brahma- 
nirväna zu  erreichenden  höchsten  Ideales  hinstellt,  so  wehrt  er  sich 
doch  gegen  den  Vorwurf,  er  sei  ein  Nästika  »Atheist«  und  leugne  das 
Opfer.  Niemanden  will  er  stören  in  dem  Verlangen ,  Opfer ,  auch 
durch  Tödten  der  lebenden  Wesen  darzubringen,  wenn  der  Opfernde 
das  für  unerlässlich  hält.  Aber  ein  Opfer,  das  mit  dem  Verlangen 
nach  Verdienst  unternommen  wird,  führt  nicht  ziu:  endgiltigen  Er- 
lösung. Diese  wird  nur  da  gewonnen ,  wo  jede  Regung  und  jedes 
Begehren  erstirbt,  lieber  dem  materiellen  Opfer  steht  das  geistige 
Opfer  (jnänayajna). 

nirä^isham  anärambham  nimamaskäram  astutim 

akshinam  kshinakarmänam  tam  devä  brähmanam  viduh 

•  •  •  ■  • 

Der  Brahmane  nennt  das  eine  neue  Lehre,  die  den  Vorfahren 
ganz  unbekannt  gewesen  sei  und  wünscht  eine  tiefere  Begründung. 
Tulädhara  gilt  dieselbe,  indem  er  auf  die  gläubige  Gesinnung  als  den 
einzigen  Werthmesser  erlösenden  Wissens  hinweist.  Die  gläubige  Ge- 
sinnung aber,  welche  von  aller  Aeusserlichkeit  absieht,  werde  in  Sämkhya- 
yoga gewonnen. 

In  der  vorliegenden  Erzählung  spricht  sich  noch  deutlicher  das 
unterscheidende  Wesen  des  neuen  Ideales  aus.  Muss  sich  doch 
Tulädhara  gegen  den  Vorwurf  rechtfertigen ,  er  sei  ein  Atheist.  Er 
will  auf  dem  Boden  des  Veda  bleiben ;  aber  er  erstrebt  ein  höheres 
Ziel,  das  in  Brahmanirväna  aufleuchtet  und  jedem  durch  das  jnänayajna 
zugänglich  wird.  Der  Refrain,  mit  dem  in  der  vorausgehenden  Legende 
das  wahre  Wesen  des  Brahmanen  in  einer  Reihe  von  Gäthä  beschrieben 
wurde :  tam  devä  brähmanam  viduh,  kehrt  auch  hier  wieder. 
Noch  ausführlicher  aber  findet  sich  derselbe  in  dem  Sämkhya- Ab- 
schnitt  Xn  245    12  sq. 
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yena  kenacid  ftchanno  yena  kenacid  i^tah 
yatrakvanä^äyl  ca  tarn  devä  bräbmanatn  viduh 
aher  iva  ganäd  bhitah  sauhityän  narakäd  iva 
Icunapäd  iva  ca  stribhyas  tarn  devä  brähma^am  viduh 
na  kruddhyen  na  prahrishyec  ca  mänito  'mänita^  ca  yah 
sarvabhüteshu  abhayadas  tarn  devä  brähmanam  viduh 
vimuktam  sarvasangebhyo  munim  äkä^avat  sthitam 
asvam  ekacaram  ^ntam  tarn  devä  brähnaaqam  vidu^ 
jivitam  yasya  dhannänham  dharmo  haryartham  eva  ca 
ahoräträc  ca  punyärtham  tarn  devä  brähmanam  viduh 
nirä^isham  anärambham  nimamaskäratn  astutim  .  .  . 

Beide  Erzählungen  folgen  der  ausgesprochenen  Tendenz,  Yoga  lu 
verherrlichen.  Es  sind  acht  brahmanische  Legenden,  verwoben  mit 
den  Anschaungen  des  rechtgläubigen  Qästra.  Von  buddhistischer  Seite 
hätte  eine  derartige  Darstellung  nicht  ausgehen  können.  So  spricht 
kein  Buddhist,  wie  der  Jägersmann  oder  der  Händler  ihr  Ideal  be- 
schreiben und  vertheidigen.  Das  Neue  innerhalb  der  Anschauungen 
ist  auf  dem  Boden  des  Sämkhyayoga  erwachsen ,  und  die  Elemente 
dieses  Systemes  sind  es,  mit  welchen  sich  das  epische  Element  ver- 
bindet oder  vielmehr  deren  Träger  es  wird.  Alles  weist  auf  den 
engsten  Zusammenhang  mit  Brahmanirväna  hin.  Der  Gedankengang 
schliesst  sich  ganz  dem  Yoga^ästra  an,  wie  es  in  den  übrigen  be- 
lehrenden Itihäsa  des  zwölften  Buches  niedergelegt  ist.  Wie  kann  man 
dazu  kommen,  hier  buddhistischen  Einfluss  zu  suchen,  wo  ein  Ideal 
verkündet  wird,  das  ganz  der  religiös  -  philosophischen  Sphäre  der 
Brahmavidyä  angehört? 

Oder    soll    wirklich   die  Philosophie  an  der  Wende  des  sechsten 
Jahrhunderts  v.  Chr.  jenen  Aufschwung  der  Spekulation  noch  nicht  er- 
reicht haben,  welchen  das  epische  Sämkhya  zeigt.     Ich  glaube,  diese 
Thatsache  wäre  kaum  je  bezweifelt  worden,  wenn  man  nicht  mit  einer 
fremden,   d.  h.    buddhistischen   Brille   den   Fortschritt   des  indischen 
" 2isteslebens  betrachtet  hätte.     Es  gab  eine  Zeit,    wo  es  schien,    als 
rdanke   die   indo-arische  Cultur  jeden   auszeichnenden  Vorzug  dem 
ifkommen  des  Buddhismus.     Indien  besitzt  eine  herrliche  Märchen- 
eiatur ;  die  Quelle  lag  in  den  buddhistischen  Jätaka.    Es  schuf  herr- 
he  Bauwerke ;  der  Buddhismus  begründete  die  Architektonik ;  vorher 
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baute  man  blos  in  Holz.  Vom  Buddhismus  ging  Nirvana,  gingen  jene 
edleren  Vorstellungen  von  Sitte  und  Sittlichkeit  aus,  welche  später  ein 
Gemeinbesitz  Indiens  wurden.  Wie  es  mit  der  Originalität  des  Buddhis- 
mus auf  künstlerischem  Gebiete  bestellt  ist,  will  ich  hier  unberührt 
lassen.  Es  genüge  die  eine  Thatsache ,  dass  jene  künstlerischen 
Embleme  und  Symbole,  welche  den  unterscheidenden  Schmuck  bud- 
dhistischer Denkmäler  zu  bilden  scheinen,  dem  brahmanischen  Cultus 
entstammen »).  Wie  aber  steht  es  um  die  Elemente  der  buddhistischen 
Weltanschauung  ?  Dass  der  Buddhismus  in  seinen  philosophischen  Vor- 
stellungen auf  ältere  Anschauungen  zurückgeht,  bedarf  wohl  keines  Be- 
weises mehr,  seitdem  uns  Oldenberg  und  Jacobi  in  der  einen  oder 
der  anderen  Art  die  enge  Verbindung  mit  der  vorausgehenden  Zeit 
klargelegt  haben.  Es  fragt  sich  nur,  in  welcher  Gestalt  diese  Elemente 
vorlagen.  Gab  es  eine  Schule  der  Philosophie,  welche  in  methodi- 
scher und  wissenschaftlicher  Durchbildung  ein  System  der  reichent- 
wickelten Ideen  vortrug?  Wir  können  von  jedem  anderen  Zeugnisse 
absehen.  Der  in  den  »älteren  Päli- Werken c  dargestellte  Buddhismus 
ist  der  beste  Beweis  für  das  Vorhandensein  eines  auf  methodischem 
Wege  erschlossenen  Systems  der  Philosophie.  Die  Genesis  des  Buddhis- 
mus wird  nur  verständlich  in  der  Mitte  eines  systematischen 
A  u  f  b  a  u  e  s  der  Philosophie.  Was  den  Buddhismus  ins  Leben  rief, 
war  gerade  die  Absage  an  alle  Systeme  der  Philosophie  •).  In  der 
Abkehr  von  allen  Schulen  erkennt  Buddha  die  einzige  Bürgschaft 
der  zu  erstrebenden  Erlösung.  Will  man  den  Buddhismus  in  seinen 
Zielen  und  Wegen  verstehen,  so  muss  man  von  dieser  grundrichtenden 
Polemik  gegen  alle  Systematik  ausgehen.  Es  sind  in  den  letzten 
Jahren  verschiedene  Versuche  gemacht  worden,  den  Buddhismus  in 
seinem  unterscheidenden  Charakter  zu  ergründen.  Hier  suchte  man 
das  Wesen  in  seinem  Pessimismus  und  Nihilismus,  dort  in  seinem 
Atheismus  und  seiner  autonomen  Moral,  in  der  Sittlichkeit  ohne  religiösen 
Glauben.  Es  bedurfte  nicht  grosser  Umschau,  um  zu  sehen,  dass  dem 
Buddhismus  keine  dieser  Anschauungen  ausschliessend  eigenthümlich 
sei,  ja  dass  die  uns  als  »ältere  Päli-Werke«  verbürgten  Urkunden 
einen  Buddhismus  bezeugen,  der  alle  jene  Vorstellungen  des  Nihilismus 


*)  Das  Mahftbbärata  als  Epos  und  Rechtsbuch  S.  214  ff. 
«)  Buddha,  ein  Culturbild  des  Ostens,  S.  35,  37  ff. 
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und  Materialismus  schon  vorfand.  Während  nun  gerade  die  Ideen 
des  Pessimismus  und  Nihilismus  als  das  eigenthümliche  Wesen  des 
Buddhismus  mit  aller  nur  wünschenswerthen  Ausführlichkeit  hingestellt 
wurden ,  blieben  so  gut  wie  unbeachtet  jene  Vorstellungen,  die  nach 
buddhistischem  Zeugnisse  selbst  den  Ausgangspunkt  der  neuen  Be- 
wegung bilden :  Flucht  aller  Schulen  und  Systeme !  Und  doch  gibt 
es  kaum  einen  Satz,  der  gerade  in  den  anerkannt  ältesten  Urkunden 
mit  solchem  Nachdruck  geltend  gemacht,  mit  solcher  Eindringlichkeit 
dem  Jünger  des  neuen  Ideales  vorgehalten  wird ,  als  gerade  dieses 
Schlagwort  von  der  Nutzlosigkeit  aller  systematischen  Behandlung 
der  Begriffe  von  Substanz  und  Wesen  der  Dinge. 

Das  Wort  drishti  »System«,  dar^ana  »systematische  Anschauung« 
von  Gott  und  Seele,  Welt  und  Mensch,  Diesseits  und  Jenseits  ist  für 
Buddha  ein  Gräuel.  Besässen  wir  auch  keine  altbrahmanische  Ur- 
kunde der  Philosophie,  —  das  einzige  Suttanipäta  oder  Brahmajälasutta 
würde  hinreichen  zu  beweisen ,  dass  die  Anfänge  des  Buddhismus  in 
eine  Epoche  des  steigenden  Fortschrittes  der  spekulativen  Forschung 
zurückgehen.  Es  ging  ein  mächtiger  Zug  durch  jene  Zeit  zur  Auf- 
stellung neuer  Systeme,  zur  Belebung  neuer  Ideale.  Keine  Phase  der 
indischen  Philosophie  erscheint  innerhalb  der  Denkmäler  so  reich  an 
innerem  Leben ,  an  kräftigen  Gegensätzen  und  deren  unverhohlenem 
Widerstreit  als  die  Periode  derjenigen  Philosophie,  aus  welcher  Buddha 
hervorging.  Man  könnte  fast  von  einer  Epoche  philosophischer  Be- 
freiungskämpfe reden ;  so  schroff  treten  sich  hier  die  alten  und  neuen 
Schulen  gegenüber,  so  tapfer  schlagen  sich  die  kamp^ewaldgen  Führer 
der  streitsüchtigen  Schulen  *)  untereinander. 

Wo  eben  das  philosophische  Leben  einen  neuen  kräftigen  Auf- 
schwung nimmt,  da  regen  sich  auch  mit  einem  Male  die  mannig- 
fiachsten  Gegensätze.  Was  die  Lehrvorträge  des  Suttanipäta  und 
Brahmajälasutta  immer  in  Uebercinstimmung  mit  anderen  »Predigten & 
des  Majjhimanikäya  betonen,  ist  der  grundlegende  Satz,  dass  Buddha 
jede  Art  einer  festen,  in  sich  geschlossenen  Weltanschauung  (dar^ana, 
drishti)  ausschliesst.  Seine  Erlösungslehre  soll  weder  Theismus  noch 
Atheismus,  weder  Idealismus  noch  Materialismus,  weder  Realismus 
noch  Nihilismus    sein.     Wie   jene    so    grundverschiedenen  Richtungen 


>)  Vgl.  meinen  Buddha,  S.  6i  ff. 
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bis  ins  Kleinste  schon  ausgebildet  waren,  bezeugen  Brahmajälasutta 
und  Samannaphalasutta.  Buddha  stand  einem  machtvollen  Aufschwung 
methodischer  Forschung  gegenüber.  Das  wirre  Chaos  philosophischer 
Ideen  der  älteren  Epoche  war  zu  einem  planvollen  Systeme  ausgebaut; 
es  war  ein  festgeschlossener  Bau,  eine  einheitliche  durchgeführte  Lehre. 
Ihr  Ideal  war  Brahmanirväna.  Aus  einem  Vergleich  buddhistischer 
und  brahmanischer  Quellen  ergibt  sich,  dass  das  buddhistische  Nibbäna 
aus  dem  rechtgläubigen  Nirväna  hervorgegangen  ist.  Nirväna  gehört 
der  brahmanischen  Philosophie  an.  Das  buddhistische  Nibbäna  jedoch 
entstammt  einem  Systeme,  dessen  Erlösungsideal  in  Brahma  lag.  Nun 
aber  gibt  es  nur  eine  Schule  der  Philosophie,  die  in  Brahmanirväna 
als  System  der  fünfundzwanzig  Principien  ihren  Abschluss  ündet.  Das 
ist  das  Sämkhyayoga.  Der  älteren  Upanishad-Lehre  war  das  System 
der  fünfundzwanzig  Principien  und  Nirväna  noch  fremd ,  dem  klassi- 
schen Sämkhya  der  späteren  Zeit  ist  Brahma  fremd.  Dort  ist  der 
methodische  Aufbau  in  der  unterscheidenden  Erkenntniss  der  stoff- 
lichen Principien  noch  nicht  erreicht,  hier  findet  der  methodische  Auf- 
bau seinen  Abschluss  nicht  in  Brahma.  Und  doch  muss  die  Schule, 
auf  welche  die  Elemente  des  Buddhismus  mit  Nirväna  zurückgehen, 
einerseits  ein  System  der  fünfundzwanzig  Principien  darstellen,  anderer- 
seits muss  sie  mit  Brahma  verbunden  sein.  Dem  entspricht  das 
Sämkhyayoga  der  epischen  Dichtung,  jene  Weltanschauung,  welche 
einheitlich  das  gesammte  Epos  beherrscht.  Das  Epos  kennt 
nur  eine  Schule  der  Philosophie:  Sämkhyayoga;  nur  in  ihrer  Ge- 
dankenwelt bewegen  sich  die  religiös- philosophischen  Vorstellungen  des 
epischen  und  didaktischen  Elementes.  Es  ergibt  sich  ein  neuer 
Beweis  für  die  Thatsache,  dass  episches  und  didaktisches  Element 
sich  auf  einem  Boden  verschmolzen  haben,  aus  der  Wahrnehmung, 
wie  innerhalb  der  gigantischen  Stoffmasse  nur  ein  System  der  Philo- 
sophie genannt,  nur  eine  Schule  zur  unbestrittenen  Geltung  kommt ; 
das  ist  Sämkhyayoga.  Wo  die  Dichtung  das  philosophische  Element 
berührt  oder  nur  streift,  da  sind  es  immer  nur  Elemente  jenes  einen 
Sämkhyayoga,  das  in  den  belehrenden  Itihäsa  des  zwölften  Buches 
vorgetragen  wird. 

Es  wird  sich  das  am  deutlichsten  erkennen  lassen,  sobald  die 
verschiedenen  Bruchstücke  oder  Urkunden  der  Philosophie  des  Mahä- 
bhärata    gesammelt    und    gesichtet   vorliegen.     Es    ist    eine  der  vielen 
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irrthümlichen  Vorstellungen,  wfenn  behauptet  wird,  »verwirrend  sei  die 
Mannigfaltigkeit  des  Standpunktes,  die  höchstens  Skeptiker  und  AÜieisten 
ausschliesse« .  Wenn  in  einem  Ideenkreis  Einheit  waltet,  so  ist  es  der 
philosophische  Ideenkreis  der  Dichtung.  Er  vertritt  nur  e i n 
System,  aber  dies  mit  ausgesprochener  Entschiedenheit.  Und  meines 
Erachtens  lässt  sich  durch  nichts  schlagender  die  ganze  Haltlosigkeit 
buddhistischen  Einflusses  auf  das  Epos  beleuchten  als  durch  die  Ent- 
schiedenheit,  mit  welcher  die  Dichtung  einen  Standpunkt  und  ein 
abgeschlossenes  System  von  Brahma  in  Sämkhyayoga  vertritt,  während 
der  Buddhismus  jedes  System  flieht. 

In  schroffstem  Gegensatz  stehen  sich  epische  und  buddhistische 
Weltanschauung  hier  gegenüber.  Eine  auf  dem  Boden  buddhistischer 
Vorstellungen  stehende  Rhapsodie  würde  keines&lls  so  sprechen.  Als 
Schöpferin  des  Mahäbhärata  stand  sie  ganz  im  Banne  des  Sämkhya.  Die 
grossen  Probleme  aber,  welche  zu  den  lebhaftesten  Erörterungen  führten, 
bewegten  sich  vornehmlich  um  die  Frage  der  Nothwendigkeit  und  des 
Schicksals.  Wer  ist  der  Thäter?  Bin  ich  es?  oder  stehe  ich  in  der 
Macht  eines  verborgenen  Wesens,  das  sich  meiner  nur  als  Werkzeug 
bedient.  Wie  eingehend  dieses  Problem  der  Freiheit  und  Nothwendig- 
keit erörtert  wurde,  sehen  wir  aus  den  philosophischen  Itihäsa  des 
XII.  Buches.  Die  Welt  ist  nicht  frei ;  alles  wird  beherrscht  von  der 
Macht  der  Zeit ;  wenn  sie  belebt  und  zerstört,  Freude  oder  Leid  bringt, 
so  verkörpert  sich  nur  der  Wille  des  Schöpfers,  der  schonungslos  mit 
seinen  Geschöpfen  spielt.  Dem  Wesen  der  Zeit  werden  eingehende 
Betrachtungen  gewidmet.  Es  ist  Kala,  die  Zeit,  welche  alles  in  Be- 
wegung und  Thätigkeit  setzt.  Nur  unter  dem  zwingenden  Einfluss  der 
Zeit  handeln  die  Geschöpfe.  Sie  ordnet  als  Gebieterin  Wohl  und 
Wehe,  Leben  und  Tod  (XII  139,  49  sq.).  Niemanden  triflV  eine 
Schuld.  Der  Mensch  ist  unfrei.  Wer  sich  als  handelnd  betrachtet, 
ist  in  Thorheit  befangen.  Es  gibt  Niemanden,  der  tödtet,  Niemanden, 
der  getödtet  wird.  Alles  tritt  mit  Nothwendigkeit  ein.  Umfangreiche 
Darstellungen  sind  diesen  Ideen  gewidmet.  In  den  meisten  Fällen 
handelt  es  sich  um  Legenden ,  welche  in  Form  eines  Dialoges  die 
Probleme  erörtern.  Das  Ziel  aller  Legenden  aber  ist  auf  die  Empfehlung 
des  Sämkhyayoga  gerichtet.  Ein  treffendes  Beispiel  liefert  der  Samväda 
zwischen  Indra  und  der  Göttin  Qri  über  die  Vorboten  von  Glück  und 
Unglück    (XII   228).     Andere   Beispiele    sind    XII   223,   224.      Häufig 
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wird  die  Frage  nach  dem  Verhältniss  von  Paurusha  und  Daiva,  von 
freiem  Handeln  und  vom  Schicksal  aufgeworfen.  Den  Mittelpunkt  der 
Erörterungen  bildet  alsdann  stets  Sämkhyayoga.  Eine  umfassende 
Darstellung  dieser  seltsamen  Urkunden  indischer  Spekulation  muss 
einer  folgenden  Abhandlung  vorbehalten  bleiben.  Hier  gentige  es 
darauf  hinzuweisen^  dass  das  epische  Element  der  Haupthandlung  in 
gleicher  Weise  sich  mit  diesen  Vorstellungen  und  der  Spruchweisheit 
vom  alles  bezwingenden  Einfluss  der  Todes-  und  Schicksalsmacht  ver- 
bindet. (II  57,  6;  III  30,  2;  V  32,  13;  39,  i;  159,  14.)  Es  ist 
eine  ganz  eigene  Welt  der  Gedanken,  die  sich  hier  um  die  Probleme 
des  Woher  ?  und  Wohin  ?  bewegt.  »Vielerlei  Beziehungen  beherrschen 
die  Welt,  von  Eltern  und  Kindern,  von  Brüdern  und  Schwestern,  von 
Mann  und  Weib.  Aber  was  sind  diese  Beziehungen  in  Wirklichkeit? 
Niemand  gehört  sich,  Niemand  einem  Anderen  an.  Unsere  Beziehung 
zu  Mann  oder  Weib,  zu  Freund  oder  Verwandten  ist  wie  das  zufallige 
Zusammentreffen  von  Wanderern  in  einer  Herberge  an  der  Landstrasse. 
Wo  bin  ich?  Wohin  soll  ich  gehen?  Wie  kam  ich  hierher?  Warum 
soll  ich  trauern?«  Alle  diese  Fragen  beantwortet  die  epische  Welt- 
anschauung in  Sämkhyayoga,  theoretisch  in  dem  System  der  Prakriti 
und  der  stofflichen  Entfaltung, der  Welt,  praktisch  in  der  Anleitung 
zur  vollständigen  Gleichmüthigkeit ;  beide,  Theorie  und  Praxis  streben 
dem  einen  Ziele:  Brahmanirväna  zu. 

Wenn  innerhalb  der  epischen  und  didaktischen  •  Abschnitte  auch 
die  verschiedensten  Vorstellungen  zur  Erörterung  gebracht  werden, 
Ideen,  die  einander  ausschliessen ,  so  steht  doch  die  Diaskeuase  als 
solche  auf  dem  Boden  einer  Philosophie ,  und  wie  die  Rhapsodie 
selbst  denkt,  welche  Stellung  sie  zu  dem  Vielerlei  der  Systeme  nimmt, 
darüber  lässt  sie  nicht  den  leisesten  Zweifel  aufkommen.  Im  Vorder- 
grunde steht  die  Frage:  »Woher  komme  ich?  Wer  bin  ich?  Wohin 
gehe  ich?    Wo  bin  ich?«     (XII  28,  39.) 

kvä  *se  kva  ca  gamishyämi  ko  'nvaham  ihä  'sthitah 

Mannigfach  lautet  die  Antwort  im  Kreise  der  Philosophen.  Ein 
Bild  der  Meinungsverschiedenheiten  entwirft  die  Anugltä  (XIV  49,. 
I — 14),  in  der  Frage  welche  die  Rishi  stellen. 

ko  vä  svid  iha  dharmänäm  anushtheyatamo  matah 
vyähatäm  iva  pagyämo  dharmasya  vividhäm  gatim 
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ürdhvam  dehäd  vadanty  eke  nai  'tad  asti  'ti  cä  'pare 
kecit  samgayitam  sarvam  ni^m^ayam  athä  'pare 
anityam  nityam  ity  eke  nä  *sty  asti  'ty  api  cä  'pare 
ekarüpam  dvidhe  'ty  eke  vyämigram  iti  cä  'pare 
manyante  brähmanä  eva  brahmajnäs  tattvadar^inab 
ekam  eke  pritbak  cä  'nye  babutvam  iti  cä  'pare 
degakäläv  ubbau  kecin  nai  'tad  asti  'ti  cä  'pare 
jatäjinadbaräg  cä  'nye  mundä^  kecid  asamvritäb 
asnänam  kecid  iccbanti  snänam  apy  apare  janäb 
manyante  bräbmanä  devä  brabmajiiäs  tattvadar^inab 
äbäram  keccbid  iccbanti  kecic  cä  'nagane  ratäb 
karma  keccbit  pra9amsanti  pra^äntim  cä  'pare  janäb 
kecin  moksbam  pragamsanti  kecid  bbogän  pritbagvidbän 
dbanäni  keccbid  iccbanti  nirdbanatvam  atbä  'pare 
upäsya  sädbanam  tv  eke  nai  'tad  asti  'ti  cä  'pare 
abimsäniratä^  cä  'nye  kecid  dbimsäparäyanä^ 
punyena  ya^asä  cä  'nye  nai  'tad  asti  'ti  cä  'pare 
sadbhävaniratä^  cä  'nye  kecit  samgayite  stbitäb 
dubkbäd  anye  sukbäd  anye  dbyänam  ity  apare  janäb 
yajnam  ity  apare  vipräb  pradänam  iti  cä  'pare 
tapas  tv  anye  pragamsanti  svädbyäyam  apare  janäb 
jnänam  samnyäsam  ity  eke  svabbävam  bbütacintakäb 
sarvam  eke  pragamsanti  na  sarvam  iti  cä  'pare 
evam  vyuttbäpite  dbarme  babudbä  viprabodbite 
nigcayam  nä  'dbigaccbämab  sammüdbäb  surasattama 
idam  greya  idam  9reya  ity  evam  vyuttbito  janab 
Die  Gegensätze,  deren  widerstreitendes  Bild  bier  in  grossen  Zügen 
entworfen   wird,    bewegen   sich   nicht    weniger   auf  dem   Gebiete  der 
Praxis  (karma)  als  auf  dem  der  Theorie  (jnänam).    Einheit  oder  Viel- 
heit, Ewigkeit  oder  Vergängliclikeit ,   Sicherheit  oder  Zweifel  einerseits 
—  Opfer  oder  Preisgabe  alles  Ritus,    Schonung  alles  Lebenden  oder 
unbegrenztes  Recht  der  Tödtung,    Busse    oder  Vergnügen    anderseits: 
das  sind  die  Probleme  der  religiös  -  philosophischen  Forschung.    Alle 
Cjegensätze   aber,    die    sich    aus    der  verschied  entliehen  Beantwortung 
dieser  Probleme  ergeben ,    werden  zusammengefasst  in  dem  Gegensatz 
von  Geist  und  Körper; 

sattvaksbetrajnayov  cä  'pi  sambandhä]^  kena  betunä 
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»Worauf  gründet  sich  die  Beziehung  von  Geist  und  Materie?«  Sattva 
ist  das  materielle,  kshetrajna  das  intellektuelle  Princip.  Gegensatz  und 
Verbindung  von  Geist  und  Materie  ist  das  Grundproblem  der  Philo- 
sophie, welche  das  Epos  vertritt.  Spekulativ  wird  es,  wie  gesagt,  gelöst 
in  Sämkhya,  praktisch  in  Yoga.  Es  gibt  auch  hier  für  die  Dichtung  nur 
eine  Lösung,  jene  nämlich,  welche  als  Sämkhyayoga  bekannt  ist,  mag 
sie  nun  ausdrücklich  unter  diesem  Namen  genannt  oder  nur  inhaltlich 
wiedergegeben  werden. 

Es  kommt  nun  für  uns  in  erster  Reihe  in  Betracht  die  als  Sämkhya 
bezeichnete  theoretische  Seite  des  Systems. 

In  der  späteren  Entwickelung  der  Philosophie  steht  Sämkhya  dem 
Vedänta  gegenüber.  Sämkhya  unterscheidet  sich  von  Vedänta  durch 
die  scharf  ausgeprägten  Lehrsätze  von  Geist  und  Materie,  von  Purusha 
und  Prakriti.  Dem  einen  Brahma  des  Vedänta  stellt  Sämkhya  eine 
unendliche  Zahl  von  Purusha  gegenüber ,  der  irrealen  Mäyä 
die  realbestehende  Prakriti.  Vedänta  lässt  nur  e i n  Princip  des 
Seins  zu ,  das  geistige  Princip ,  Sämkhya  begründet  zwei  Principien, 
ein  intellektuelles  und  ein  materielles  Princip.  Sämkhya  und  Vedänta 
haben  eine  festgeprägte  Terminologie  der  ihnen  eigenthümlichen  Prin- 
cipien. 

Was  hingegen  im  Epos  Sämkhya  genannt  wird,  unterscheidet 
sich  ebensosehr  von  dem  Sämkhya,  das  dem  Vedänta  gegenübersteht, 
als  von  der  Brahmaphilosophie  selbst.  Der  Kürze  und  Verständlichkeit 
halber  nenne  ich  das  im  Mahäbhärata  behandelte  Sämkhya  episches 
Sämkhya  im  Gegensatz  zu  dem  Sämkhya  der  Sütra  und  Kärikä,  das 
ich  als  klassisches  Sämkhya  aufführen  werde,  klassisch,  insofern  es  den 
heute  anerkannten  Typus  des  Sämkhya  darstellt  Mit  dem  Vedänta 
gemeinsam  hat  das  epische  Sämkhya  Brahma  als  einzigen  Purusha 
oder  Geist,  mit  dem  klassischen  Sämkhya  lehrt  es  die  Realität  der 
Prakriti.  Während  sich  daher  das  epische  Sämkhya,  obschon  es  eine 
Philosophie  des  einen  Brahma  ist,  von  der  klassischen  Brahmavidyä 
durch  den  Gegensatz  von  Prakriti  und  Mäyä  unterscheidet,  entfernt 
es  sich  von  dem  klassischen  Sämkhya  durch  die  Einzigkeit  des 
geistigen  Principes.  Ausführlich  habe  ich  mich  hierüber  in  »Nirväna« 
ausgesprochen. 

Aeusserlich  betrachtet  erscheint  das  epische  Sämkhya  wie  ver- 
mittelnd zwischen  dem  starren  Monismus  des  Vedänta  und  dem  ebenso 
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schroffen  Dualismus  des  klassischen  Sämkhya,  indem  es  mit  der  Einzig- 
keit des  Purusha  die  Realität  der  Prakriti  verbindet.  Vedäntin  und 
Sämkhyin  versöhnen  sich  auf  dem  Boden  einer  Brahmavidyä,  die 
weder  Vedänta  noch  Sämkhya  ist.  —  Dass  uns  aber  im  epischen  Sämkhya 
in  Wirklichkeit  nicht  ein  die  Gegensätze  ausgleichendes  System,  son- 
dern die  ältere  Schule  eihalten  ist,  aus  der  sich  die  Gegensätze  erst 
entwickelt  und  zu  neuen  Schulen  gespalten  haben,  bildet  das  Haupt- 
ergebniss  meiner  Nirväna- Studie.  Da  »Nirväna«  auf  ein  vorbuddhisti- 
sches System  der  Philosophie  zurückgeht ,  so  kann  nur  e  i  n  System 
in  Frage  kommen,  das  epische  Sämkhya. 

Denn  wenn  die  Einen  eine  Abhängigkeit  von  Brahmavidyä 
verlangen,  fordern  die  Anderen  mit  ebensoviel  Recht  eine  Abhängig- 
keit von  der  Prakritividyä.  Beide  Grundprincipien  finden  sich  zu 
einer  Vidyä  vereint  in  der  Änvikshiki  des  Epos ,  die  von  Prakriti 
als  Systematik  der  stofflichen  Principien  (tattvasamkhyä)  ausgehend 
zur  Erlösung  in  Brahmanirväna  führt.  Dieses  epische  Brahmanir- 
väna- System  ist  eine  durchaus  einheitliche  Philosophie,  bestimmt  in 
ihrem  Ziele,  abgeschlossen  in  ihren  Principien  und  in  ihrer  Termino- 
logie. 

Indem  sie  nun  vermittelnd  nicht  etwa  zwischen  Vedänta  und 
Sämkhya,  sondern  zwischen  den  älteren  Upanishad  und  den  späteren 
Sämkhyasutra  liegt,  stellt  sie  eine  selbständige  Phase  innerhalb  der 
religiös-philosophischen  Entwickelung  Indiens  dar^).  In  diese  Epoche 
fallt  die  Genesis  des  Buddhismus.  So  sind  thatsächlich  die  Elemente 
der  epischen  Philosophie  vorbuddhistischen  Ursprungs. 

Der  Gegensatz  aber  von  epischer  und  buddhistischer  Philosophie 
tritt  sehr  bezeichnend  in  dem  Seitenstück  des  Majjhimanikäya  zu  den 
eben  erwähnten  Gäthä  XII  28,  40  vor; 

kvä  'se  kva  ca  gamishyämi  ko  *nv  aham  kim  ihä  'sthitah. 

Die  buddhistische  Frage  lautet:  aham-nu-kho  'smi,  no  nu  kho' 
smi,  kin-nu  kho  'smi,  ka  than-nu  kho  'smi,  ayam  nu  kho  satto  kuto 
ägato,  so  kuhim  gämi  bhavissatiti  (Majjhimanikäya  ed.  Trenkner  p.  8). 
Hier  wie  dort  soll  die  Frage  nach  dem  Woher?  Wohin?  den  Charakter 
der  Philosophie  in  seinem  Grundproblem  beleuchten.  Während  nun 
die  epische  Dichtung  die  Frage  aufwirft,  um  sie  in  einem  System  der 


1)  W.  Z.  K.  M.  Bd.  XI  S.  132. 
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Philosophie  zu  beantworten,  gibt  der  Buddhist  nur  die  Frage,  um  sie 
als  »grundlose  Erwägung«  (ayoniso  manasikaroto)  zu  verwerfen  und 
die  von  ihr  ausgehenden  Lehren  über  Atmä  und  Aham  als  beengende 
Fessel  zu  charakterisieren.  Und  während  die  Philosophie  der  Dichtung 
überall  dem  wandelbaren  Scheinsein  das  unwandelbare  Brahma  gegen- 
überstellt in  der  Terminologie  dhruvam,  ^ä9vatam,  nityam,  aviparinämi, 
ist  es  gerade  das  Endziel:  attä  nicco  dhruvo  sassato  aviparinämadhammo 
(p.  8  l.  c),  das  als  Quelle  der  Bethörung  vom  Buddhisten  geschildert 
wird.  Epische  und  buddhistische  Philosophie  bewegen  sich  in  der 
entgegengesetzten  Richtung. 

Wenn  daher  in  der  höheren  Auffassung  von  Tugend  und  Sittlich- 
keit Yoga  und  Buddhismus  zusammentreffen,  wenn  namentlich  von 
der  epischen  Philosophie  die  innerlich  tugendhafte  Gesinnung  als  das 
Entscheidende  betont  wird,  so  hat  der  Buddhismus  nur  entlehnt,  was 
er  innerhalb  der  alten  Philosophie  fand.  Ein  treffendes  Beispiel  liegt 
in  der  Gäthä  des  Dhammapada  vor: 

anikkasävo  käsävam  yo  vattham  paridahessati 
apeto  damasaccena,  na  so  käsävam  arahati 

»Wer  sich  mit  dem  gelben  Gewände  zu  bekleiden  wünscht,  ohne 
die  Leidenschaft  abgestreift  zu  haben,  wer  Massigkeit  und  Wahrheits- 
sinn verachtet,  der  ist  des  gelben  Gewandes  unwürdig«  (Dh.  8.) 

Die  epische  Parallele  wird  uns  gegeben  in  einer  Schildening  der 
falschen  Mönche,  die  sich  betrügerisch  mit  der  Fahne  des  Dharma 
bedecken  (XII  i8). 

anishkashäye  käshäyam  ihärtham  iti  viddhi  tam 
dharmadhvajänäm  mundänäm  vrittyartham  iti  me  matih 

»Wer  ohne  die  Leidenschaft  abzuwerfen,  das  braime  Gewand  an- 
zieht, treibt  Ascese  nur  um  des  Gewinnes  willen;  wisse,  dass  diese 
kahlköpfigen  Bannerträger  des  Dharma  nur  auf  Gewinn  ausgeht.«  Das 
Wortspiel  liegt  in  »anishkashäye  käshäyam«  ;  käshäya  deutet  auf  die 
gelbe  Farbe  des  Mönchgewandes,  kashäya  auf  die  Leidenschaft.  Wer 
das  gelbe  Gewand  trägt,  ohne  die  Leidenschaft  abgestreift  zu  haben, 
ist  kein  wahrer  Mönch.  Wo  von  gelbem  Gewand ,  kahlgeschorenem 
Haupt,  Gesetzesfahne,  Almosen  die  Rede  ist,  da  dachte  man  sofort 
an  den  Buddhisten,  der  hier  gebrandmarkt  werden  sollte. 
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Nur  die  eine  Frage  Hess  man  unberücksichtigt ,  ob  das  nicht 
alles  Gemeingut  der  altindischen  Mönche  überhaupt  sei.  Heute  wissen 
wir,  dass  das  gelbe  Gewand,  das  geschorene  Haupt,  der  Dharmadhvaja 
als  Eigenthümlichkeiten  des  Mönchslebens  längst  vor  dem  Buddhismus 
betrachtet  wurden.  In  diesen  und  ähnlichen  Stellen  liegt  nichts,  was 
auch  nur  im  leisesten  eine  Spezialität  des  buddhistischen  Wesens 
wäre.  Es  spricht  aus  ihnen  allerdings  eine  deutliche  polemische 
Sprache.  Aber  diese  Polemik  richtet  sich  gegen  jene  Sorte  bettelnder 
Asceten,  die  unter  dem  Vorwand  des  Almosens,  um  des  Dharma  willen, 
die  Freigebigkeit  missbrauchten  und  eine  Hausplage  waren  wie  später 
nach  der  Schilderung  Patanjali's.  Gegenüber  dieser  auf  äusserliches 
Ascetenthum  gerichteten  Strömung  betont  die  Philosophie  der  epischen 
Dichtung  den  inneren  Werth,  der  aus  Selbstbezähmung  erwächst.  In 
dem  Bilde  des  »annikkasävo  käsävam«  stützt  sich  die  buddhistische 
Gäthä  ebensosehr  auf  das  ältere  epische  anishkashäye  käshäyam  wde 
in  dem  anderen  charakteristischen  Spruch,  in  welchem  die  buddhistische 
Gäthä  sich  mit  Manu  und  Mahäbhärata  begegnet. 

na  tena  thero  hoti,  yen  'assa  phalitam  siro 
paripakko  vayo  tassa  »moghajinno«   ti  vuccati 

»Ein  Mensch  ist  nicht  älter,  weil  er  graue  Haare  hat ;  im  äusseren 
Alter  mag  er  reif  sein ;  aber  er  gilt  (ohne  Weisheit)  für  einen,  der  um- 
sonst alt  geworden«   (Dh.   260). 

Im  Mahäbhärata  lautet  die  Stelle  (III  133,  11,  12 -XII  323,  4) 

na  tena  sthaviro  bhavati  yenä  'sya  palitam  ^irah 
balo  *pi  yah  prajänäti  tarn  deväh  sthaviram  viduh 
na  häyanair  na  palitair  na  vittena  na  bandhubhih 
rishayai?  cakrire  dharmam  yo  'nucänah  sa  no  mahän 

»Man  ist  nicht  ehrwürdig,  weil  man  graue  Haare  hat.  Wer  die 
Weisheit  besitzt,  mag  er  auch  noch  ein  Kind  sein,  den  nennen  die  Götter 
ehr\Yürdig.  Nicht  nach  Jahren,  grauen  Haaren,  nicht  nach  Besitz  und 
Freunden  bemessen  die  Weisen  die  Weisheit;  wer  kenntnissreich  ist, 
der  ist  für  uns  gross«. 

Bei  Manu  II  154,  156  stimmt  v.  154  wörtlich  zu  Mbh.  III  133,  12, 
V.   156  hingegen  lautet 

na  tena  vriddho  bhavati  yenä  *sya  pahtam  ^irah 

yo  vai  yuvä  'py  adhiyänäs  tarn  deväh  sthaviram  viduh 
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»Nicht  wer  graue  Haare  besitzt,  ist  alt;  ehrwürdig  nennen  die 
Götter  den,  der,  mag  er  auch  ein  Kind  sein,  die  Kenntniss  des  Veda 
besitzt«« 

Die  enge  Verwandtschaft  zwischen  Mahäbhärata  und  Manu  gibt 
sich  sofort  zu  erkennen;  aber  nicht  weniger  deutlich  tritt  herror,  wie 
sehr  die  buddhistische  Gäthä  den  epischen  Spruchgedanken  nach  Form 
und  Gehalt  abgeschwächt  Dass  epische  Dichtung  und  Manu  hier 
auf  eine  buddhistische  Quelle  zurückleiten,  ist  ausgeschlossen.  Epos 
und  Rechtsbuch  schöpfen  aus  der  ethischen  Spruch  Weisheit ,  die  auf 
dem  Boden  des  Yoga  sich  bildete.  £in  vollständiges  Bild  dieser  engen 
Abhängigkeit  der  buddhistischen  Gäthä  von  den  epischen  wird  erst 
die  ver^eichende  Zusammenstellung  der  buddhistischen  und  epischen 
Spriicfaweisheit  bringen.  Aber  auch  ohne  diese  erschöpfende  Dar- 
stellung lässt  sich  schon  jetzt  der  Nachweis  führen,  dass  zwischen  dem 
brahmanischen  und  dem  buddhistischen  Muni  bis  in  kleine  Züge  hinein 
Uebereinstimmung  herrscht.  »Der  Giundzug  des  Doppdbildes  ist  jene 
Kühe  und  Gleichmüthigkeit  des  Innern,  die  Freiheit  von  jedem  Wider- 
streit der  Leidenschaft,  der  Adel  der  Milde  und  Versöhnlichkeit,  kurz 
der  tugendhafte,  menschlich  reine  und  edle  Charakter  i).« 

»Auf  welcher  Seite  die  grössere  Ursprünglichkeit  besteht,  kann 
wohl  nicht  zweifelhaft  seine  Wenn  nach  dieser  Seite  hin  ein  Theil 
des  Epos  buddhistischen  Ur^rungs  wäre,  so  müsse  es  die  Bhagavad- 
gltä  sein;  denn  das  ethische  Ideal  der  GUä  ist  dasjenige  von 
Suttanipäta  und  Dhammapada.  Dass  aber  erstere  die  ureigenste  und 
treueste  Uiininde  des  vorbuddhistischen  Yoga  ist,  wird  wohl 
nicht  mehr  bestritten  werden.  Sämkhyayoga  ist  der  treibende  Faktor 
eines  höheren  Strebens  im  Bereiche  des  religiös-philosophischen  Lebens 
gewesen.  Sein  Ideal  ist  der  »Buddha«,  wie  ihn  das  Zwiegespräch 
(Mbh«  XU  308)  schildert 

In  Sämkhyayoga  hatte  sich  ein  neues  und  freieres  Wissen  er- 
schlossen und  breitete  sich  nach  allen  Seiten  aus.  Seine  Ideen  be- 
herrsditen  die  gebildeten  Stände.  Dharma  einerseits,  Sämkhya  anderer- 
seits begründeten  eine  höhere  Bildung  für  die  breiteren  Volksschichten. 
Trägerin  und  Vermittlerin  dieser  höheren  Bildung  war  die  epische 
Rhapsodie.    So  war  mit  dem  Umschwung  auf  religiösem  Gebiete  auch 


')  Buddha,  ein  Culturbild  des  Ostens,  S.  168  ff. 
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der  Rhapsodie  eine  ganz  neue  Au^abe  zugeÜEÜlen.  Das  epische  Ele- 
ment nahm  das  belehrende  Element  von  Dharma  und  Yoga  auf,  um 
es  dem  »Volke«  zugänglich  zu  machen.  In  der  Rhapsodie  flössen 
die  Schätze  von  Dichtung  und  Belehrung,  Poesie  und  Recht  zusammen, 
um  von  dort  aus  wieder  den  weiteren  Kreisen  zuzuströmen.  Die 
rhapsodischen  Schulen  waren  eine  lebendige  Encyclopädie,  eine  Fund- 
grube der  Sagen  und  des  religiösen  Wissens,  bevor  es  eine  Dich- 
tung Mahäbhärata  als  Encyclopädie  dieses  gesammten  volksthümlichen 
Schatzes  gab^). 

Innerhalb  der  Rhapsodie  hatte  das  belehrende  Element  einen 
entscheidenden  Einfluss  auf  das  epische  gewonnen.  Hier  vollzog  sich 
der  verschmelzende  Process,  aus  dem  die  alte  Sage  in  neuer  Gestalt 
mit  vorherrschend  didaktischem  Gepräge  hervorging.  Es  war  ein  innerer 
umbildender  Process,  der  allmälig  die  gesammte  Rhapsodie  eigrifi*  und 
in  die  Bahn  neuer  religiöser  Ideen  lenkte.  Fast  könnte  es  scheinen, 
als  sei  theilweise  das  epische  Element  ganz  verdrängt.  Im  Vorder- 
grund steht  die  der  Bakti  gewidmete  Belehrung.  Aber  selbst  dort, 
wo  der  Inhalt  nur  mehr  ein  religiös  -  philosophischer  oder  religiös- 
rechtlicher ist,  bewahren  die  Stücke  immer  noch  den  Zusammenhang 
mit  der  epischen  Rh£^)sodie.  Die  Lehrvorträge  gelten  immer  noch 
als  Itihäsa ,  die  Form  bleibt  der  epische  Dialog ,  dessen  Träger  aus 
dem  Reiche  der  alten  Sage  genommen  sind.  So  verschieden  dem 
Inhalt  nach  der  epische  und  didaktische  Samväda  ist,  so  bewahrt  sich 
doch  gerade  in  ihm  jene  Continuität,  die  in  ungebrochener  Entwicke- 
lung  von  dem  altvedischen  Samväda  zum  modern-epischen  Dharma- 
und  Yogasamväda  führt.  Die  Metamorphose  der  Dichtung  zum  Lehr- 
buch ist  eine  allgemeine  unter  dem  Einfluss  der  sektarischen 
Bhakti.  Im  altehrwürdigen  Gewände  des  Itihäsa  blieb  die  Rhi^ 
sodie  »Lehrerin  des  Volkes« ;  aber  sie  war  es  jetzt  in  einem  weiteren 
Sinne,  indem  ihr  die  Vermittlung  einer  in  Sämkhya  und  Dharma  be- 
gründeten höheren  Bildung  der  herrschenden  Klassen  zufiel.  Das  ist 
die  literargeschichtliche  Bedeutung  des  im  zwölften  und  dreizehnten 
Buche  niedergelegten  Itihäsa-Schatzes. 


1)  >L*epopöe  et  les  Dharma9astra8,  visent  Tensemble  de  la  popolation 
brahmanisö;  ce  sont  des  livres  dMin^s  ä  un  usage  g^n^ral.«  S6nart,  La  Gaste 
dans  rinde  p.  X.  Damit  kennt  auch  S^nart  den  engen  Zusammenhang  an, 
der  zwischen  Epos  und  ^ästra  besteht. 
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Wenn  sich  also  im  Mahäbhärata  das  erzählende  Element  des 
Epos  und  der  Episoden  in  gleicher  Weise  mit  der  Spruchweisheit 
des  Rechts  und  der  Philosophie  verwebt,  wenn  die  Heroen  und  Heroin- 
nen überall  auf  die  Sätze  des  Dharma  und  Yoga  zurückgreifen,  so 
liegt  darin  keine  neue  und  vereinzelte  Erscheinung.  Diese  enge  Ver- 
bindung mit  dem  Worte  der  Qästra  ist  der  gesammten  epischen 
Rhapsodie  des  Zeitalters  eigen ;  sie  beruht  auf  der  engen  Berührung 
und  dem  inneren  Verhältniss,  in  dem  das  epische  Element  jetzt 
zum  didaktischen  steht.  Innerhalb  der  Rhapsodie  entfaltet  sich  der 
ganze  Reichthum  der  philosophischen  imd  rechtsbelehrenden  Literatur. 
Krzählung  und  Belehrung  dturchdringen  sich  auf  dem  Boden  von 
Sämkhya  und  Dharma. 

Aber  auf  welchen  Ursachen  beruht  die  zusammenfiEissende,  cyclische 
Bearbeitung  des  heterogenen  Sagen-  und  Lehrstoffes,  die  Anhäufung 
so  vieler  alles  Mass  überschreitenden  Legenden  innerhalb  eines  ein- 
zelnen Epos? 

II.  Der  cyclische  Charakter  der  Rhapsodie. 

In  den  späteren  Pturäna  wird  uns  die  Compilation  des  Lehr-  und 
Sagenelementes  verständlich.  Diese  Puräna  beanspruchen  nichts  anderes 
zu  sein  als  eine  Sammlung  von  sektarischen  Lehrvorträgen.  Der 
epische  Dialog  bildet  nur  die  äussere  Umrahmung.  Unser  Mahäbhärata 
hingegen  will  ein  achtes  Heldengedicht  sein.  In  die  epische  Dich- 
tung wird  das  episodische  Material  hineingedrängt,  und  doch  ^isser- 
lich  betrachtet  ist  der  Zusammenhang  oftmals  ein  recht  loser. 

Wenn  wir  nun  zeigen  können,  dass  innerhalb  der  Rhapsodie  das 
Bestreben  wuchs,  die  Sagen-  und  Lehrstoffe  in  zusammenfassender  Be- 
arbeitung zu  einem  grösseren  Ganzen  zu  verbinden,  den  Faden  der 
Erzählung  zum  verknüpfenden  Bande  des  Gesammtschatzes  der  Sage 
und  des  Wissens  zu  machen,  dann  setzt  sich  im  Mahäbhärata  nur 
jene  compilatorisch  sammelnde  und  verarbeitende  Richtung  fort.  Diese 
cyclischen  Compilationen  mögen  oft  ein  recht  oberflächliches  Con- 
glomerat  sein.  Aber  was  dieses  Conglomerat  der  verschiedensten  Stoffe 
zusammen  hält,  das  ist  eine  epische  Hauptbegebenheit.  So  entsteht 
der  Grantha,  der  Cyclus,  die  »Verknüpfung«  verschiedener  Einzelstoffe. 
Die  Rhapsoden  sind  grantbika  »Cydiker«,    Und  aus  dem  Kreise  dieser 

XI* 


154  Zweiter  Theil.    ürspnmg  det  Bpos  als  Lehrferacfa. 

Granthika  ging  em  Mahigrantha  als  Cyclus  der  Cyden  herror.  Um  das 
Mahäbhftrata  in  seinem  Gesammtcharakter  zu  erklären ,  müssen  wir 
uns  auf  den  Standpunkt  einer  Diaskeuase  stellen,  die  den  gesammten 
Schatz  der  Rhapsodie  in  einem  grossen  Werke  vereinigen  wollte.  Lag 
die  Idee  soldier  grossen  Compilationen  im  Geiste  der  Zeit,  dann  konnte 
sich  im  Kreise  der  Rhapsodenschuien  auch  das  Streben  nach  einer 
solchen  Riesencompilation  regen,  die  gleichsam  den  Abschluss  dieses 
Processes  der  Entwidcelung  darstellt.  Nur  so  kann  das  Mahäbhdrata 
geschichtlich  und  genetisch  erfasst  werden. 

Die  Crenesis  des  Mahäbhixata  beruht  auf  einer  episch-didaktischen 
Stoffinasse,  welche  sich  nicht  mehr  aus  einzelnen  für  sich  bestehenden 
Itihäsa  zusammensetzte,  sondern  in  grösseren  Verbänden  Überhefeit 
wurde.  Die  Legenden  wurden  in  einem  Turnus  vorgetragen ;  und  aus 
diesem  Turnus  einer  engeren  Reihenfolge  entwickelte  sich  der  epische 
cyclus.  Den  Mittelpunkt  des  Recitationskreises  bildete  das  grosse 
Opfer.  Zur  Verherrlichung  des  Opfers  und  der  Opferabschnitte  wurden 
Legenden  vorgetragen.  Den  Opfertheilen  schlössen  sich  die  Theile 
(parvan)  eines  grösseren  Cyclus  an.  In  der  Folge  der  Opfertheile  war 
von  selbst  den  Legenden  eine  festere  Reihenfolge  gegeben.  Denn 
ebenso  sehr  wie  das  Opfer  eine  öffentliche  Handlung  war,  die 
sich  genau  nach  dem  festen,  uralten  Ritus  vollzog,  so  war  die  Redtation 
der  Legenden  kein  Privatuntemehmen  von  zugelaufenem  Rhapsoden- 
volk,  das  auf  die  Erheiterung  der  breiten  Volksmassen  bedacht  war. 
Die  Recitation  war  vielmehr  enge  mit  dem  öffentlichen  Akt  des  Opfers 
verbunden ;  sie  hatte  ihre  althergebrachte,  der  Willkür  des  Einzelnen 
entzogene  Reihenfolge.  Gleich  den  Priestern  waren  die  Rhapsoden 
mit  der  Würde  eines  öffentlichen  Amtes  bekleidet,  wie  denn  ja  auch 
die  Süta  zu  den  höchstgestellten,    einflussreidisten  Personen  gehörten. 

Dass  die  grossen  Legenden  enge  mit  dem  Opfer  verbunden 
waren,  diese  Tbatsache  müssen  wir  vor  allem  im  Auge  behalten,  wenn 
wir  nach  dem  Ursprung  der  grossen  Epopöe  fragen.  Und  wenngleich 
die  Erzählung  vom  Ursprung  des  Mahäbhärata,  d.  h.  vom  zweimaligen 
Vortrag  desselben  beim  grossen  Pferdeopfer  einen  durchaus  sagenhaften, 
ungeschichtlichen  Charakter  trägt,  so  ist  es  doch  höchst  bezeichnend, 
dass  die  erste  Rhapsodie  des  Mahäbhärata  und  ihre  Wiederholung  mit 
dem  bedeutsamsten  und  glanzvollster  Opfer  verbunden  ist.  Insofern 
darin  der  Reflex  jener  allgemeinen  Tbatsache  liegt,  steht  die  Er- 
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Zählung  auf  historischem  Boden.  Die  allgemeine  ThatsAche  ist 
keine  andere  als  die,  dass  die  grossen  Epopöen  im  Anschluss  an  das 
Opfer  aus  cyclischen  Recitationen  hervorgingen. 

Die  cydische  Bearbeitung  der  Sage  gehört  nicht  erst  einer  jüngeren 
21eit  an.  Sie  reicht  in  die  älteste  Brähma^a-Periode  zurück«  Schon 
in  jener  Zeit  sprach  man  von  einem  päriplavam  äkhyänam.  Das  Pferde- 
opfer erhält  ein  besonders  feierliches  Gepränge  durch  das  solenne 
päriplavam  äkhyänam  i).  Das  bedeutet  aber  in  wörtlicher  Uebertragung 
»cydische  Erzählung«.  Päriplavam  »Rundgang«,  »Turnus«  deutet  auf 
eine  zusammenhängende  Folge  von  Legenden  hin,  die  sich  dem  Gange 
des  Opfers  anschlössen.  Dass  solch  ein  päriplavam  äkhyänam  nicht 
klein  gewesen  sein  kann,  ergibt  die  Zeitdauer  der  Haupt-  und  Staats- 
opfer, besonders  Räjasäya  und  Ä^vamedha.  Wenn  wir  auch  nicht  an- 
nehmen können,  dass  ein  Legendencyclus  die  ganze  Opferzeit  aus- 
föllte,  so  beanspruchen  doch  auch  die  vielen  Cyclen,  die  den  feier- 
lichen Schmuck  der  einzelnen  Opfertheile  bildeten,  eine  grössere, 
den  Theilen  entsprechende  Ausdehnung.  Es  wurden  also  schon  in 
vedischer  Zeit  zusammenhängende  epische  Stücke  vorgetragen,  die  in 
Parva  »Theilec  zerfielen.  Parva  ist  der  älteste  Name  für  die  Thdle 
der  alten  religiös-legendarischen  Puräna.  Der  Inhalt  war  dem  Bereidie 
der  Götter-  und  Heldenwelt  entlehnt.  Aus  den  Beziehungen  der  Crötter 
und  ihrer  Thaten,  aus  den  Theogonien  und  Kosmogonien  einerseits, 
aus  den  Genealogien  der  Könige  und  den  an  ihren  Namen  geknifften 
Ereignissen  andererseits,  ergab  sich  eine  naturgemässe  Folge  der 
Legenden.  Die  Legenden  wiurden  um  einen  Mittelpunkt  zu  grösseren 
Gruppen  vereinigt  Daraus  entstanden  die  epischen  Cyclen,  die  ver- 
wandte Stoffe,  sachlich  Zusammengehöriges  auch  zusammen  behandelten. 
Ein  hervorragender  Held  oder  »Heiliger«,  ein  bedeutsames  sagenhaftes 
Ereignis  bildete  das  Centrum  des  Cycltis.  Die  Sammlung  der  Legen- 
den war  eine  epische  und  schloss  sich  immittelbar  der  Lieder- 
sammlung an,  die  einen  liturgischen  Charakter  trug.  Epische 
und  liturgische  Diaskeuase  stehen  einander  gegenüber;  theilweise 
laufen  sie  parallel.  Mit  der  Diaskeuase  der  ricas  steht  die  Diaskeuase 
der  äkhyäna  im  engsten  Zusammenhang,  und  wenn  die  Sage  auf 
Vyäsa  die  Riksamhitä  und  Puräiyasamhitä  in  gleicher  Weise  zorückleitet. 
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wenn  sie  an  den  einen  Namen  die  ganze  sammelnde  und  ordnende 
Thätigkeit  bezüglich  des  Lieder-  und  Erzählungsschatzes  knüpft,  so 
specialisiert  sie  darin  nur  jene  historische  Thatsache,  dass  sich  von 
frühester  Zeit  her  durch  die  Literatur  eine  diaskeuastische  Thätigkeit 
zieht  Diese  Thätigkeit  beginnt  mit  der  Sammlung  und  Ordnung  der 
Lieder;  in  der  zusammenfassenden  Bearbeitung  der  Akhyäna  pflanzt 
sie  sich  fort. 

Zunächst  wandte  sich  die  sammelnde  Thätigkeit  dem  alten  Lieder- 
schatze zu.  Im  Rigveda  liegt  die  erste  umfassende  Sammlung  vor. 
Aber  diese  Samhitä  stellt,  wie  Ludwig  hervorhebt,  nur  eine  Auswahl 
aus  der  Gesammtmasse  von  Mantrasprüchen  dar,  welche  der  Diaskeuase 
vorlagen,  und  welche  den  Diaskeuasten  selbst  nicht  mehr  in  allem 
verständlich  waren  ^).  Der  Rigveda  selbst  ist  eine  ziemlich  unvoll- 
ständige Sammlung,  die  unter  ganz  bestimmten  Gesichtspunkten  ab- 
gefasst  wurde.  Die  Rik-samhitä  ging  aus  kleineren  Samhitä  hervor, 
die  innerhalb  einzelner  Priesterfamilien  entstanden  waren.  Die  Lieder 
und  Mantra  sind  zum  Theil  sehr  alten  Ursprungs.  Sie  mehrten  sich 
im  Laufe  der  Kämpfe,  in  denen  die  erobernden  Arier  siegreich  gegen 
Osten  und  Süden  vordrangen.  Als  die  Eroberungen  ihren  ersten  Ab- 
schluss  gefunden  hatten,  war  der  Liederschatz  zu  einer  »floating  mass« 
angeschwollen,  die  aus  ganz  verschiedenen  Elementen  bestand.  Die 
Lieder  dienten  liturgischen  Zwecken.  Und  eben  der  liturgische  Ge- 
brauch, der  im  Opfer  begründete  praktische  Zweck  legte  die  Noth- 
wendigkeit  nahe,  die  Hymnen  zu  festeren  Verbänden  zu  vereinen.  In 
den  grossen  Priesterfamilien  pflanzten  sich  besondere  Hymnen  fort 
Die  Lieder  waren  zum  nicht  geringen  Theil  Sondergut  dieser 
Familien,  insofern  sie  ih  ihrer  Mitte  entstanden  waren  und  fortgeerbt 
wurden,  z.  B.  die  Hymnensammlung  der  Känva,  Vägishtha,  Vigvä- 
mitra  u.  s.  w.  Aber  je  einheitiicher  der  Opfercult  wurde,  jemehr  ein 
System  des  Ritus  in  den  Mittelpunkt  des  gottesdienstlichen  Lebens  der 
Stämme  trat,  je  enger  der  Anschluss  und  die  Verschmelzung  der  ältesten 
Stammesgruppen  sich  vollzog,  um  so  dringender  wurde  das  Streben, 
die  getrennten  Liederschätze  einheitlich  zusammenzufassen,  das  Sonder- 
gut zum  Gemeingut  aller  priesterlichen  Geschlechter  zu  machen.  Der 
einen  Liturgie  sollte  eine  grosse  Samhitä  dienen.    Aus  den  einzelnen 
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Liedercyclen  (mandala)  ging  der  grosse  Liederqrclus  hervor,  um  einzige 
Quelle  der  liturgischen  Lieder  und  Sprüche  zu  bleiben  >  wenn  auch 
jede  Schule  ihre  besondere  Texttiberlieferung  bewahrt.  Der 
Name  Vyäsa's  des  Diaskeuasten  der  Rik  bedeutet  also  einen  histori- 
schen Vorgang,  der  schon  in  alter  Zeit  beginnend  sich  durch  viele 
Oenerationen  fortsetzt.  Indem  die  grosse  Sammlung  aus  den  Lieder- 
cyclen der  einzelnen  Priester-  und  Sängerfamilien  hervorgeht,  erscheint 
sie  als  das  Ergebniss  eines  historischen  Processes. 

Aber  dieser  Process  blieb ,  wie  schon  angedeutet,  nicht  auf  die 
Lieder  beschränkt.  Er  erstreckte  sich  auf  alle  literarischen  Gattungen. 
So  entstanden  die  ältesten  »Bticher«. 

»Die  ältesten  indiischen  Bücher  sind  nichts  anderes,  als  plan- 
massig  angelegte,  nach  ihrem  Inhalt  betitelte  Sammlungen  der  gleich- 
artigen Literaturelemente  1). « 

Daher  finden  wir  parallel  zum  Lied  das  epische  Element  erwähnt, 
neben  den  Ricas  die  Itihäsa  und  das  Puräna. 

Mit  der  liturgischen  samhitä  der  Lieder  war  auch  eine  epische 
samhita  der  Legenden  gegeben.  Denn  Legende  und  Lied  standen 
schon  frühe  im  engsten  Zusammenhang  nicht  blos  durch  das  stoffliche 
Element,  insofern  die  Lieder  und  H)rmnen  an  Ereignisse  der  Vorzeit 
anknüpfen  und  die  Helden  verherrlichen,  sondern  auch  in  der  Form 
dadurch,  dass  die  epischen  Gäthä,  welche  als  Dialog  und  dramatischer 
Wechselgesang  bestanden,  eine  den  hymnologischen  Gäthä  engverwandte 
Kunstform  besassen.  So  wurden  sie  unter  den  gemeinsamen  Begriff 
der  Ricas  oder  Liedersprüche  zusammenge£sisst  und  in  einer  Sam- 
hitä vereinigt.  Daher  bewahrt  uns  die  Riksamhitä  ächtepische  Ele- 
mente auf  in  den  dramatisch  lebhaften  Dialogen  z.  B.  zwischen 
Purüravas  und  Urva^I. 

Aber  das  sind  nur  Bruchstücke.  Denn  die  Gäthä  oder  Ricas,  aus 
welchen  sich  der  Dialog  zusammenwebt,  folgen  sich  in  der  Wechsel- 
rede unvermittelt.  Es  fehlt  das  verknüpfende  Band  der  Er- 
zählung, die  uns  die  Situation  vorführt,  xmter  welcher  das  Gespräch 
stattfindet  und  verständlich  wird.  Diese  epischen  Partien,  welche 
der  eigentliche  Itihäsa  und  das  Puräna  darstellen,  blieben  von  der 
Aufriahme    unter    die    Ricas    oder    Liederstrophen    naturgemäss    aus- 
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geschlossen.  Sie  bildeten  aber  als  Itihäsa  und  Puräna  eine  besondere 
LiteraturgattuQig.  Und  unter  diesem  Namen  wurden  die  alten  Äkhyäna, 
wekhe  d^i  epischen  Rahmen  für  den  Gäthä-Dialog  darstellten,  zu  be- 
sonderen Sammlungen  (grantha)  verbunden,  zum  Buche  der  Mythen 
und  Legenden,  dem  Idhäsapuränam.  »Dass  letzteres  ein  wirkliches  Buch 
gewesen  sei,  darüber  lässt  das  Qat.  Br.  keinen  Zweifel  bestehen«.  Die 
Diaskeuase  der  Lieder  war  es  also,  welche  zur  Diaskeuase  der  Legenden 
und  Mythen  führte  ^  und  wenn  auch  die  Sammlungszeit  der  Itihäsa 
nach  der  Diaskeuase  des  Rigveda  fallen  sollte,  wie  Geldner  meint, 
so  gehört  sie  doch  zweifelsohne  vor  die  Abfiassungszeit  unserer  Brih- 
manas.  »Aus  dem  alten  Itihäsa  sind  viele  Legenden,  öfber  wobl  über- 
arbeitet oder  abgekürzt,  in  die  Brähmanas  übergegang^i«  ^). 

Es  ist  nun  geboten  die  Art,  in  welcher  die  Itihäsa  und 
Puräna  zu  einem  Buche  oder  zu  Büchern  vereinigt  wurden,  einer 
näheren  Betrachtung  zu  unterziehen.  Meines  Erachtens  bedarf  der 
»Buchcharakterc  dieser  Sammhing  einer  wesentlichen  Ergänzung.  Es 
liegt  vor  allem  auf  der  Hand,  dass  in  die  Itihäsa  und  Puräna  nicht 
ledigUch  die  verknüpfenden  Prosaelemente,  losgelöst  von  den  Gäthä 
angenommen  wurden.  Die  Äkhyäna  wurden,  wie  Geldner  hervorhebt, 
»in  festem  Wortlaut  redigiert«.  Das  Ergebniss  dieser  »Redaktion« 
kann  nin:  dies  gewesen  sein,  dass  die  »Rahmenerzählung«  ein  selb- 
ständiges, von  den  Gäliiä  der  Riksamhitä  unabhängiges  Ganze  bildete. 
Was  die  Brähmana  in  den  erhaltenen  Legenden  nur  skizzenhaft 
andeuten,  das  existierte  im  Itihäsagrantha  als  ausführliche  Erzählung 
in  gebundener  Rede  oder  in  Prosa.  Im  Bereiche  der  epischen  Er- 
zählung bildete  sich  die  dichtende  Kunst  weiter,  wekhe  die  Ricas  zu- 
erst geschaffen  hatte.  Während  die  abschliessende  Diaskeuase  der 
alten  Hymnen  den  Abschluss  der  Liederdichtung  bezeichnet,  bedeutet 
sie  den  Au&chwung  der  epischen  Kunst.  Die  Kunst,  wekhe  in 
der  Riksamhitä  erstarrt  schien,  erblühte  um  so  kräftiger  auf  dem  Boden 
der  Legende.  Sie  entwickelte  sich  zur  ausgesprochen  epischen  Kunst. 
Dem  Liede  folgte  das  £4)0$,  der  »vedischen«  Dkhtung  die  epische, 
nkht  als  hätte  die  Epik  erst  jetzt  ihren  Anfang  genommen. 

Die  Legende  ist  ebenso  alt,  wie  die  Liederdichtung.  Aber  so 
lange  die  in  den  Ricas  gegebene  Kunstform  das  ästhetische  Bewusst- 
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sein  der  Sängerfiunilien  beherrschte,  blieb  die  Epik  in  der  künstlerischen 
Ausbildung  zurück.  Das  epische  Element  der  Äkhyäna  wurde  nur  in 
unvollkommenen  Formen  gepflegt.  Mit  dem  Beginn  der  Brähmana- 
Periode  aber  gewinnt  die  Dichtkunst  mehr  und  mehr  einen  epischen 
Charakter.  In  der  Legende  erschloss  sich  der  Kunst  ein  weites  Feld. 
Die  »Redaktion«  der  alten  Itihäsa  bestand  also  dann,  dass  die  Legen- 
den der  Götter-  und  Heroenwelt  dichterisch  bearbeitet,  ineinander 
geflochten  wurden.  Während  früher  sich  die  künstlerische  Form  der 
Gäthä  auf  den  Dialog  beschränkte,  wird  jetzt  die  Legende  ein  selb- 
ständiges metrisches  Ganze.  Innerhalb  einer  epischen  Rhapsodie  bildete 
sich  der  reiche  Sagenschatz  aus.  Die  Legenden  wurden  in  »Büchernc 
gesammelt,  indem  sie  zu  Grantha  verknüpft  wurden,  zu  grösseren  Ver- 
bänden (Cyclen).  Die  epischen  Dichter  und  Rhapsoden  waren  Gran- 
thika  »Cycliker«,  d.  h.  solche,  die  einen  bestimmten  Legendencyclus 
vortrugen.  Die  Aitihäsika  und  Pauränika  sind  nicht  Granthika  in- 
sofern sie  die  metrischen  Dialoge  mit  den  Rahmenerzählungen  zu- 
sammenfügten,  sondern  weil  sie  die  einzelnen  Äkhyäna  zu  grösseren 
Verbänden  einheitlich  verknüpften.  Grantha  bedeutet  daher  nicht 
schlechthin  »Buch«  in  seiner  Anwendung  auf  die  Puräna,  sondern  ist 
als  cydische  Sammlung  zu  denken.  Die  Folge  der  Legenden  war 
eine  epische. 

Diese  epische  Diaskeuase  vollzog  sich  ähnlich  wie  die  der 
Lieder  zunächst  im  engeren  Kreise  der  Sängerfamilien  oder  Schulen. 
"Wie  es  eine  Liedersanmilung  der  Vi9vämitra,  Vä^ishtha  u.  s.  w.  gab, 
die  in  besonderer  Beziehung  zu  den  Stammhaltern  der  FamiUen  und 
zu  den  mit  ihnen  verbundenen  Königen  standen,  so  bildeten  sich  zu- 
nächst Legendensammlungen  im  Kreise  und  zur  Verherrlichung  der 
Vä^shtha,  der  Priester  und  Könige. 

An  der  Rhapsodie  betheiligten  sich  die  Glieder  der  herrschenden 
Klassen  ebensosehr  wie  die  des  priesterlichen  Standes.  Im  Kreise  der 
Könige  und  Priester  sammelten  sich  die  alten  Erinnerungen.  Es  en^ 
standen  kleinere  Samhitä  der  Legenden,  welche  hier  an  die  priester- 
iidien,  dort  an  die  königlichen  Geschlechter  anknüpften.  Je  selb- 
ständiger der  epische  und  legendarische  Stoff  wurde,  desto  selbstän- 
diger wurden  auch  die  Träger  des  Legendenstofies ,  die  Pauränika. 
£s  entwickelten  sich  die  Rhapsodenschulen  imd  -Familien.  Trägerin 
der  Liedersammlungen  waren  die  Priester-  und  Sänger6imiUea  ge- 
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Wesen ;  das  Textbuch  war  ein  Mandala,  ein  Liederqrclus  der  Familie, 
den  hier  die  Gautania,  dort  die  Vä^ishtha  ihr  eigen  nannten.  In 
ähnlicher  Weise  war  Träger  des  Legendenschatzes  nicht  der  Rhap- 
sode, der  einzelne  Süta.  Trägerin  war  die  Rhapsodenschule  oder 
-Familie.  Innerhalb  der  einzelnen  Schulen  wurden  bestimmte  Sagen- 
kreise gepflegt.  Das  Textbuch  trug  einen  episch-cyclischen  Charakter, 
indem  die  Gesammtmasse  der  Erzählungen  mit  dem  hervorragendsten 
Ereigniss,  der  hervorragendsten  Persönlichkeit  so  verbunden  wurde, 
dass  sich  die  vielen  einzelnen  Stücke  wie  ein,  wenn  auch  lose  ver- 
bundenes Ganzes  darstellten.  Darin  lag  der  Keim  der  Epopöe  und 
der  grossen  epischen  Cyclen.  Die  epische  Diaskeuase,  die  Kunst 
des  Verknüpfens  mochte  anfanglich  sehr  roh  und  unbeholfen  sein ;  sie 
vervollkommnete  sich  in  dem  Masse,  als  die  rhapsodische  Kunst  selbst 
erstarkte.  Auf  die  Rhapsodie  hatte  sich  das  künstlerische  Erbe  der 
alten  Zeit  übertragen. 

Sie  dichtete  und  sang,  indem  sie  sich  zunächst  an  die  alten 
Kunstformen  anlehnte,  welche  in  den  Hymnen  erscheinen;  aber  am 
epischen  Stoflfe  bildete  sie  sich  zu  höherer  Vollendung  weiter.  Die 
Rhapsodie  wiurde  die  eigentliche  Schule  der  Poesie,  die  Rhapsoden- 
schulen die  Werkstätte  der  Dichtkunst,  die  ihre  höchste  Blüthe  im 
Kävya  entfaltete.  Heroische  und  religiöse  Legende,  Erzählung  und 
Märchen  erblühen  am  gleichen  Stamm  der  Epik  und  Rhapsodie.  Man 
hat  die  Frage  au%eworfen,  wie  es  komme,  dass  die  Kunstform  des 
Kävya  so  plötzlich,  anscheinend  unvermittelt  in  die  Erscheinung  tritt. 
Schon  die  ersten  uns  zugänglichen  Urkunden  des  Kävya  weisen  auf 
eine  längere  Periode  der  Ausbildung  zurück.  Wann  und  wo  bildete 
sich  das  Kävya  aus? 

Die  vorbereitende  Phase  des  Kävya  fällt  mit  dem  Auf- 
schwung der  Rhapsodie  zusammen.  Wollen  wir  die  spätere  literarische 
Entwicklung  verstehen,  so  müssen  wir  die  Kunstentwickelung  ins  Auge 
fassen ,  welche  von  der  Sammlung  und  dichterischen  Bearbeitung  des 
Itihäsa  und  Puräna  ausgeht.  Mit  der  dichterischen  Bearbeitung  des 
legendarischen  Rohstoffes  wuchs  die  Kunst  des  Erzählens  in  allen 
ihren  Formen.  Die  vorwaltende  Form  war  eine  episch-dramatische  wie 
in  den  alten  Samväda.  Die  episch-dramatische  Kunstform  wurde  der 
Rahmen,  in  dem  die  alten  Legenden  zu  grösseren  Cyclen  vereinigt 
wurden.     Es    mehrten    sich  die  epischen  Sagenverbände,    indem  die- 
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selben  Legenden  von  den  verschiedenen  Rhapsodenkreisen  für  ihre 
Zwecke  benutzt  und  bearbeitet  wurden.  Immer  umfassender  gestalteten 
sich  die  Sammlungen  und  Bearbeitungen.  Was  in  kleineren  Verbänden 
zerstreut  war,  wurde  zu  grösseren  Cyclen  vereinigt 

Dafür  liefert  uns  das  Mahäbhärata  selbst  die  trefflichsten  Belege. 
Ich  beschränke  mich  auf  die  Tirthayäträ  und  das  Märkandeya*Farvan. 
Alle  Elemente  einer  cyclischen  Bearbeitung  liegen  hier  vor.  Die  ver- 
schiedenen Sagen  werden  ineinandergeflochten ;  den  Faden  bildet  eine 
Haupterzählung. 

So  erhalten  wir  einen  Va^ishtha  -  Cyclus ,  Vigvamitra  -  Cyclus, 
Nahusha  -  Cyclus.  Und  selbst  grössere  Gruppen  sammeln  sich  wieder 
um  einen  gemeinsamen  Mittelpunkt.  Das  Streben  geht  dahin,  in  dem 
breiten  Rahmen  eines  Samväda  möglichst  viele  Erzählungen  zusammen- 
zudrängen, eine  »Folge  von  Erzählungen«  (kathäyoga),  wie  es  I  4,  5 
heisst  zu  schaffen.  Und  der  Grund  liegt  in  dem  auf  die  Belehrung 
gerichteten  Zweck.  Mythus  und  Legende  sollen  belehren.  Bei  allen 
jenen  Erzählungen  steht  schon  eine  religiöse  Idee  im  Vordergrund. 

Aber  wie  die  einzelnen  Legenden  ein  neues  episch  -  didaktisches 
Gepräge  erhielten  mit  dem  Aufkommen  der  neuen  Strömimgen  inner- 
halb des  religiös  -  philosophischen  Lebens,  so  empfingen  auch  die 
episch-cyclischen  Bearbeitungen  eine  neue  Richtung.  Die  c  y  c  1  i  s  c  h  e 
Rhapsodie  wurde  Trägerin  des  religiösen  Wissens,  indem  sie  die 
Schätze  der  Philosophie  und  des  Rechts  in  zusammenfassenden  Grantha 
vermittelte.  Die  Diaskeuase  wurde  eine  episch-didaktische.  Das  Mahä- 
bhärata bewahrt  uns  mehrere  Legenden  auf,  welchen  die  zusammen- 
fassende Bearbeitung  des  Dharma-  und  Yogagästra  in  Verbindung  mit 
dem  Itihäsa  als  Kern  zu  Grunde  liegt.  In  besonderer  Weise  tritt 
dies  hervor  in  der  Genesis  der  Dandaniti,  die  als  um&ssende  Samhitä 
beschrieben  wird,  welche  in  immer  neuen  Bearbeitungen  das  gesammte 
Material  zugänglicher  macht. 

dharmärthakämamokshä^  ca  sakalä  hy  atra  gabditäh  XII  59,  79 

Ihre  letzte  diaskeuastische  Bearbeitung,  welche  in  tausend  Ab- 
schnitten den  Stoff  zusammenstellt,  wird  bezeichnender  Weise  an  den 
Namen  des  Begründers  von  Sämkhyayoga  geknüpft.  Ebenso  erscheint 
Kapila,  der  Stifter  des  Sämkhya  später  als  Granthakära,  als  finde  in  Yoga 
die  Diaskeuase  ihren  Abschluss. 


172  Zweiter  Theil.    ürapruMg  des  Epos  als  Lehrbuch. 

Scheiden  wir  hier  allen  legendenhaften  Schmuck  aus,  so  bleibt 
als  Kern  die  übereinstimmende  Thatsache,  dass  innerhalb  der  Rhap- 
s  o  d  i  e  die  Diaskeuase  bemüht  war,  die  reditsbelehrenden  und  religiös- 
philosophischen  Itihäsa  oder  Qästra  zu  sammeln  und  in  Sammelwerken 
vereinigt  zu  halten.  Grosse  episch-didaktische  Schätze  hatten  sich  an- 
gesammelt; und  es  wurden  verschiedene  Versuche  gemacht,  in  die 
Masse  Einheit  und  Ordnung  zu  bringen.  Die  Sammlungen  knüpfen 
wiederum  an  den  Namen  Vyäsa  an,  die  Verkörperung  der  epischen 
Rhapsodie  und  Diaskeuase. 

Von  Vyäsa  pflanzt  sich  der  gesammelte  Schatz  auf  seine  Schüler 
fort,  auf  die  Rhapsodenschulen,  in  welchen  das  gesammte  unter  dem 
Namen  Itihäsa  empfangene  Erbe  weiterlebt  i).  Das  Vorhandensein 
dieser,  der  Belehrung  dienenden  Grantha  beweisen  uns  das  zwölfte 
und  dreizehnte  Buch  des  Mahäbhärata,  die  in  sich  betrachtet  nichts 
anderes  sind,  als  eine  solche  G)mpilation  von  Itihäsa  und  Piu'äna. 
Der  Diaskeuase  des  Legendenstoffes  lief  eine  Diaskeuase  des  belehrenden 
Stoffes  parallel. 

Bei  der  engen  Verwandtschaft  konnte  es  mm  nicht  ausbleiben,  dass 
der  Inhalt  der  beiden  Gruppen  sich  gegenseitig  immer  mehr  beein- 
flusste.  Wie  sich  in  den  einzelnen  Itihäsa  das  epische  und  didaktische 
Element  durchdrangen,  so  erstrebte  die  Diaskeuase  eine  immer  engere 
Vereinigung  der  epischen  und  didaktischen  Grantha.  War  es  doch 
die  eine  Rhapsodie,  welche  sowohl  die  epischen  als  die  didaktischen 
Itihäsa  sammelte  und  vortrug,  dieselbe  Epik,  welche  die  Erinnerungen 
der  Vorzeit  bewahrte  und  volksthümliche  Lehrerin  des  religiösen  und 
ethischen  Spruchschatzes  war.  Das  weitschichtige  Material  erschien 
nicht  mehr  in  einer  chaotischen  Masse  ohne  Ordnung  und  inneren  Ver- 
band. Zu  grossen  Compilationen  vereinigt,  wurde  es  in  den  ver- 
schiedenen Schulen  fortgepflanzt.  Den  episch -cyclischen  Sammlungen 
zur  Seite  stehen  die  didaktisch-cyclischen  Sammelwerke,  welche  Recht 
oder  Philosophie  im  Gewände  des  epischen  Dialoges  bieten.  Durch 
den  Einfluss,  welchen  die  religiös -belehrende  Rhapsodie  auf  das  ge- 
3ammte  Volksleben  ausübte,  war  sie  zu  einer  religiösen  Macht  heran- 
gewachsen« Macht  und  Einfluss  steigerten  sich  in  dem  Masse,  als  sie 
das  Centrum  wurde,    in  dem  die  geistigen  Schätze  von  Religion  und 


^)  Epos  und  Rechtsbuch,  S.  145  ff. 
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Recht  mit  den  Schätzen  der  alten  Poesie  zasammenflossen.  Die  Herr- 
Hdikcit  der  alten  Stammesgottheiten  und  Culte  ist  längst  verblidien. 
An  die  Stelle  des  alten  Glaubens  ist  ein  neuer  »Glaube«  getreten, 
der  einen  universellen,  über  die  Schranken  der  Einzelstämme  hinaus- 
gehenden Charakter  trägt. 

Ueberall  bricht  sich  der  Gedanke  eines  die  verschiedensten  Ele- 
mente  umfassenden    und   verschmelzenden   Ideals    der    Religion   und 
Sitte  Bahn.     Dieser  neue  Glaube  leuchtet  in  dem  Erlösungsideale,   in 
Moksha.     Und   der  Weg    ziu-   Erlösung   erschliesst   sich   in    Sämkhya 
und  Yoga,    in    Bhakti   d.  h.  in  der  gläubigen  Hingabe  an  die  eine 
alles  absorbierende  Gottheit.     Die  Bhakd  ist  eine,    mag  sie  vishnui- 
tische  oder  givaitische  Richtung  verfolgen.     In    der   körperlichen  Er- 
scheinung  von   Vishnu    oder  Qiva   wird    nur    das    eine   unsichtbare 
Sein  und  Wesen  erfasst.     Die  verwirrende  Mannig&higkeit  des  Götter- 
^anbens  und  der  Göttersage  erhält  einen  Mittelpunkt  in  dem  Objekte 
der  Bhakti.     Zu  diesem  Ideale  des  neuen  Glaubens  convergieren  alle 
Strahlen ;  und  dieses  eine  Ideal  beginnt  das  gesammte  geistige  Leben 
zu  beherrschen,    indem    die  Rhapsodie   nun    als   Herold   des   neuen 
Glaubens    den    gesaromten    Sagen-    und    Lehrschatz    vereinigt.      Alles 
strebte  der  Concentration  zu.   Die  Anhänger  der  Bhakti,  mochte  diese 
auf  Vishnu  oder  (^iva  sich  beziehen ,    sammelten    den   ganzen   Schatz 
der  Sage  und  Dichtung,   der  Philosophie   und    des   Rechts   zu   einem 
encyklopädischen  Gesammtbild  ihrer  Ueberlieferung  in  der  Rhapsodie, 
durch  welche  die  religiösen  Ideen  dem  Volke  zuströmten.   So  bildete 
hier  Vishnu,  dort  <^iva  das  Centrum  der  Epik.    Aber  in   Vishnu    und 
^)iva  verkörperte  sich  doch  nur  die  eine  religiös-philosophische  Idee 
der  &lösung.     Dieselben  Legenden   und    Sagen   waren    es,    die   hier 
Vishnu,  dort  Qiva  umwoben.   Ueber  Vishnuismus  und  Qivaismus  stand 
der  Mokshadharma.     Das  Endziel  für  beide  war  Nirväna. 

Thatsache  ist,  dass  seit  dem  sechsten  Jahrhundert  vor  Christus 
das  höhere  religiöse  Leben  des  Volkes  in  diesem  Mokshadharma  seinen 
geistigen  Sammelpunkt  hat  und  dass  dieser  geistige  Sammel- 
punkt sich  zu  einem  literarischen  Centrum  in  der  epischen 
Rhapsodie  ausbildete.  In  dieser  geschichtlichen  Thatsache 
findet  die  Genesis  des  Mahäbhärata  als  einer  encyclopädischen  Dichtung 
ihre  Erklärung.  Alle  Faktoren  waren  gegeben,  welche  die  Schöpfung 
eines  Mahäbhärata  möglidi  machten,  d.h.  eiaer  Dichtung,  welche 
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im  künstlerischen  Rahmen  des  Epos  die  Fülle  des  Lehrgehaltes  ver- 
einigte. In  hohem  Masse  verfügte  die  Rhapsodie  über  die  dichte- 
rischen Elemente  und  die  künstlerische  Technik.  Mit  dem  Schatze 
der  alten  Legenden  aber  stand  ihr  ebensosehr  der  Reichthum  des 
religiösen  Wissens  in  zusammenfassenden  Darstellungen  zu  Gebote. 


Zweites  Kapitel. 

Die  Rhapsodie  als  Trägerin  des  heiligen  Wissens 
Schöpferin  von  Dichtung  und  Lehrbuch. 

Die  Rhapsodie,  aus  welcher  das  Mahäbhärata  als  Dichtung 
imd  Lehrbuch  hervorging,  beruhte  auf  jenen  Itihäsa,  welche  im 
zwölften  und  dreizehnten  Buche  niedergelegt  sind.  Als  künstlerische 
und  religiöse  Institution,  die  im  Dienste  des  neuen  Ideals  stand,  war 
die  cyclische  Rhapsodie  grösseren  Angaben  gewachsen.  Lag  da  die 
Idee  so  fem,  im  Rahmen  des  Epos  eine  Gesammturkunde  des  religiösen 
Wissens  zu  schaffen,  in  einem  Cyclus  der  Cyclen,  die  Fülle  des  epi- 
schen und  didaktischen  Stoffes  so  zu  vereinen,  dass  Dichtung  und 
Lehrbuch  verschmolzen.  Wenn  die  liturgische  Diaskeuase  in  dem  Rig- 
veda  aus  den  Mandala  der  einzelnen  Familien  eine  Mahäsamhitä  schuf, 
welche  alle  Sondersammlungen  überflüssig  machte,  warum  konnte  eine 
epische  Diaskeuase  nicht  in  ähnlicher  Weise  eine  Mahäsamhitä  aller 
einzelnen  Grantha  oder  Cyclen  schaffen  ?  Warum  Hesse  sich  das  Mahä- 
bhärata nicht  zurückführen  »ä  un  ^crivain,  mattre  de  toutes  les  richesses 
de  la  po^sie  indienne;  r^unissant  dans  une  sorte  d*unitd  encyclopddique 
des  dldments  aussi  dissemblables  et  d'dpoques  aussi  diverses«  i).  Alle 
Vorbedingungen  waren  gegeben.  Es  bedurfte  nur  einer  genialen  und 
kühnen  Hand,  die  das,  was  Generationen  einer  emsigen  Rhapsodie 
bearbeitet  und  vorbereitet  hatten,  zu  einem  Riesenwerke  verband. 
Concentration  des  rhapsodischen  Stoffes  war  schon  längst  das  Ziel  der 
Diaskeuase.  Warum  konnte  ein  bedeutsames  Ereigniss  nicht  den  An- 
lass  geben,   in  der  dichterischen  Verherrlichung  dieser  nationalen  Be- 
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gebenheit  ein  solches  episch-didaktisches  Ziel  zu  erreichen?  Das  Mahä- 
bhärata  schildert  uns  ein  grosses  Ereigniss,  einen  Kampf,  der  das 
ältere  Indien  erschütterte  und  mit  der  Aufrichtung  eines  neuen  Reiches 
endigte.  Hätte  nun  der  Lehrgehalt  den  Rhapsodenschulen  fem  ge- 
legen, wäre  die  religiös-belehrende  und  sammelnde  Richtung  unverein- 
bar mit  ihren  Zielen  gewesen,  dann  wäre  die  Antwort  auf  die  oben- 
gestellte Frage  sofort  gegeben.  Nie  wäre  es  einer  Epik  in  den  Sinn 
gekommen,  im  künstlerischen  Bilde  einer  Dichtung,  welche  jenen 
Kampf  schildert,  die  heterogene  Masse  des  Recitationsstoffes  zu 
geben.  Aber  der  Beweis  ist  erbracht,  dass  die  Rhapsodie  nicht  blos 
lehrhafte  Ziele  mit  den  künstlerischen  zu  verbinden  suchte,  sondern 
dass  sie  dahin  strebte,  die  Masse  des  Stoffes  einheitlich  zu  sammeln 
und  zu  verbinden.  Es  lag  also  im  Bereiche  der  Möglichkeit, 
dass  die  Rhapsodie  an  ein  grosses  Ereigniss  anknüpfend  eine  Dichtung 
schuf,  welche  Trägerin  des  gesammten  Sagen-  und  Lehrschatzes  wurde. 
Die  epische  Erzählung  bildete  das  Band,  das  die  verschiedensten  Stoffe 
des  rhapsodischen  Repertoires  vereinigte. 

Ist  das  im  Mahäbhärata  der  Fall? 

Unserer  Vermuthung  wäre  sofort  der  Boden  entzogen,  wenn  es 
richtig  wäre,  was  M.  Müller  und  mit  ihm  neuerdings  Wintemitz  behauptet, 
dass  dem  heutigen  Epos  ein  »original  Epos«  zu  Grunde  liegt,  das  in 
eine  Zeit  zurückgeht,  welche  Polyandrie  als  zulässig  betrachtete. 

»The  conclusion  seems  inevitable  that  the  original  Mahäbhärata 
related  the  polyandric  marriage  as  a  fact  without  any  attempt  at  ex- 
plaining  it  away*).« 

Die  jetzige  Form,  welche  mit  rechtfertigenden  Erzählungen  ver- 
woben ist,  entstand  später.  Am  liebsten  hätte  man  bei  der  Um- 
arbeitung die  anstössige  Thatsache  entfernt.  Aber  die  »epic  tradition 
in  the  mouth  of  the  people  was  too  strong  to  allow  this  essential  and 
curious  feature  in  the  life  of  its  heroes  to  be  changed«^).  Mit  anderen 
Worten :  es  gab  eine  alte  Ueberlieferung  der  Pändava-Sage.  Ein  wesent- 
licher und  charakteristischer  Zug  dieser  Sage  war  die  Polyandrie.  Die 
mit  den  Pändava  verknüpfte  Legende  war  zu  tief  mit  dem  Volke  ver- 
wachsen, als  dass  die  spätere  Umarbeitung  sich  eine  Entfernung  der 
anstosserregenden  »Thatsache«  hätte  gestatten  können. 


1)  J.  R.  A.  S.  Notes  on  the  MahSbhSrata,  S.  754. 
^  M.  Müller,  Ancient  Sanscrit  Literatur,^  S.  47. 
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So  führt  uns  die  Untersuchung  sofort  zum  Kern  des  Mahftfafcärata, 
zur  Sage  von  den  Pändaya.  Wer  sind  die  Pän4ava?  Beruht  ihre 
Polyandrie  ahi  Sitte  und  Brauch  auf  geschiditlichem  Substratum ? 
Nur  dann  kann  von  einem  »original  Mahäbhäratac  in  dem  ange- 
deuteten Sinne  die  Rede  sein,  wenn  Polyandrie  wirklich  so  weit  ver- 
breitet war,  dass  es  ohne  Anstoss  zu  erregen  die  »polyandric  marriage 
as  a  fact  without  any  attempt  at  explaining  it  awayc  zu  Grunde  legen 
konnte.  Wohlgemerkt,  es  handelt  sich  nicht  um  eine  Nebenerzählung, 
um  eine  gelegentliche  Einflechtung  einer  »polyandric  marriage«,  sondern 
um  die  Kern-  und  Grundsage  des  alten  Epos,  die  Pändava-Legende; 
und  in  dieser  Legende  bildet  die  polyandrische  Ehe  einen  wesent- 
lichen Zug.  Ohne  Draupadi  als  gemeinsame  Gattin  ist  die  Pändava- 
Legende  nidit  mehr  die  tiberiieferte  Pändava-Legende.  Wenn  sich  nun 
nachweisen  lässt,  dass  eine  Pä^dava-Sage  mit  der  »polyandric  marriage 
as  a  factv  nicht  blos  gesdiichtlich  nicht  nachweisbar,  sondern  geradezu 
unmöglidi  ist,  so  kann  es  auch  keine  »epic  tradition  in  the  mooth  of 
the  people« ,  kein  »original  Mahäbhärata«  gegeben  haben ,  das  diese 
Legende  in  den  Vordergrund  stellte.  Alsdann  tritt  die  Frage  an  uns 
heran,  ob  den  Pändava  und  ihrer  gemeinsamen  Beziehung  zu  der 
Tochter  des  Pancäla  Königs  nicht  eine  ganz  andere  Thatsache  zu 
Grunde  liegt,  und  ob  nicht  in  dieser  Thatsache  die  Genesis  von 
Dichtung  und  Lehrbuch  zu  suchen  ist. 


L   Die  Pandava-Sage  als  Dichtung  die  Verfa«rriichung  eines 

Völker-  und  Fttrstenbnndes. 

Wenn  wir  den  Ausführungen  von  Goldstücker  und  Wintemitz 
Glauben  schenken  dürfen,  so  bleibt  uns  nichts  anders  übrig,  als  »to 
see  in  this  story,  as  Th.  Goldstücker  says,  a  real  piece  of  history,  that 
is  to  say  a  historical  proof  of  the  existence  of  polyandry  as  a  1  o  c  a  1 
or  tribal  custom  in  ancient  times.  And  we  have  other  historical 
evidence  proving  that  polyandry  existed,  as  it  exists  now,  in  India, 
not  indeed,  as  a  general  legal  institution  but  as  a  local  or  tribal 
custom  !).€  Und  Wintemitz  schliesst:  »We  see,  then  that  from  evcry 
point  of  view  the  story  of  Draupadi  and  the  five  Pändavas  has  to  be 


>)  J.  R.  A,  S.  L  c.  a  75S. 
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regarded  as  an  ancient  tradition,  illustrating  an  a  c  t  u  a  1  State  of  society 
and  in  that  sense  as  a  »real  piece  ofhistory«^). 

Ich  mache  zunächst  darauf  aufmerksam,  wie  hier  Sage  und 
Dichtung  durcheinander  geworfen  werden.  Geben  wir  einmal  zu, 
dass  es  eine  polyandrische  Sage  von  den  Fändava  gab,  ist  denn  eine 
solche  Einzelsage  sofort  identisch  mit  einem  »original  Mahäbhärata«  ? 
Konnte  diese  Sage  nicht  bestehen,  ohne  dass  sie  dichterisch  zu  einem 
Originalepos  verarbeitet  war?  Selbst  wenn  sich  Spuren  einer  solchen 
Sage  fönden,  so  wären  wir  noch  weit  entfernt  von  der 
Genesis  der  Dichtung  des  Mahäbhärata. 

Eine  polyandrlsehe  Sage  als  Urepos  ansgesehlossen. 

Wie  steht  es  mit  der  epischen  Ueberlieferung ,  welche  bezüglich 
der  Pän4ava  und  ihrer  Polyandrie  im  Munde  des  Volkes  so  stark  ge- 
wesen sein  soll,  dass  keine  spätere  Generation  es  wagen  durfte  dieses 
^essential  and  curious  feature  in  the  life  of  its  heroes«  auszumerzen? 

Nun,  wir  wissen  ganz  genau,  wie  es  um  die  Zähigkeit  und  Wider- 
standskraft dieser  Sage  bestellt  ist.  Einen  Massstab  besitzen  wir  in 
den  zahlreich  erhaltenen  epischen  und  legendarischen  Ueberlieferungen. 
Die  Pändava  wurzelten  so  »tief«  in  der  alten  UeberUeferung ,  waren 
so  »zähe«  mit  der  volksthümlichen  Legende  verwachsen,  dass  sich  unter 
der  Masse  epischer  Namen,  die  uns  die  ältere  Literatur  aufbewahrt, 
auch  nicht  eine  einzige  Spur  ihres  Namens,  ein  einziger  Hinweis  auf 
sie  erhalten  hat.  Aus  den  Namen,  welche  die  alte  Legende  nennt, 
aus  der  Art,  in  der  sie  von  den  Trägern  der  Namen,  seien  es  Könige 
oder  Priester,  redet,  erkennen  wir  deutlich,  welche  Sagen  im  Vorder- 
grunde der  »epic  tradition«  standen,  »in  the  mouth  of  the  people« 
lebten.  Man  entgegne  mir  nicht,  wer  kann  sagen,  wie  viele  Legenden 
uns  nicht  verloren  gegangen  sind?  Wer  die  Behauptung  aufstellt,  dass 
die  epische  Ueberlieferung  von  der  polyandrischen  Draupadi  so  stark 
gewesen  sei,  dass  spätere  Generationen  sie  trotz  der  Anstössigkeit  und 
dem  Widerspruch  nicht  zu  entfernen  oder  anzutasten  wagten,  der  nimmt 
nothwendig  an,  dass  die  Polyandrie  der  Pändava,  dass  die  Pändava 
eine  hervorragende  Rolle  in  der  volksthümlichen  Ueberlieferung  spielten. 
Denn  nur  dann  hat  es  einen  Sinn  zu  schreiben :    »epic  tradition  was 

»)  1.  c.  S.  758. 
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too  streng  in  the  mouth  of  the  people.c  Sonst  ist  das  reine  Phrase. 
Nun  bilden  aber  die  Pän4ava  den  Mittelpunkt  des  »original  Mah&- 
bhärata« ;  die  Pän^ava-Sage  ist  der  Sammelpunkt  eines  ganzen  Schatzes 
von  Sagen  geworden.  Da  ist  es  denn  doch  zimi  mindesten  an^Ülig, 
dass  die  gesammte  ältere  Literatur  an  den  Pä94&va  theilnahmlos  vor- 
übergeht. Sie  verzeichnet  viele  Legenden^  die  auch  innerhalb  des 
Mahäbhärata  erscheinen  imd  zwar  in  untergeordneter  Stellung;  ja,  es 
lassen  sich  die  Spuren  der  allermeisten  im  Mahäbhärata  nieder- 
gelegten Sagenstofie  tief  in  die  vedische  Literatur  hinein  zurUckverfolgen. 
Man  vergleiche  das  überraschende  Bild,  das  sidi  aus  der  Zusammen- 
stellung von  Holtzmann  ergibt  i).  Die  Pändava-Legende  selbst,  dieses 
epische  Crystallisationscentrum,  ist  nicht  vorhanden.  Jene  Legenden, 
welche  uns  bis  in  den  Veda  zurückleiten,  zeigen  die  Richtung,  in 
welcher  sich  die  alte,  volksthümliche  Ueberlieferung  entwickelte.  Wir 
sehen  die  alten  Centren,  um  welche  sich  die  Sagen  cyclisch  gruppierten. 
Von  den  Pändava  aber  erfahren  wir  nichts,  und  erst  recht  nichts  von 
der  polyandhschen  Ehe,  diesem  »curious  and  essential  feature« 
der  Sage.  Daraus  mag  man  ersehen,  wie  »strong«  diese  Ueberlieferung 
war.  Was  M.  Müller  und  nach  ihm  Wintemitz  als  lepic  tradition« 
bezeichnen ,  das  ist  in  Wirklichkeit  »tabula  rasa«  innerhalb  der  ge- 
sammten  älteren  Literatur,  ein  seltsames  »real  piece  of  history«,  von 
dem  sich  keine  Spur  erhalten  hat,  eine  noch  seltsamere  »ancient 
tradition  illustrating  an  actual  State  of  society«,  und  »a  historical  prooi 
of  the  existence  of  polyandry«,  von  dem  Wintemitz  wohl  mit  grösserem 
Rechte  sagen  könnte:  »I  confess,  the  weakness  of  this  argument  seems 
to  me  even  more  startling  than  the  assertion  which  it  is  meant  to 
prove^).«  Ich  weiss  nicht,  was  sich  Wintemitz  unter  »eminent  histori- 
schem Sinne«  vorstellt.  Nur  eines  dürfte  von  keiner  Seite  bestritten 
werden,  dass  es  nichts  weniger  als  »more  in  harmony  with  historical 
principles«  ist,  von  einem  »real  piece  of  history«  zu  reden,  von  einer 
geschichtlichen  Ueberlieferung ,  während  sich  auch  nicht  ein  einziger 
noch  so  schwacher  Anhaltspunkt  für  die  »ancient  tradition«  ge- 
winnen lässt. 


*)  Das  Mahäbhärata  im  Osten  und  Westen.     Kiel  1895.    3*  i^  f^* 
»)  J.  R.  X.  S.  1.  c.  S.  715. 
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1.  Dravpadl  al«  MittelpiiaM  einer  polyandrisohen  Ehe  ungesohiohtlioh. 

Aber,  so  werden  mir  vielleicht  die  Freunde  dieser  »alten«  Ueber- 
lieferung  entgegengehalten.  Die  epische  Polyandrie  gründet  auf  einem 
»local  or  tribal  custom«.  »And  we  have  other  historical  evidence 
proving  that  polyandry  existed,  as  it  exists  now,  in  India,  not  indeed, 
as  a  general  legal  custom,  but  as  a  local  or  tribal  custom «i).  Mit 
anderen  Worten:  Die  Existenz  der  Polyandrie  kann  nicht  bezweifelt 
werden  weder  für  die  Gegenwart  noch  für  das  Alterthum.  Allerdings 
war  die  Polyandrie  nicht  als  »allgemeine  zu  Recht  bestehende  Sitte« 
anerkannt;  aber  wie  sie  auch  heute  noch  in  einzelnen  Stämmen  und 
Völkerschaften  fortlebt,  so  bestand  sie  damals  als  »Local-  oder  Stammes- 
sitte«. Wenn  also  die  Polyandrie  der  Pändava  auf  einem  »Localbrauch« 
beruht,  so  wurzelt  die  Sage  von  den  Pändava  in  der  Localsage  eines 
polyandrischen  Stammes. 

Die  grösste  Nationaldichtung  des  altindischen  Volkes,  das  »original 
Mahäbhärata« ,  das  noch  die  ursprüngliche  Schönheit  und  Kraft  einer 
Dichtung  ohne  das  störende  Beiwerk  des  Lehrgehaltes  besass,  hat 
demnach  seinen  Ursprung  in  der  Mitte  eines  Stammes,  der  ähnlich 
wie  die  Todas,  Kurgs,  wie  die  halbwilden  Stämme  des  Himälaya  oder 
andere  geistig  und  materiell  verwahrloste  Völkerschaften  der  Polyandrie 
oder  der  »Gruppenehec  ergeben  war.  Diese  Völker  und  Stämme  sind 
es  ja,  aus  denen  uns  Wintemitz  die  Existenz  der  Polyandrie  beweist. 
Und  Niemand  wird  für  die  Gegenwart  seine  Angaben,  soweit  sie  sich  auf 
zuverlässige  und  übereinstimmende  Mittheilung  der  Reisenden  stützen, 
anzweifeln.  Weiterhin  glaube  ich ,  dass  es  keinen  Forscher  geben 
wird,  der  nicht  bereit  wäre,  die  Existenz  solcher  polyandrischen  Stämme 
auch  für  die  alte  2^it  zuzugestehen.  Polyandrie  hat  als  vereinzelte 
»Sitte«  seit  den  ältesten  Zeiten  in  Indien  bestanden,  »restricted  to 
certain  families  and  nowhere  as  a  general  custom « 2).  Zu  jenen 
»certain  families«   rechnet  nun   Winternitz  auch  die  Pändava- Familie. 

Da  scheint  es  doch  vor  allem  geboten ,  diese  Völker  und 
Familien,  in  deren  Mitte  sich  Polyandrie  oder  Gruppenehe  findet,  ein 
wenig  eingehender  in  ihren  socialen  und  wirthschaft liehen 
Verhältnissen  ins  Auge  zu  fassen.   Denn  dass  Polyandrie  und  Gruppen- 


»)  Wintemitz,  J.  R.  A.  S.  1.  c.  S.  755. 
^)  1.  c.  S.  757. 
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ehe,  die  Beschränkung  eines  Weibes  auf  mehrere  Männer,  die  »Ehe« 
mehrerer  Brüder  mit  einer  Frau  in  enger  Beziehung  zu  den  wirth- 
schafUichen  Lebensbedingungen  einer  Familie  gehört,  hätte  auch  Win- 
temitz  nicht  entgehen  können.  Erwähnt  er  doch  ausdrücklich  das 
Zeugniss  von  Monier  Williams,  dass  Polyandrie  >is  still  practised  among 
some  hin  tribes  in  the  Himälaya  ränge  near  Simla  and  in  other 
barren  mountainous  regions  such  as  Bhotan,  where  a  large 
Population  could  not  be  supported«').  Polyandrie  gründet 
hier  in  wirthschaitlicher  Nothlage.  Wir  müssen  daher  vor  allem 
fragen:  bei  welchen  Völkern  oder  Stämmen  Indiens  kommt  die  Viel- 
männerei vor?  unter  welchen  wirthschaftlichen  Verhältnissen  erscheint 
dieselbe  ? 

Westermarck  nennt  folgende  Stämme  »Bei  den  Todas  leben  alle 
Brüder  einer  Familie,  seien  ihrer  viele  oder  wenige,  in  gemischter  Ehe 
mit  einer  oder  mit  mehreren  Frauen.«  »Wenn  vier  oder  fünf  Brüder 
vorhanden  sind«,  sagtShortt,  »und  einer  von  ihnen  im  entsprechenden 
Alter  heirathet,  beansprucht  seine  Frau  alle  übrigen  Brüder  zu  Gatten 
und  verbindet  sich  ehelich  mit  ihnen,  sobald  sie  nach  und  nach  das 
Mannesalter  erreichen ;  oder  wenn  die  Frau  eine  oder  mehrere  jüngere 
Schwestern  hat,  werden  diese  im  heirathsfahigen  Alter  der  Reihe  nach 
die  Gemahlinnen  des  oder  der  Gatten  ihrer  Schwester  .  .  .  Da  die 
Frauen  bei  diesem  Stamme  so  spärlich  vertreten  sind,  kommt  es 
übrigens  häufiger  vor,  dass  eine  einzelne  Frau  die  Gattin  mehrerer  — 
zuweilen  bis  sechs  —  Männer  ist.  Derselbe  Gebrauch  herrscht  bei 
den  Kurgs  in  Mysore.  Bei  den  Nairs  auf  Malabar  ist  es  üblich,  dass 
eine  Frau  mit  zwei  oder  vier,  vielleicht  auch  mehr  Männern  vermählt 
ist,  und  diese  'wohnen  ihr  nach  bestimmten  Vorschriften  bei.  Viel- 
männerei finden  wir  femer  bei  den  Miris,  Doflas,  Butias,  Sissi-Abors, 
Chasias  und  Santalen.  Sie  besteht  in  den  Siwalik  -  Gebirgen ,  in  Sir- 
more,  Ladakh,  in  den  mit  Dun  verbundenen  Hügelbezirken  Junsar 
und  Bawar,  in  Kunawor,  Kategarh  und  besonders  in  Tibet.  Wie 
Wilson  behauptet,  findet  sich  diese  Sitte  im  ganzen  Lande  des  tibe- 
tanisch sprechenden  Volkes,  d.  h.  von  China  bis  zu  den  Lehnsstaaten 
von  Kashmir  und  Afghanistan,  mit  Ausnahme  Sikkims  und  einiger 
anderer  Provinzen  auf  der  indischen  Seite  des  Himälaya,  wo  das  Volk, 


*)  Monier  Williams,  Indian  Epic  Poetry  S.  99  note. 
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wenn  es  auch  zum  Theile  tibetanisch  spricht,  entweder  der  arischen 
Kasse  angehört  oder  von  arischen  Ideen  beeinflusst  ist*)«. 

Ueberblicken  wir  die  Stämme,  so  treten  uns  nur  Völkerschaften 
entgegen ,  die  auf  einer  Culturstufe  stehen ,  welche  von  der  des  ari- 
schen Gesammtindien  tief  absticht ,  geistig  und  wirthschaftlich 
weit  ziurückstehende  Stämme,  nicht-arischen  Urspnmgs.  Zum  grössten 
Theil  herrscht  eine  Gesittung,  die  sie  fast  auf  eine  Stufe  mit  den  halb- 
wilden Naturvölkern  stellt. 

Gehören  nun  die  Pändava  in  die  Reihe  der  Miris,  Dof  las,  Chasias, 
Nairs,  der  halbwilden  Bergvölker  des  Himälaya,  liegt  uns  in  der 
Pändava-Legende  die  Sage  eines  jener  halbwilden  Bergvölker  vor?  Es 
scheint  doch  im  höchsten  Grade  unwahrscheinlich,  dass  das  Urepos 
im  Kreise  solcher  Stämme  entstanden  sei  und  als  »original  Mahä- 
bhärata  related  the  polyandric  marriage  as  a  fact,  without  any  attempt 
at  explaining  it  a  way«,  weil  Vielmännerei  hier  eben  keinen  Anstoss 
erregte.  Noch  unwahrscheinlicher  erscheint  dies,  wenn  wir  bedenken, 
dass  bei  keinem  der  erwähnten  indischen  Stämme  Vielmännerei  die 
einzige  oder  auch  nur  die  vorherrschende  Form  der  Ehe  darstellt. 
»Bei  den  Todas  können  wir  alle  Stufen  des  vollkommen  gesetzlichen 
ehelichen  Lebens  vorfinden  —  von  dem  Falle  des  einzelnen  Mannes, 
der  mit  einer  einzelnen  Frau  lebt,  bis  zu  den  Beispielen  der  Ver- 
wandtengruppen, die  mit  einer  Gruppe  von  Frauen  verheirathet  sind 
—  Balfour  sagt,  »dass  der  Gebrauch  der  Vielmännerei  bei  den  Nairs 
und  bei  vielen  Tijers  Nord-Malabars  —  von  Kurumbranad  bis  Man- 
galore  —  niemals  allgemein  verbreitet  gewesen  zu  sein  scheint«.  Bei 
den  Miris  finden  wir  nur  wenige  Beispiele  dieser  Sitte.  Bei  den  Doflas 
sind  alle,  die  die  Kosten  bestreiten  können,  Polygamisten.  Von  den 
Chasias  können  wir  behaupten,  dass  die  Vielmännerei  »blos  bei  den 
ärmeren  Volksklassen  vorherrschte,  bei  denen  sie  übrigens  häufig  eher 
die  Leichtigkeit  der  Scheidung  als  die  Zulassung  mehrerer  Gatten  zu 
bedeuten  schien«.  Bei  den  Santalen  darf  die  Gemahlin  des  ältesten 
Bruders  zu  gleicher  Zeit  auch  die  Gemahlin  der  jüngeren  Brüder  sein. 
Die  Sissi-Abors  haben  oft  so  viele  Frauen,  als  sie  zu  kaufen  vermögen, 
und  im  Kunawor  -  Thale  ist  die  Vielmännerei  blos  im  oberen  Theile 
allgemein,  während  im   unteren    Theile    des    Thaies    die    Vielweiberei 


>)  E.  Westermarck,  Geschichte  der  menschlichen  Ehe,  Jena  1893.  S.  454. 
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vorherrscht.  Im  Kategarh-Thale  ist  die  Vielmännerei  nach  SttUpnagel 
nicht  allgemein  üblich;  man  kann  nicht  einmal  behaupten ,  dass  sie 
besonders  gewöhnlich  sei.  »Wenn  wir  sorgfältig  nachforschen c,  be- 
merkt er,  »so  finden  wir  einzelne  Fälle  von  Vielmännerei  in  der 
Kotgadh-Pai^ganä,  in  Kulu,  auf  dem  Gebiete  der  Ränäs  von  Komarsen 
und  Kaneti  und  in  Bussahir  ....  Wenn  sie  auch  in  Kunawax  derzeit 
ziemlich  gewöhnlich  ist,  so  besteht  doch  neben  ihr  auch  die  Polygamie 
und  die  Monogamie.  In  einem  Hause  leben  vielleicht  drei  Brüder 
mit  einer  Frau ,  im  nächsten  drei  Brüder  mit  vier  gemeinschaftlichen 
Gattinnen  ;  im  dritten  Hause  lebt  vielleicht  e  i  n  Mann  mit  drei  Weiböm, 
im  vierten  ein  Mann  mit  blos  einer  Frau*)«. 

Wenn  also  Wintemitz  sich  auf  das  Vorhandensein  der  Vielmännerei 
im  heutigen  Indien  beruft,  um  darin  »historical  evidence«  für  die 
Polyandrie  der  Draupadi  zu  finden,  so  sollte  er  nicht  vergessen,  dass 
selbst  unter  diesen  so  tief  stehenden  Stämmen  und  Völkerschaften 
die  Gruppenehe  und  Vielmännerei  nicht  einmal  vorherrschend,  ge- 
schweige denn  allgemein  genannt  werden  kann.  Das  ist  die 
Wahrheit  der  »historical  evidence«,  in  welcher  uns  der  Gelehrte 
>a  real  piece  of  history«  beweisen  möchte.  Wenn  wir  trotzdem  aus 
der  Gegenwart  auf  die  Vergangenheit  zurückschliessen  und  die  Elxistenx 
der  Polyandrie  für  eine  weitzurückliegende  Zeit  annehmen,  so  ist  dies 
eben^ls  nur  mit  der  Einschränkung  zulässig,  dass  Polyandrie  sich 
wohl  bei  einer  Reihe  halbwilder  oder  wirthschaftlich  rückständiger 
Stämme  findet,  aber  selbst  dort  niemals  so,  dass  es  die  ausschliess- 
liche Eheform  genannt  werden  könnte.  Also  auch  zugegeben,  dass 
die  Pä^^^va  aus  einem  Volke  mit  polyandrischer  Sitte  hervorgingen 
und  auf  einer  den  heutigen  polyandrischen  Völkern  Indiens  ähnlichen 
Culturstufe  stehen  mussten,  so  ist  nicht  anzunehmen,  dass  Polyandrie 
hier  die  ausschliessliche  Form  der  Ehe  bildete. 

Da  wird  es  nun  um  so  auffälliger,  dass  der  Familie  der  Pändava 
gerade  jene  Form  zu  Grunde  gelegt  wird,  die  in  dem  Masse  zurück- 
tritt, als  Cultur  und  Sitte  zu  höherer  Entwickelung  emporsteigen.  Selt- 
sam ,  dass  das  Epos  die  Organisation  der  Pändava  als  eine  polyan- 
drische  schildert,  während  die  höheren  Formen  der  Ehe  daneben  be- 
stehen.   Sollte  das  etwa  einen  besonderen  Vorzug  der  Dichtung  bilden, 


')  Wostormarck  1.  c.  S.  457. 
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ganz  im  Gegensatz  zu  der  Wirklichkeit  des  Rechtslebens,  das  selbst  auf 
den  unteren  Stufen  der  Cultur  der  Polyandrie  niemals  die  Vorherrschaft 
einräumt?  Oder  war  Polyandrie  beim  Stamme  der  Pän^ava  die  einzig 
anerkannte ,  wenigstens  die  vorherrschende  Eheform  ?  Wie  Hesse  sich 
sonst  erklären,  dass  die  Dichtung  die  » Vielmännerei <c  bevorzugte! 
Wenn  aber  Polyandrie  die  vorherrschende  Form  der  Ehe  und  Familie 
bildete ,  dann  ist  dies  nur  erklärlich  auf  dem  Boden  von  wirthschaft- 
lichen  Verhältnissen,  die  zu  dem  epischen  Bilde  der  Pändava  im  schrofT- 
sten  Gegensatze  stehen.  Vielmännerei  steht  iu  enger  Beziehung  zu 
der  Armuth  der  materiellen  Hilfsquellen. 

Zunächst  ist  es  feststehende  Beobachtung,  »dass  die  Vielmännerei 
hauptsächlich  in  armen  Ländern  vorherrscht« i).  »Polyandrie«, 
sagt  I.  D.  Cunningham,  »ist  dem  Anscheine  nach  eiforderlich  fltr  ein 
Land,  in  welchem  die  Menge  anbaubaren  Bodens  begrenzt  ist,  die 
Weiden  kein  grosses  Gebiet  umfassen ,  es  nur  wenige  Vortheile  für 
den  Handel  gibt,  und  der  Reichthum  an  leicht  verwerthbaren  Mineralien 
gering  ist«.  »Man  weiss,  sagt  Vinson,  dass  man  an  die  Küste 
Malabars  die  Vielmännerei  einführte,  um  dem  Mangel  an  Lebensmitteln 
vorzubeugen«.  Die  Santalen  leben  in  einem  zum  grossen  Theile  armen 
und  unfruchtbaren  Lande.  Betreffs  der  Kunawari  bemerkt  Miss  Gordon 
Cumming:  »Zwischen  den  gesellschaftiichen  Gebräuchen  der  Bewohner 
des  oberen  und  denen  des  unteren  Theiles  dieses  Thaies  besteht  ein 
eigenthümlicher  Unterschied.  Unterhalb  Wang-tus  soll  die  Polygamie 
wie  anderswo  vorherrschen,  so  dass  jedermann  seine  Weiber  von  deren 
Eltern  für  eine  bestimmte  Anzahl  von  Rupien  kauft  ....  Weiter 
oben  im  Thale  jedoch ,  wo  die  Bevölkerung  sehr  arm  ist  und  die 
kleinen,  hochgelegenen  Aecker  keine  grossen  Familien  erhalten  können, 
ist  die  Vielmännerei  üblich.«  Von  den  Botis  in  Ladak  behauptet 
Sir  A.  Cunningham,  dass  die  Vielmännerei  »für  ein  armes  Land^ 
welches  für  seine  Bewohner  nicht  genug  Nahrungsmittel  erzeugt,  eine 
höchst  politische  Massregel  war«.  Bellew  huldigt  hinsichtlich  der 
Vielmännerei  in  Lammajru  (Ladak)  der  gleichen  Ansicht  und  schreibt: 
»Die  Bevölkerung  erscheint  auf  jenes  Verhältniss  herabgedrückt,  zu 
dessen  Ernährung  das  Land  befähigt  ist.  Denn  die  einzigen  bewohn- 
baren Gegenden  desselben  sind  die  engen  Thäler,  durch  welche  sich 
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seine  Flüsse  schlängeln  und  die   kleinen   Mulden   in    den   Gebirgen, 
welche  von  den  reissenden  Nebenflüssen  bewässert  werden  i)«. 

Sollen  wir  den  Stamm,  dem  die  Fändava  angehören,  in  solchen 
Verhältnissen  suchen  und  die  Genesis  des  »original  Mahäbhärata«  von 
einem  Volke  ableiten,  das  durch  die  äusseren  Umstände  in  ein  stetes 
Ringen  mit  dem  Mangel  und  der  Dürftigkeit  gedrängt  war?  Wenn 
Axmuth  die  Ursache  der  Gruppenehe  ist,  dann  hat  Polyandrie  keinen 
Boden  unter  den  Pändava.  Im  Epos  wenigstens  erscheinen  die  Fändava 
als  ein  mächtiges  und  reiches  Geschlecht.  Nichts  lässt  sich  weniger  mit 
dem  Epos  vereinen  als  die  Annahme,  dass  Noth  und  Dürftigkeit  ihnen  die 
Beschränkung  auferlegte.  Und  doch,  wenn  man  in  den  ethnologischen 
Thatsachen  die  »historical  proof«  für  die  geschichtliche  Realität  der 
Polyandrie  der  Pi94^va  sucht,  so  muss  man  auch  die  Umstände  an- 
führen, in  welchen  uns  die  ethnologische  Thatsache  entgegentritt.  Diese 
Umstände  lassen  sich  in  einem  Satze  zusammen&ssen :  Armuth  und 
Mangel  zwingt  zur  Gruppenehe;  wo  immer  die  ökonomische  Lage 
sich  günstiger  gestaltet,  da  hört  die  Einschränkung  auf  den  gemein- 
schaftlichen Besitz  einer  Frau  auf.  Ich  erwähnte  schon  die  Doflas, 
wo  >alle,  die  die  Kosten  bestreiten  können,  Folygynisten  sind«,  die 
Chasias,  wo  »Vielmännerei  blos  bei  den  ärmeren  Klassen  vorherrscht, 
die  Botis,  wo  Polyandrie  sich  einzig  bei  den  ärmeren  Klassen  hält, 
während  die  Reichen,  je  nach  ihren  Verhältnissen,  zwei  oder  drei 
Weiber  haben.  <&  Ueber  die  »Polyandry  in  the  Fanjab«  äussert  sich 
Kirk-Fatrik  »When  a  Jat  is  well-to-do  he  generally  procures  a  wife 
for  each  of  his  sons ,  but  ifheis  not  rieh  enough  to  bear 
the  expenses  of  many  marriages  he  gets  a  wife  for  the  eldest 
son  only,  and  she  is  expected  to  and  as  a  rule  does,  accept  her 
brothers-in-law  as  co-husbands*).«  Auch  in  Tibet,  wo  Polyandrie 
vorherrschen  soll,  »führt  jeder  Zufluss  von  Reichthum,  sei  es  aus  dem 
Handel  oder  aus  anderen  Quellen ,  selbst  bei  den  lamaischen  Tibe- 
tanern sofort  zur  Begründung  selbständiger  Haushaltungen  seitens  der 
verschiedenen  Familienmitglieder  »). « 

Armuth  kann  die  e  i  ne  Verbindung  der  ftinf  Brüder  mit  DraupadI 
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nicht  veranlassen,  tun  so  weniger  als  jeder  der  Brüder  neben-  der  ge- 
meinsamen  Gattin  noch  sein  besonderes  Weib  hat 

Aber  warum  soll  in  so  weitläufigem  Beweise  erörtert  werden,  was 
sich  Von  selbst  zu  verstehen  scheint  ?  Selbstverständlich  erscheint  aller^ 
dings, .  dass  die  Pändava  nicht  aus  Noth  sich  mit  der  einen  Draupadi 
verbunden.  Aber  weil  gerade  diese  Fünfmännerehe  »augenscheinlich 
eine  Ausnahme  von  der  beim  Volke  der  vedischen  Zeit  allgemein 
herrschenden  Regel  bildet«  und  weil  sie  in  den  äusseren  Umständen 
gar  keine  Begründung  hat^  so  sucht  man  ihr  eine  geschichtliche  Basis 
in*  dem  Vorhandensein  der  polyandrischen  Stämme  und  po.lyandrischen 
Sitten  des  heutigen  Indien  zu  geben.  Und  da  behaupte  ich,  mit  der 
Polyandrie,  wie  sie  uns  geschichtlich  in  jenen  Stämmen  und  auch  hier 
nicht  allgemein  entgegentritt,  hat  die  »Polyandrie«  der  Pändava  nichts 
zu  thim.  Dort  hat  sie  ihren  Grund  in  der  Dürftigkeit  und  culturellen 
Rückständigkeit ,  hier  besteht  sie  trotz  des  Reichthums  und  der  Poly- 
gamie der  Pändava  auf  einer  Höhe  der  Cultur,  welche  überall  die 
Polyandrie  ausschliesst.  Alles,  was  uns  an  ethnologischen  Thatsachen 
aus  der  Gegenwart  vorgeführt  wird,  kann  eine  geschichtliche 
Basis  für  die  Familienorganisation  der  Pändava  nicht  begründen.  Und 
dass  aus  solchen  Kreisen  das  >  original  Mahäbhärata«  hervorgegangen 
sei,  eine  Dichtung,  welcher  keine  andere  literarische  Schöpfung  Indiens 
in  der  Grossiartigkeit  der  epischen  Gesammtanlage  und  in  der  Kraft 
und  Ursprünglichkeit  dichterischer  Darstellung  nahekommt,  dass  ein 
den  Veddas  oder  Todas,  den  Botis  oder  Miris  vergleichbarer  Volks- 
stamm dem  arischen  Volke  seine  Nationaldichtung  gegeben  habe, 
sollte  doch  ganz  und  gar  ausgeschlossen  scheinen.  Um  so  be- 
fremdender nimmt  es  sich  aus,  wenn  selbst  ein  so  vorsichtiger  und 
umsichtiger  Forscher  wie  Jacobi  es  nicht  für  unmöglich  hält,  dass  die 
Pändava- Sage  von  einem  ursprünglich  der  Polyandrie  ergebenen  Volke 
ausgegangen  sei  *).  Auch  er  stützt  sich  dabei  auf  die  oben  hinreichend 
charakterisierten  »neueren  Nachrichten«  und  wendet  sich  gegen  Ludwig,* 
der  in  den  genannten  Fällen  nichts  »als  eine  Verwilderung  durch  Eiri- 
fluss  nördlicher  nach  Süden  vordringender  Barbaren«  erblickt.  »Wenn 
neuere  Nachrichten«,  so  schreibt  Jacobi,  »von  Polyandrie  berichten, 
so   kann    man  sie  nicht  mit  Ludwig  durch  die  Annahme  fortschaffen. 
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dass  dies  als  eine  Verwilderung  durch  Einiluss  nördlicher  nach  Süden 
vordringender  Barbaren  zu  betrachten  sei ;  denn  wenn  jetzt  nach  mehr 
als  zwei  Jahrtausenden  bei  der  weiter  fortgeschrittenen  Cultur  so  etwas 
möglich  ist,  warum  sollte  es  in  grauer  Vorzeit  nicht  ebenso  möglich 
gewesen  sein.  Kiu-zum,  ich  sehe  nicht  ein,  warum  die  polyandrische 
Ehe  der  Pändavas  nicht  ein  alter  Zug  der  Sage  sein  sollte^)«. 

Aber  wer  bestreitet  denn,  dass  Polyandrie  »in  grauer  Vorzeit  nicht 
ebenso  möglich  gewesen  sein  sollte«,  wie  »jetzt  nach  mehr  als  zwei 
Jahrtausenden«?  Unter  Stämmen,  die  denen  der  Veddas,  Chasias^ 
Miris,  Todas,  Bhotis,  vergleichbar  oder  zuzurechnen  sind,  konnte 
Polyandrie  »in  grauer  Vorzeit«  ebenso  möglich  sein  wie  heute.  Und 
wenn  der  Sittenschilderung  der  Uttara  Kuru,  d.  h.  der  nördlichen 
barbarischen  Stämme  mit  ihrer  Ungebundenheit  und  Freizügigkeit  irgend 
ein  geschichtlidier  Werth  zukommt,  so  dürfte  es  eben  der  sein,  dass 
es  angrenzende  Völker  gab,  die  durch  polyandrische  und  verwandte 
»Sitten«  zu  dem  Rechtsleben  und  den  Ehe-  und  Familienformen  der 
Ärya  in  schroffstem  Gegensatz  standen. 

Gegenüber  diesen  verwilderten  Sitten  feiert  die  Legende  den  sitt- 
lichen Fortschritt  des  arischen  Rechtslebens.  Die  »Sitte«  der  an- 
wohnenden Völker  wird  von  der  epischen  Ueberlieferung  selbst  als 
»viehische  Sitte«,  als  pa^udharma,  als  godharma  gebrandmarkt,  als 
ein  Brauch ,  der  keinen  Unterschied  zwischen  Thier  und  Mensch  in 
der  Freizügigkeit  und  Promiskuität  kennt.  So  denkt  und  dachte  die 
arische  Culturwelt  über  die  Bräuche  der  verwilderten  Nachbarvölker. 
Will  Jacobi  die  Genesis  des  ursprünglichen  Epos  in  diesem  Bereiche 
suchen?  So  scheint  es  fast;  denn  er  meint,  heute  bei  weit  fort- 
geschrittener Cultur  sei  Polyandrie  noch  möglich,  warum  nicht  in 
»grauer  Vorzeit«.  Aber  ist  die  Cultur  in  den  »mehr  als  zwei  Jahr- 
tausenden« auch  in  Indien  weit  fortgeschritten  in  jenen  völkerschaft- 
lichen Kreisen,  bei  denen  wir  heute  auf  Polyandrie  stossen?  Das  Um- 
gekehrte triftt  zu.  Von  einer  höheren  Culturstufe  kann  dort  so  wenig 
gesprochen  werden,  dass  wir  vielmehr  annehmen  müssen,  Armuth  und 
Dürftigkeit,  kurzum  der  Einfluss  der  wirthschaftlich  ungünstigsten  Ver- 
hältnisse habe  jeden  Fortschritt  gehemmt  oder  frühere  Errungenschaften 
vernichtet.     Oder  will  Jacobi  die  Miris,  Todas ^  Chasias,  Veddas  als 
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Beispiele  einer  »weit  fortgeschrittenen  Cultur«  gelten  lassen  und  ihnen 
die  Pändavas  zugesellen?  Dass  es  also  auch  heute  trotz  des  zwei- 
tausendjährigen indo-arischen  Culturlebens  noch  Stämme  gibt,  die  in 
der  Entwickelung  ebensoweit  zurückgeblieben,  als  andere 
fortgeschritten  sind,  wird  Niemand  bestreiten.  Und  dass  dort  sich 
Polyandrie  erhalten  oder  durch  Einfluss  äusserer  Umstände  sich  auf- 
gezwungen hat,  wird  ebenfalls  jeder  Forscher  zugestehen  müssen.  Aber 
ebenso  sicher  ist  die  andere  Thatsache^  dass  selbst  auf  dieser  zurück- 
stehenden Cultur  sich  kein  Stamm  findet,  bei  dem  Polyandrie  die  aus- 
schliessliche »Eheform«  wäre.  Sie  bleibt  im  Gegentheil  in  nahezu 
allen  Fällen  auf  einen  geringen  Bruchtheil  der  Bevölkerung  beschränkt, 
so  dass  von  einem  »polyandrischen  Volke«  im  strengen  Sinne  gar 
nicht  die  Rede  sein  kann.  Wenn  daher  Jacobi  die  modernen  That- 
sachen  heranzieht,  um  darzulegen,  »dass  die  Pän^ava-Sage  von  einem 
ursprünglich  der  Polyandrie  ergebenen  Volke  ausgegangen  sei«,  so  ist 
es  erstes  Erforderniss  geschichtlicher  Kritik,  diese  neueren  Nachrichten 
in  der  Weise  zur  Grundlage  der  Forschung  zu  machen,  wie  sie  uns 
überliefert  werden ;  aber  durchaus  unstatthaft  ist  es,  den  ethnologischen 
'Thatsachen «  eine  Deutung  zu  geben,  die  über  die  thatsächlichen 
Mittheilungen  weit  hinausgreift.  »Ein  der  Polyandrie  ergebenes  Volk« 
in  dem  weiteren,  von  Jacobi  gedeuteten  Sinne  findet  sich  nicht, 
am  allerwenigsten  »bei  weit  fortgeschrittener  Cultur«.  Und  doch  setzt 
die  Pändava-Sage  eine  Stufe  religiöser  und  sittlicher  Entwickelung 
voraus ,    wie  sie  sich  in  jenen  »polyandrischen«  Kreisen  nicht  findet. 

Dem  Einwurf,  dass  von  einem  solchen  Stamme  die  Pändava- 
Sage  niclit  habe  ausgehen  können,  stellt  nun  Jacobi  die  Sävitri-Legende 
entgegen.  Die  Geschichte  von  der  Sävitri  ist  eine  Sage  der  Madra, 
eines  Vähika- Volkes.  Die  Vähika  werden  als  »ausserhalb  der  Sphäre 
des  rechten  äcära«  stehend  beschrieben ;  es  wird  von  ihnen,  wie  Jacobi 
meint,  das  Matriarchat,  eine  dem  indischen  Recht  ganz  widerstrebende 
Sitte  »ausdrücklich  bezeugt«  ;  dennoch  sind  ihre  Sagen  in  das  Mbh. 
aufgenommen  worden.  »Finden  wir  also  im  Mbh.  solche  Sagen, 
welche  von  Völkern,  die  dem  Matriarchat  zugethan  waren,  ausgingen, 
so  halte  ich  es  nicht  für  unmöglich,  dass  die  Pän4ava-Sage  von  einem 
ursprünglich  der  Polyandrie  ergebenen  Volke  ausgegangen  sei«. 

Dieser  Beweis  für  die  Annahme,  dass  auch  die  Sitte  und  Sage 
eines  »ausserhalb  der   Sphäre    des    rechten    äcära«    stehenden    Volkes 
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die  Grundlage    des    ursprünglichen  Mahäbhärata  bilden  könne,    steht 
denn  doch  auf  sehr  schwachen  Füssen. 

Bei  meiner  symbolischen  Deutung  der  Ehe  der  Draupadf  mit  den 
fünf  Pändava  habe  ich  mich  darauf  berufen,  »dass  sich  von  Polyandrie 
zwar  bei  dravidischen  Völkern  Indiens  Spuren ,  nicht  aber  bei  den 
arischen  nachweisen  Hessen,  auch  nicht  in  den  ältesten  Rechtsbüchem« . 
Jacobi  kann  die  Thatsache  nicht  leugnen,  dass  die  ältesten  Urkunden 
von  Recht  und  Sitte  Polyandrie  nicht  kennen.  »Aber,  so  meint  er, 
die  Rechtsbücher  wissen  auch  nichts  vom  Matriarchat,  und  doch  wird 
es  von  arischen  Völkern,  den  Vähikas  des  Punjab  im  Mbh.  Vin  45, 
12,  13  ausdrücklich  bezeugt.«  Wie  es  um  diese  »ausdrücke 
liehe  Bezeugung«  des  Matriarchates  entgegen  allen  uns  erhaltenen 
Rechtsbüchern  bestellt  ist,  ersehen  wir  drei  Zeilen  später.  Da  g  1  a  u  b  t 
Jacobi  blos,  »Spuren  des  Matriarchates  entdecken  zu  können«. 
Das  klingt  bedeutend  vorsichtiger.  Wie  kann  Prof.  Jacobi,  wenn  er 
blos  glaubt,  Spuren  entdecken  zu  können,  allgemein  behaupten,  das 
Matriarchat  werde  von  »arischen  Völkern  ausdrücklich  bezeugt«  ?  Mbh. 
Vm  45,  12  ist  die  einzige  Stelle,  und  auch  hier  lassen  sich  blos 
»Spuren  entdecken«.  Jacobi  hat  guten  Grund,  sich  nachträglich  be- 
hutsamer auszudrücken.  Denn  wie  soll  die  eine,  noch  dazu  tendenziös 
gehaltene  Stelle  (es  handelt  sich  um  eine  Verwünschung) :  tasmät 
teshäm  bhägaharä  bhägineyä  na  sünavah:  > ausdrücklich  bezeugen«, 
was  in  ausgesprochenem  Gegensatz  nicht  blos  zu  dem  vollständigen 
Schweigen  der  Sütra  und  (^ästra,  sondern  zu  der  Gesammtrichtung  des 
altindischen  Rechts  steht?  »Von  jetzt  an  sollen  blos  die  Töchtersöhne 
erben.«  Indem  dieser  Fluch  über  die  Bähika  ausgesprochen  wird, 
sollen  sie  gerade  dadurch  als  ganz  ausserhalb  des  ächten  Rechts-  und 
Sittenlebens  (äcära)  stehend  hingestellt  werden.  Denn  nichts  wider- 
streitet so  dem  Grundcharakter  des  älteren  Rechts,  als  diese  ausschliess- 
lich weibliche  Erbfolge.  Im  Sohne  pflanzt  sich  die  Familie  fort 
Dem  Sohne  fällt  die  Pflicht  des  Todtenopfers  zu,  aber  mit  dieser  Pflicht 
erwirbt  er  das  Recht  auf  den  Nachlass  des  Vaters.  Auf  dem  Sohne 
ruht  das  gesammte  Familien-  und  Erbrecht.  Und  wenn  es  nur  eine 
Tochter  gibt,  so  bedarf  es  erst  der  Rechtsfiktion,  durch  welche  sie  künst- 
lich zum  Sohne  creiert  wird  als  putrikä,  so  dass  selbst  im  Namen  die 
Sohnesfolge  als  einzig  berechtigte  Erbfolge  den  legalen  Ausdruck  erhält '). 
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Aus  der  religiösen  Bedeutung  des  Sohnes  erwächst  diese  Grundanschauung 
des  indo-arischen  Rechtslebens.  Indem  bei  den  Vähika  diese  Ord- 
nung in  das  gerade  Gegentheil  dadurch  verkehrt  wird,  dass  die  De- 
scendenz  in  weiblicher  Linie  nur  Berechtigung  hat,  werden  die  Vähika 
als  ein  Volk  beschrieben,  das  vom  arischen  Rechtsideal  abgefallen  ist. 
Sie  erscheinen  als  ein  sittlich  verwildertes  Volk;  obschon  arischer  Ab- 
kunft hatten  sie  sich  als  Grenzstamm  doch  stark  mit  nichtarischen 
Völkern  und  Sitten  vermischt.  Bei  den  Völkern  des  Ostens,  in  deren 
Mitte  das  indo- arische  Rechtsideal  blühte,  standen  sie  im  Rufe  von 
»Mlecchas«,  Barbaren.  Alle  »schlechte  Sitte«  wurde  ihnen  nachgesagt. 
Wer  möchte  da  unterscheiden,  was  auf  Wahrheit,  was  auf  tendenziöser 
Uebertreibimg  beruht?  Und  wie  kann  unsere  Stelle  gegenüber  der 
gesammten  Rechtsüberlieferung  einen  Anspruch  auf  historische 
Wahrheit  erheben?  Das  heisst  nachgerade  die  Principien  historischer 
Forschung  zu  Gunsten  des  »original  Mahäbhärata«  auf  den  Kopf  stellen, 
und  »historical  evidence«  an  der  trübsten  Stelle  suchen.  Auf  jedem 
anderen  Forschergebiet  würde  ein  Historiker  sich  scheuen,  in  solchen 
Gründen  »historical  proof«  zu  ünden  und  darauf  gestützt  von  »historical 
fact«  zu  reden,  wie  Wintemitz  es  mit  vieler  Emphase  ausspricht. 

Wenn  femer  das  Epos  selbst  die  Vähika  auf  eine  Stufe  mit  jenen 
Völkern  stellt,  ^die  ausserhalb  der  Sphäre  des  rechten  äcära«  sind,  so 
schliesst  es  eben  dadurch  das  »Matriarchat«  vom  arischen  Rechtsboden 
aus.  Dürfen  wir  nun  trotzdem  die  Pän4ava  »ausserhalb  dieser  Sphäre« 
suchen,  weil  auch  die  Sävitri-Sage  aus  Kreisen  stammt,  die  nicht  mehr 
im  Bereiche  des  indischen  äcära  stehen  ?  Wenn  die  Fändava-Sage  wirk- 
lich auf  einem  polyandrischen  Volke  ruht,  dann  gehört  sie  nicht  in 
den  Bereich  des  indischen  Rechtsideals.  Aber  steht  die  Sävitri-Legende 
gleich  der  Pä^^^va-Sage    »ausserhalb  der  Sphäre  des  rechten  äcära«? 

Die  Sage  von  der  Sävitri  ist  eine  der  schönsten  Sagen  des  Mahä- 
bhärata, und  wenn  wir  in  ihr  eine  Sage  der  Madra,  eines  Vähika- 
Volkes  suchen  müssen,  so  beweist  die  Geschichte  von  Sävitri,  dass 
die  Madra  nicht  zu  jenen  Völkern  gehörten,  bei  denen  eine  so  grosse 
sittliche  Verkonunenheit  herrschte,  wie  sie  den  Bählika  im  Allgemeinen 
beigelegt  wird.  In  ihr  erscheint  das  gerade  Gegentheil,  nicht  die 
svatanträ  »das  freizügige  Weib«,  das,  wie  es  in  der  Mahäbhärata-Sage 
heisst,  nach  Belieben  verkehrt  und  davonzieht  (anävritä  kämacäravihärini 
I  122,  4),  sondern  die  Gattin,   welche  im  Gatten  »paramam  devam« 
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erblickt.  Durch  Hingabe  und  Busse  ringt  Sävitr!  dem  Todtengotte, 
den  verstorbenen  Mann  ab  und  führt  ihn  aus  dem  Todtenreidi  ins 
Leben  zurück.  Die  Art,  in  welcher  Sävitri's  Treue  geschildert  wird, 
zeigt,  dass  diese  Sage  in  einer  Atmosphäre  entstanden  ist,  die  mit 
der  im  VIIL  Buche  gezeichneten  Verwilderung  der  Sitten  nicht  das 
Geringste  gemein  hat.  Sävitri  handelt  ganz  im  Sinne  jener  sittlichen 
Anschauungen,  welche  im  V.  Buche  von  Manu  niedergelegt  sind.  Und 
so  ist  auch  die  ganze  Darstellung  von  einer  höheren  Auffiissung  ge- 
tragen, die  das  gerade  Oegentheil  von  der  Sittenschilderung  des  achten 
Parva  ist.  Wie  sollen  wir  diesen  Gegensatz  erklären?  Entweder  ist 
die  SävitrI-Legende  in  der  vorliegenden  Gestalt  eine  Vähika-Sage ;  dann 
ist  die  Schilderung  des  VIIL  Buches  eine  tendenziöse  Uebertreibung 
und  verliert  jeglichen  kritischen  Werth,  oder  Sävitri  ist  keine  l^enda- 
rische  Gestalt  der  Vählka,  und  dann  beweist  sie  nichts  fUr  die  Möglich- 
keit, dass  die  Pändava-Sage  von  einem  ursprünglich  der  Polyandrie 
ergebenen  Volke,  von  einem  ausserhalb  des  arischen  Rechtsideales 
stehenden  Stamme  ausgehen  konnte.  Der  Charakter  der  Sävitri  steht 
ganz  auf  dem  Boden  des  vom  Qästra  gezeichneten  Ideals  der  Dhanna- 
patni;  die  Dharmapatni  ist  aber  gewiss  keine  Vertreterin  des  Mutter- 
rechtes.  Wenn  es  also  selbst  richtig  wäre ,  dass  die  Sävitri-Legende 
eine  Sage  der  Vählka  ist,  so  läge  kein  Widerspruch  darin,  dass  die 
Dichtung  eine  so  hoch  und  edel  gehaltene,  ganz  im  Sinne  des  ari- 
schen Rechtsideals  durchgeführte  L^ende  aufnehmen  konnte.  Das 
beweist  aber  gewiss  nicht  die  Möglichkeit,  dass  jede,  auch  die  der 
indischen  Rechtsüberlieferung  widerstreitende  Legende  Aufnahme  finden 
konnte.  Am  allerwenigsten  würde  es  dadurch  als  wahrscheinlich 
oder  auch  nur  ganz  allgemein  als  möglich  dargethan,  dass  Kern-  und 
Grundsage  des  Epos  eine  Legende  werden  konnte,  deren  »essential 
feature«  in  schrofistem  Gegensatz  zu  den  religiösen  und  Sittlichen  Vor- 
stellungen und  Forderungen  des  gesammten  indischen  Rechtslebens 
steht.     Und  das  ist  die  Polyandrie. 

Wie  will  es  da  Jacobi  möglich  erscheinen  lassen;  dass  die 
Pändava-Sage  von  einem  ursprünglich  der  Polyandrie  ergebenen 
Volke  ausgehen  konnte?  In  arischem  Boden  wurzelt  die  Pän^^^va- 
Legende.  Diese  Forderung  wird  selbst  Jacobi  nicht  abweisen  können. 
Wo  aber  findet  sich  innerhalb  des  indo-arischen  Rechtslebens  eine 
Spur,  dass  Polyandrie  jemals  vorherrschend  gewesen  wäre,  dass  es  ein 
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indo-arisches  Volk  gegeben  hätte,  von  dem  man  sagen  könnte,  es  sei 
»ursprünglich«:  polyandrisch  gewesen.  Soweit  Sitte  und  Bildung, 
soweit  überhaupt  die  Bräuche  des  Volkslebens  historisch  bezeugt  sind, 
läsat  sich  ebensowenig  eine  Polyandrie  als  ein  Matriarchat  nachweisen. 
Polyandrie  ist  eine  mit  der  gesammten  Ueberlieferung  unvereinbare 
Sitte.  Was  als  »epische«  Ueberlieferung,  als  »historical  fact«  und  wie 
die  schönen  Ausdrücke  alle  heissen  mögen,  ausgegeben  wird,  besteht 
nicht  im  weitesten  Umfange  der  so  reichen  Rechtsliteratur.  Das  in 
den  Sätra  imd  Qästra  enthaltene  »Kecht«  aber  ist  uns  historische  Quelle 
der  indischen  Rechts-  und  Sittengeschichte. 

Dieses  Recht  ist  aus  dem  Gewohnheitsrecht,  aus  den  Sitten  und 
Gebräuchen  der  älteren  Zeit  hervorgegangen.  Mögen  wir  nun  bis  zu 
d«i  ältesten  Grihya-  und  Dharmasütra  hinaufsteigen,  nirgends  stossen 
wir  auch  nur  auf  eine  Spur  von  Polyandrie,  Gruppenehe,  Mutterrecht. 
Sütra  sowohl  als  Qästra  erheben  Einspruch  gegen  eine  ganze  Reihe 
von  ^tten  und  Gebräuchen,  stellen  sie  als  verabscheuungswürdig  hin. 
Die  Polyandrie  findet  nicht  einmal  Erwähnung.  Und  doch  hätte  dazu 
nicht  blos  der  reichste  Anlass,  sondern  eine  zwingende  Nothwendig- 
keit  vorgelegen.  Sehen  wir  doch,  wie  schon  die  alten  Sütrakärins  in 
alle  Einzelheiten  eindringen,  wie  sie  die  verschiedensten  Fälle  nament- 
lich, auch  für  »die  Zeit  der  Noth«  im  Apaddharma  berücksichtigen. 

Bezeichnend  ist  auch,  wie  z.  B.  Manu  sagenhafte  Begebenheiten 
erwähnt  und  sie  gegen  Missdeutungen  sicherstellt,  damit  nur  ja  nicht 
aus  Thatsachen  der  »heiligen«  Ueberlieferung  ein  Rückschluss  gemacht 
werde  flLr  das  spätere  Geschlecht.  Die  Rishi  waxen  ja  »Heilige«;  was 
s  i  e  thaten,  war  gut.  Aber  jetzt  lebt  die  Menschheit  im  Kali-Zeitalter. 
Gerade  im  Ehe-  und  Erbrecht  macht  sich  Polemik  gegen  ältere,  jetzt 
unzulässige  Sitte  geltend.  Von  einer  Polemik  gegen  polyandrische 
Sitte,  erfahren  wir  nichts.  Dass  dieses  Schweigen  seinen  Grund  in  der 
allgemeinen  Erlaubtheit  der  Polyandrie  hatte,  wird  doch  wohl  Niemand 
zu  behaupten  wagen.  Es  bleibt  also  nur  die  Annahme  übrig,  dass 
för  die  indische  Rechtsüberlieferung  Polyandrie  so  gut  wie  nicht  vor- 
handen war.  Wenn  jemals  Polyandrie  als  Sitte  allgemeinere  Geltung 
gehabt  liatte,  so  war  die  Erinnerung  daran  längst  aus  der  volksthüm- 
lichen  Ueberlieferung  entschwunden.  Für  das  Rechtsbewusstsein  der 
Träger  der  alten  Rechtsüberlieferungen,  für  die  Sütrakära  und  Qästra- 
kära   existierte  keine  Polyandrie.     Wenn  ich  daher  als  Historiker  ver- 
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pflichtet  bin ,  mich  an  das  äussere  und  geschichtliche  Zeugniss  zu 
halten,  dann  muss  ich  sagen :  Der  Cultur  des  arischen  Indien  ist  die 
Polyandrie  immer  fremd  gewesen.  Soweit  ihre  Denkmäler  zuittck- 
reichen,  hinauf  bis  in  die  ältesten  Lieder  der  Veda,  tritt  uns  eine 
Höhe  der  religiös-sittlichen  Entwickelung  sowohl  als  der  wirthschaR- 
lichen  £nt£EÜtung  entgegen,  dass  Polyandrie  als  Sitte  darin  keinen 
Platz  mehr  findet. 

Man  sage  nicht :  Was  als  Rechtsüberlieferung  oder  wenigstens  als 
Erinnerung  innerhalb  des  Rechts  nicht  fordebte,  das  pflanzte  sich  in 
der  epischen  Ueberlieferung  fort  »in  the  mouth  of  thepeoplec. 

Hätte  Polyandrie  in  der  Volksdichtung  als  »historical  fisict 
illustrating.  an  actual  State  of  society«  fortgelebt,  so  wäre  das  Rechts- 
bewusstsein  der  Sütra-  oder  Qästrakära  erst  recht  herausgefordert  worden, 
berichtigend  oder  erklärend  zur  Verherrlichung  einer  Sitte  Stellung  zu 
nehmen,  die  vom  realen  Boden  des  Rechts  ganz  ausgeschlossen  war. 
Handelt  es  sich  doch  um  die  volksthümlichste  Dichtung,  um  eine 
Rhapsodie,  die  mit  dem  Sinnen  und  Denken  des  Volkes  ganz  ver- 
wachsen war.  Und  im  Mittelpunkte  der  Dichtung  steht  als  »the  most 
curious  and  essential  feature«  eine  vom  ganzen  Recht  abgelehnte 
Sitte.  Ethische  und  epische  Ueberlieferung  treten  sich  hier  so  schrofl 
gegenüber,  dass  die  Smridkära  »the  polyandric  marriage  as  a  fisict  without 
any  attempt  at  explaining  it  away«  nicht  hätten  vorübergehen  lassen, 
wenn  diese  »Polyandrie«  als  geschichtliche  Realität  wäre  empfunden 
worden.  Hier  handelt  es  sich  nicht  mehr  um  eine  versteckte  lokale 
Gewohnheit,  die  unberücksichtigt  bleiben  konnte,  oder  um  die  Sitte 
einzelner  abgelegener  Stämme.  Was  in  sich  vereinzelt  sein  mochte, 
das  trat  in  den  Vordergrund  durch  die  Rhapsodie,  welche  im  Mahä- 
bhärata  ein  Nationalepos  dem  Volke  gab.  Eine  Dichtung,  die  zu  der 
Gesammtheit  des  Volkes  redete,  stellte  die  polyandrische  Thatsache  in 
den  Mittelpunkt  des  öffentlichen  Lebens.  Bei  den  feierlichsten  Ge- 
legenheiten wurden  die  Pändava  verherrlicht.  Das  Mahäbhärata  diente 
zu  Recitationszwecken  beim  Opfer  oder  an  heiliger  Stätte  nicht  erst 
in  späterer  Zeit,  sondern  gerade  in  der  alten  Epoche,  wo  die  Epik 
so  enge  mit  dem  Opfer  verbunden  war.  Auch  als  ein  »local  or  tribal 
custom«  hätte  die  polyandrische  Ehe  von  der  altepischen  Dichtung  nie 
zu  dem  »essential  and  curious  feature  in  the  life  of  its  heroes«  ge- 
macht werden  können ,    wenn  es  sich  um  »real  piece  of  histoiy«  ge* 
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handelt  hätte.  Es  hätte  auf  jeden  Fall  »ofifended  the  national  sentiment«. 
Ganz  besonders  aber  hätte  eine  beleidigende  Herausforderung  des 
»nationalenc,  d.  h.  doch  wohl  des  arischen  Rechts-  und  Sittlichkeits- 
gefühls in  einer  Verherrlichung  lokaler  und  halbwilder  Stammessitten 
gelegen.  Keine  Allegorie  wäre  im  Stande  gewesen  den  » beleidigenden  € 
Charakter  zu  verhüUen,  keine  Deutung  und  Umdeutung  hätte  hin- 
gereicht, der  »Sitte«  von  Stämmen,  gegen  deren  verderbenden  Ein 
fluss  Sütra  und  l^tra  immer  ankämpfen,  diesen  dichterischen  Triumph 
zu  bereiten.  Sehen  wir  doch,  wie  schon  die  älteren  Sütrakära,  Bau- 
dhäyana,  Äpastamba,  Gautama  auf  örtliche  Sondergewohnheiten  hin- 
weisen, um  davor  zu  warnen,  oder  wie  sie  das  Sonderrecht  mit  dem 
allgemeinen  Recht  in  Einklang  zu  bringen  suchen.  Viel  unbedeutendere 
»local  or  tribal  customs«  werden  von  ihnen  geltend  gemacht  Und 
sie  sollten  in  dem  bis  zu  den  kleinsten  Einzelheiten  verzweigten  Ehe- 
und  Familienrecht  diese  grelle  Rechtsverschiedenheit  imberücksichtigt 
gelassen  haben,  einen  Brauch,  der  dem  gesammten  Recht  widerstritt! 
Oder  dürfte  das,  was  im  Mahäbhärata  selbst  angeführt  wird,  als  hin- 
reichend empfunden  worden  sein,  um  der  Polyandrie  das  Anstössige  zu 
nehmen  ?  Das  wird  wohl  Prof.  Jacobi  selbst  nicht  glauben.  Das  Volk 
nahm  keinen  Anstoss  daran,  weil  es  diese  »Ehe«  der  Brüder  mit 
einer  Frau  unter  einem  ganz  anderen  Gesichtspunkte 
betrachtete. 

Wenn  nun  vielleicht  wenige  geneigt  sein  werden,  mit  Prof.  Jacobi 
die  Genesis  der  Pändava-Sage  ausserhalb  der  Sphäre  des  indischen 
Äcära  in  Volkskreisen  zu  suchen,  die  denen  der  epischen  Bähika 
und  ihren  verwilderten  Zuständen  nahestehen,  so  scheint  es  doch  nicht 
ausgeschlossen,  dass  das  Mahäbhärata  in  seinen  urepischen  Bestand- 
theilen  auf  eine  Sitte  und  einen  Brauch  zurückgreift,  der  dem  ältesten 
Bude  von  Ehe  und  Familie  bei  allen,  oder  doch  den  meisten  Völkern 
eigen  ist  und  auch  der  ältesten  Stufe  der  indischen  Ehe  und  Familie 
nicht  fremd  war. 

Es  ist  nämlich  eine  sehr  weit  verbreitete  Theorie,  »dass  es  ur- 
sprünglich noch  überhaupt  keine  Ehe  im  Sinne  des  Alleinbesitzes  einer 
Frau  gegeben,  sondern  die  Frauen  noch  Gemeingut  gewesen  seien, 
oder  nur  sogenannte  »Stammes-  oder  Gruppenehe«  i)  bestanden  habe, 

^  Recht  und  Sitte  auf  den  verschiedenen  wirthschaffclichen  Stufen,  von 
B.  Hildebrand,  I.  Jena  1896.    8.  lo. 
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aus  der  erst  allmälig  die  »Einzelehec  hervorgegangen  sei.  Und  daraus 
erkläre  es  sich  denn  auch,  so  hat  man  weiter  gemeint,  dass  ursprüng- 
lich noch  kein  »Vaterrecht«,  sondern  ein  »Mutterrecht«  bestanden 
habe.«  Daran  lehnt  sich  die  andere  Theorie  an,  »dass  die  ursprüng- 
lichste oder  älteste  Form  der  Eheschliessung  der  Frauenraub  sei. 
Aus  dem  Frauenraub  sei  dann  allmälig,  wie  die  Sitten  mildere  ge- 
worden, der  Frauenkauf  hervorgegangen  und  schliesslich,  wie  die 
Civilisation  noch  mehr  vorgeschritten ,  habe  sich  der  Frauenkauf  zu 
einer  blossen  Darbringung  von  Geschenken  an  die  Eltern  oder  Vor- 
münder der  Braut  verflüchtigt  oder  abgeschwächt«  i).  Ursprünglich 
herrschte  die  Frau.  Es  gab  nur  ein  Recht  der  »Mutter«  aber  nicht 
des  Vaters.  Die  Kinder  folgten  der  Mutter.  Raub  und  Rauf  machten 
dem  Zustande  der  Frauengemeinschaft  oder  »Promiskuität«  ein  Ende. 

Wenn  wir  Kohler  sich  darüber  äussern  hören,  sollten  wir  meinen, 
diese  Theorien  seien  schon  ein  feststehendes  Eigebniss  wissenschaft- 
licher Forschung.  »Dass  die  Ehe  ursprünglich  Frauenraub  und  zum 
Frauenkauf  geworden  ist,  weiss  jeder,  der  einmal  ein  Kollegium  ver- 
gleichender Rechtswissenschaft  gehört  hat  Raub  oder  Kauf  waren  es, 
welche  die  Frau  zuerst  aus  dem  Kommunismus  herausgeholt  und 
zum  Eigengut  des  Einzelnen  gemacht  haben«*).  Und  weiter:  »Be- 
kanntlich ist  es  einerseits  der  Frauenraub,  andererseits  der  Frauenkauf 
gewesen,  welcher  den  Mann  zum  Herrn  der  Frau  gemacht  und  da- 
durch das  Patriarchat  inauguriert  hat^).« 

Wie  schön  passen  zu  diesen  Theorien  die  »epischen  Ueberliefe- 
rungen«  des  Mahäbhärata?  Noch  klingt  in  den  Legenden  die  Er- 
innerung  an  den  ursprünglichen  Kommunismus  wieder,  an  jene  Pro- 
miskuität, die  keine  Schranke  und  kein  Gesetz  kannte.  Das  Weib 
war  frei.  Erst  zunehmende  Gesittung  legte  der  Ungebundenheit  Fesseln 
an.  Was  man  heute  noch  bei  den  nördlichen  Kuru  beobachten  könne, 
das  sei  früher  allgemeiner  Brauch  gewesen.  Und  es  sei  noch  nicht 
lange  her,  dass  die  Schranken  eines  neuen  Rechts  aufgerichtet  wurden. 
Daneben  sehen  wir  im  weitesten  Umfang  Frauenraub  geübt«  Der 
Mann  raubt  das  Weib.  Das  ist  Heldenart.  Was  kann  da  die  Ehe 
der  einen  Draupadi  mit  fünf  Brüdern  anders  sein,  als  ein  Ueberlebsel 

1)  Hildebrand,  1.  c.  S.  7. 

•)  Köhler,  Zeitechr.  f.  vergl.  Rechtsw.,  Bd.  V  S.  336. 

»)  Zeitschr.  f.  vergl.  Rechtsw.,  Bd.  VI  S.  333. 
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der  ursprünglichsten  Familienorganisation,  deren  Mittelpunkt  das  Weib 
wmr,  dis  ein  Rest  der  uralten  Gruppenehe  oder  Stammesehe,  in  welcher 
mehrere  BirSder  oder  Verwandte  gemeinsam  eine  Frau  besitzen? 

Die  epischen  »Thatsachen«  stimmen  so  trefflich  zu  der  Entwicke- 
ltmgs-Theorie,  dass  ich  begreife,  wie  Wintemitz  zu  der  Behauptung 
gelangen  konnte  '»that  from  eveiy  point  of  view  the  story  of  DraupadI 
and  the  five  Pändavas  has  to  be  regarded  as  an  ancient  tradition 
iilustrating  an  actual  State  of  society,  and  in  that  sense  as  >a  real 
piece  of  history«. 

Und  doch  hätte  Wintemitz  wirklich  »every  point  of  view«  in 
Betracht  gezogen,  so  wäre  er  schwerlich  soweit  gegangen,  in  der  Sage 
»an  actual  State  of  society«  zu  erblicken.  Was  er  »a  real  piece  of 
history«  nennt,  ist  eine  Theorie,  die  »nicht  von  den  Thatsachen  ab- 
strahiert ist,  sondern  nur  der  vorge&ssten  Meinung  entsprungen,  als 
ob  das,  was  unseren  heutigen  ethischen  Begriffen  oder  Forderungen 
am  fernsten  liege,  immer  auch  das  älteste  oder  ursprünglichste  Stadium 
gewesen  sein  müsste^)«. 

Die  Volkskunde  schreitet  im  Heerbanne  der  Entwickelungsidee  ^. 
Sie  hat  das  Vorrecht  ihrer  Jugend  benutzt,  um  der  Entwickelungsidee 
eine  Herrschaft  einzuräumen,  die,  wenigstens  in  einigen  Köpfen,  fast 
jede  andere  ausschliesst.  Man  hat  ihr  schon  beinahe  alles  geopfert, 
was  in  dem  weitem  Gebiete  unserer  Wissenschaft  zu  finden  ist  — 
Werkzeuge,  Waffen,  Wohnungen,  Sitten,  Gesetze,  Staatsformen,  Religions- 
systeme  —  alle  diese  und  noch  viele  andere  Dinge  sind  zu  wohl- 
gefügten  Entwickelungstreppen  aufgethürmt,  auf  denen  die  Forschung 
leicht  und  schnell  zu  der  höchsten  Erkenntniss  emporsteigt  Nirgends 
aber  hat  der  Glaube  an  die  grosse  Idee  des  Jahrhunderts  reichere 
Früchte  getragen  als  in  der  Familienkunde.  Die  Naturgeschichte  der 
Familie  ist  von  der  Sodologie  am  frühesten  und  am  fleissigsten  be- 
arbeitet worden.  Nachdem  einige  überraschende  Funde  die  Aufrnerk* 
samkeit  auf  dieses  Feld  gezogen  hatten,  haben  sich  fast  alle  namhaften 
Forscher  an  seinen  Problemen  versucht.  Der  Erfolg  ist  nicht  aus- 
geblieben. Aus  der  Geschichte  und  aus  der  Völkerkunde  wurde  ein 
bedeutungsvolles  Gebilde  nach  dem  anderen  zu  Tage  gefordert;   man 

^  Hildebrand  1.  c.  S.  ii. 

*)  Die  Formen  der  Familie  und  die  Formen  der  Wirthschaft  von  E.  Grosse. 
Freiburg  1896.    S.  2  ff. 
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entdeckte  das  Mutterrecht,  die  Exogamie,  die  Sippenoiganisationen, 
fremde  Eheverhältnisse  —  eine  lange  Reihe  von  socialen  Formen,  die 
bisher  unbekannt  oder  unbeachtet  geblieben  waren,  und  die  nun  das 
Interesse  an  der  sodologischen  Wissenschaft  weit  kräftiger  belebten 
als  die  scharfsinnigsten  methodologischen  Abhandlungen  der  Jünger 
Auguste  Comte's.  Man  nahm  sich  indessen  kaum  die  Zeit,  die 
Funde  im  Einzelnen  zu  prüfen ;  denn  vor  Allem  mussten  sie  natürlich 
ziur  Ehre  der  herrschenden  Idee  verwerthet  werden.  Unter  der  Menge 
von  Entwickelungsgeschichten ,  die  während  der  letzten  Jahrzehnte 
aus  diesen  Materialien  erbaut  worden  sind,  ragt  über  alle  anderen 
die  Theorie  hervor,  welche  Morgan  in  seinem  Werke  »Ancient 
Societyc  angestellt  hat«. 

In  diese  »Ancient  Society«  leitet  jener  »actual  state  of  Society« 
zurück,  den  Wintemitz  in  seinem  epischen  »real  piece  of  history« 
vorführt. 

In  den  Bann  dieser  Entwickelungsidee  wird  die  Genesis  des 
Urepos  gezogen,  indem  letzteres  mit  seinen  ältesten  Bestandtheilen  noch 
in  jene  Epoche  socialer  Entwicklung  zurückreichen  soll,  die  ziemhch 
am  Anfiajige  der  Genesis  von  Ehe  und  Familie  liegt. 

Morgan  geht  von  der  Ueberzeugung  aus,  dass  die  Culturformen, 
welche  die  civilisierten  Völker  in  der  Vergangenheit  überwunden  haben, 
in  den  Culturformen  der  verschiedenen  niederen  Völker  erhalten  sind. 
Man  braucht  die  in  der  Erfahrung  gegebenen  Culturformen  also  nur 
richtig  anzuordnen,  und  man  hat  die  Bahn,  welche  die  Menschheit 
fortschreitend  durchmessen  hat,  von  Anfang  bis  Ende  vor  Augen. 

Das  Princip  dieser  Anordnung  kann  kein  anderes  als  die  Idee 
der  Entwickelung  sein;  »Entwickelung  ist  aber  selbstverständlich 
nichts  anderes  als  Fortschritt  vom  Niederen  zum  Höheren,  von  der 
Wildheit  zur  Civilisation«.  Morgan  kann  uns  die  vollständige  Ent- 
wickelungsleiter  der  menschlichen  Familie  von  unten  bis  oben  demon- 
strieren, von  dem  Fromiskuitätszustande  der  wilden  Urzeit  und  der 
sich  anschliessenden  Gruppenehe  bis  zur  monogamen  Einzelfamilie  der 
höchsten  Civilisation  i). 

So  erscheint  denn  auch  in  der  »Stammes-  oder  Gruppenehe «  der 
Päi^dava  ein  thatsächliches  Stadium  der  Entwickelung  innerhalb  der  alt- 


*)  Grosse  l  c.  S.  3. 
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indischen  Familie.  Die  Familie  stieg  zu  höherer  Oiganisatlon  empor.  Das 
actuelle  Bild  der  Gesellschaft  änderte  sich,  aber  erhalten  blieb  die 
alte  Sage  und  das  legendenhafte  Bild,  in  dem  ein  »actual  State«  der 
alten  Gesellschaft  sich  abspiegelte.  Im  Mahäbhärata  mit  seiner  nach 
Jahrhunderten  bemessenen  Entwickelung  erscheint  der  Fortschritt  vom 
Niederen  ztmi  Höheren,  von  der  Wildheit  zur  Civilisation ,  eine  Ent- 
wickelungsleiter ,  auf  der  die  indo- arische  Stammesgemeinschaft  vom 
Cömmunismus  und  Frauenraub  zur  Einzelehe  und  den  höchsten  Formen 
des  Familienrechts  emporklimmt. 

Morgan's  Theorie  war  des  breiten  Erfolges,  der  ihr  zu  theil  ward, 
würdig.  Sie  empfahl  sich  dem  Publikum  eben  so  sehr  durch  ihre 
Kühnheit  als  durch  ihre  Einfachheit.  Auch  die  schöne  Theorie  von 
Wintemitz  mit  ihrem  »actual  State  of  society  empfiehlt  sich  durch  ihre 
Einfachheit.  Das  Bild  urepischer  Zustände  wirkt  anziehend.  Aber  die 
Theorie  wird  dem  Schicksal  der  Morgan,  Mac  Lennan  etc.  nicht  ent- 
gehen. Der  Glaube  an  die  Theorie  Morgan's  verliert  in  demselben  Masse 
an  Boden,  in  welchem  die  Kenntniss  der  ethnologischen  Thatsachen 
an  Boden  gewinnt.  Es  genügt  auf  die  immer  zahlreicheren  und 
stärkeren  Angriffe  hinzuweisen,  die  von  anderen  Forschem,  unter  denen 
Starke  wohl  den  ersten  Rang  verdient,  gegen  das  Werk  gerichtet  wurden. 
Nicht  nur  als  Ganzes  erweist  sich  die  Entwickelungsreihe  Morgan's 
unhaltbar.  Auch  ihre  einzelnen  Glieder  halten  zum  grossen  Theile 
der  Kritik  nicht  mehr  Stand.  »Dieselbe  Eigenschaft,  der  seine  Lehre 
ihre  vorübergehende  Anerkennung  verdankte,  trägt  die  Schuld  an  ihrer 
endgültigen  Verwerfung  —  ihre  Einfachheit^).« 

Steht  es  etwa  besser  um  die  Theorie  von  Wintemitz?  Ein&ch 
ist  sie;  diese  Eigenschaft  will  ich  ihr  nicht  abstreiten.  Aber  hat  die 
Geschichte  des  Epos  den  einfachen  Gang  genommen,  hat  die  Ge- 
schichte der  altindischen  Ehe  den  ein&chen  Lauf  eingeschlagen,  den 
uns  der  Gelehrte  vorführt?  Die  lebendige  Entwickelung  zeigt  sich 
auch  hier  ganz  verschieden  von  dem  »einfachen«  Bilde,  das  die 
Theorie  construiert. 

Wie  steht  es  vor  allem  mit  den  allgemeinen  Thatsachen,  welche 
der  Promiskuität,  der  Gruppenehe,  dem  Frauenraub,  dem  Mutterrecht 
zu  Grunde  liegen  sollen?     Mit  nichts  hat   die  Sociologie   der   letzten 


>)  Grosse  1.  c.  S.  4. 
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zwei  Jahrzehnte  mehr  Willkür  getrieben,  ab  mit  den  ethnologisdien 
»Thatsachen«,  die  man  in  Spuren  und  Resten  überwimdener  und  unter- 
gegangener Gebilde  zu  entdecken  glaubte.  Anstatt  die  Aufinerksamkeit 
auf  die  bestehenden  oder  geschichtlich  gegebenen  Fcmnen  der  Familie 
zu  richten,  wurde  die  Verfolgung  und  Deutung  der  Spuren  einer  un- 
gewissen Vergangenheit  mit  solchem  Eifer  betrieben,  dass  man  darüber 
die  gewisse  Gegenwart  gänzlich  übersah.  Verdiente  Forscher  verinten 
sich  in  den  Nebel  haltloser  und  trügerischer  Spekulationen,  indem  sie 
sich  ihrem  Finderglück  allzusehr  anvertrauten.  »Eine  wirkliche  Beweis- 
kraft besitzen  allein  unmittelbar  beobachtete,  nicht  aber  mittelbar  aus- 
gedeutete Thatsachen^).« 

Nun  lehnt  ja  allerdings  Wintemitz  die  »Hypothese«  entschieden 
ab,  dass  der  Mensch  ursprünglich  in  geschlechdicher  Ungebundenheit 
lebte,  dass  es  einen  Zustand  der  Promiskuität  auch  für  die  indo-ariscbe 
Urzeit  gab,  aus  dem  sich  nach  imd  nach  Polyandrie  und  Polygynie 
entwickelten.  Denn  wenn  auch  Mac  Lennan,  Morgan,  Lubbok,  Bastian, 
Giraud - Teulon ,  Lippert,  Kohler,  Post  mit  der  sie  auszeichnenden 
»Gewissenhaftigkeit«  der  Forschung,  das  was  ursprünglich  blos  als 
wahrscheinliche  H3rpothese  angestellt  war,  mehr  oder  weniger  als  »er- 
wiesene« Wahrheit  behandelten,  so  findet  doch  selbst  Westermarck,  der 
mit  seinen  Anschauungen  nicht  weniger  im  Bereiche  der  Entwickelungs- 
idee  steht  und  »unsere  früchtefressenden  halbmenschlichen  Vorfrdiren« 
nur  als  »menschenähnliche  Afifen  leben«  lässt,  der  »die  menschliche 
Ehe  als  ein  von  den  a£fenähnlichen  Urmenschen  überkommenes  Erbe« 
bezeichnet,  in  der  Promiskuitäts  -  Theorie  eine  »durchaus  unwissen- 
schaftliche Annahme«.  »Es  liegt  nicht  einmal  der  Schatten  eines 
stichhaltigen  Beweises  für  die  Annahme  vor,  dass  die  Promiskuität  in 
der  socialen  Geschichte  des  Menschengeschlechtes  je  eine  allgemeine 
Stufe  bildete.  Die  Promiskuitätslehre  gehört  nicht,  wie  Giraud-Teulon 
glaubt,  zur  Klasse  der  wissenschaftlich  zulässigen  Hypothesen;  sie 
hat  im  Gegentheil  keine  wirkliche  Begründung  und  ist  vollständig  un- 
wissenschaftlich 3).« 

Aber  indem  Wintemitz  für  sein  »Urepos«  einen  »actual  State  ot 
Society«  fordert,  dessen  Eheform  noch  die  Polyandrie  war,  kommt  er 


*)  Grosse,  1.  c.  S.  6. 

*)  Geschichte  der  menschlichen  Ehe.    S.  130. 
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der  Promiskuitäts-Theorie  sachlich  wiederum  bedenklich  nahe,  obschdn 
er  mehrfach  glaubt,  hervorheben  zu  müssen,  dass  die  Theorie  wissen- 
schaftlich nicht  zulässig  sei.  Denn  die  Idee,  dass  es  auch  für  Indien 
einen  Zustand  der  Cultur  gab,  wo  Polyandrie  die  vorherrschende  Norm 
war,  ist  mit  der  allgemeinen  Anschauung  von  der  Entwickelung  der 
Ehe  und  Familie,  wie  sie  uns  z.  B.  bei  Herbert  Spencer  in  seinen 
»Principles  of  Sociology«  entgegentritt,  aufs  engste  verwachsen.  Poly- 
andrie und  Gruppenehe  setzt  nach  ihm  Promiskuität  voraus.  Und  hier 
handelt  es  sich  ja  um  eine  Dichtung,  die  mit  ihren  Anfängen  auch 
in  die  Anfange  der  Cultur  zurückreicht,  um  ein  »Ur«-Epos,  das  der 
»urc -zeitlichen  Civilisation  näher  liegt. 

Oder  will  uns  Wintemitz  nicht  sagen ,  was  er  unter  »  a  c  t  u  a  1 
State  of  andent  society«  versteht?  Gehören  etwa  die  Pändava  den 
»primitiven«,  »auf  unterster  Culturstufe«  stehenden  Stämmen  zu?  Wie 
trefflich  stimmen  nicht  zu  dem  Satze  Spencers,  dass  in  den  Anfängen 
die  Beziehungen  zwischen  den  Geschlechtern  sich  kaum  über  die  Formen 
erheben,  welche  bei  Thieren  herrschen,  —  die  Worte,  in  denen 
Polyandrie  und  I^virat  vom  Epos  begründet  werden ;  die  Weiber 
seien  ursprünglich :  anävfitälb  .  .  .  kämacäravihärinyah  .  .  .  svatanträ^ 
gewesen.  Aber  Wintemitz  denkt  wohl  vor  allem  an  »Muttenrecht« 
und  »Gruppenehec.  Sie  sind  es,  die  ihm  den  »actual  State  ot  society« 
charakterisieren . 

Auch  die  Theorie  eines  ursprünglichen  und  allgemeinen  Mutter- 
rechts zählt  zu  jenen  »schönen  und  sicheren«  Errungenschaften  der 
Sodologie,  deren  Ruhm  so  weit  über  die  Grenzen  der  Fachwissen- 
schaft gedrungen,  dass  sie  ihnen  einen  Ehrenplatz  unter  den  Vätern 
des  Socialismus  erobert  hat. 

Diese  Entwickelungstheorie,  d.  h.  die  Annahme,  dass  unsere  socialen 
Gebilde  ein  polyandrisches  und  matriarchalisches  Stadium  durchlaufen, 
dass  deswegen  auch  die  Geschichte  der  indo-arischen  Ehe  und  Familie 
eine  ähnliche  Phase  verzeichnet,  entbehrt  jedes  stichhaltigen  Beweises. 
Niemand  leugnet,  dass  es  Volksstämme  mit  polyandrischen  Sitten  giebt; 
aber  wir  haben  schon  gesehen,  dass  selbst  unter  den  geistig  rück- 
ständigsten Stämmen  Polyandrie  nicht  die  ausschliessliche  Eheform  ist. 
Wie  kann  von  einer  genetischen  Priorität  der  Vielmännerei  die  Rede 
sein,  wo  die  einfachsten  ethnologischen  Thatsachen  fehlen  ?  Polyandrie 
ist  ein  Nothbehelf,  zu  welchem  diejenigen  ihre  Zuflucht  nehmen,  die 
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nicht  die  Mittel  haben ,  welche  der  Frauenkaiif  voraussetzt.  Steht  es 
etwa  besser  um  das  Matriarchat?  Viel  ist  in  dem  letzten  Jahrzdint 
von  »Mutteirecht«,  »Matriarchat«  geschrieben  worden,  als  handle  es 
sich  imi  die  feststehende,  wissenschaftliche  Thatsache,  dass  die  Ge- 
schichte der  menschlichen  Familie  ein  Stadium  voraussetzt,  in  welchem 
die  Frau  Familien-  und  Erbrecht  entscheidend  bestimmte.  Dem  Vater- 
recht  ging  überall  ein  Mutterrecht  voraus,  dem  Patriarchat  ein  Matri- 
archat. Sitte,  Abstammung  und  Verwandtschaft  allein  nach  der  mütter- 
lichen Seite  zu  verfolgen  und  zu  bestimmen,  die  Kinder  eines  Paares 
also  nur  als  Verwandte  und  zuweilen  auch  als  Erben  der  Mutter  und 
ihrer  wiederum  mütterlichen  Verwandten  zu  betrachten,  charakteri- 
sieren wir  als  Mutterfolge.  Aber  Mutterfolge  ist  noch  lange 
nicht  Mutterherrschaft,  Matriarchat.  Mutterherrschaft  besagt  niemals 
etwas  anderes  als  das,  was  der  Name  bedeutet,  »die  Herrschaft 
der  Mutter  in  der  Familie  im  Gegensatz  zu  jener  Familienform,  in 
welcher  der  Vater  als  Herr  des  Weibes  und  der  Kinder  gilt,  dem 
Patriarchate. 

Nun  lässt  sich  gewiss  die  Thatsache  einer  »Mutterfolge«  in  dem 
oben  bezeichneten  Sinne  bei  manchen  Völkern  und  Stämmen  nicht 
bestreiten.  Die  Ursache  dieser  Folge  liegt  aber  so  wenig  in  einer 
Herrschaft  der  Frau,  dass  vielmehr  in  den  allermeisten  Fällen  die 
Kinder,  obwohl  sie  der  Verwandtschaft  der  Mutter  zugezählt  werden, 
unter  der  Herrschaft  des  Vaters  stehen.  Es  ist  richtig,  dass  bei  Völ- 
kern, welche  noch  auf  der  Stufe  des  Jäger-  und  Fischerlebens  stehen, 
die  Verwandtschaft  sich  in  der  Regel  nach  der  Mutter,  nicht  nach  dem 
Vater  bestimmt  oder  die  Kinder  den  Namen  der  Mutter,  nicht  den 
des  Vaters  führen.  »Allein  dies  beweist  noch  kein  Recht  der 
Mutter  auf  die  Kinder.  Ein  Recht  auf  die  Kinder  hat  vielmehr  und 
zwar  schon  von  Haus  aus,  immer  nur  der  Vater,  wie  denn  auf  dieser 
Stufe  das  Weib  überhaupt  noch  keine  (?)  Rechte  hat  Und  daher 
fallen  auch,  wenn  der  Vater  stirbt,  die  Kinder,  ebenso  wie  die  Witwe, 
immer  nur  dem  Bruder  oder  nächsten  Verwandten  des  Vaters,  nicht 
dem  der  Mutter  zu.  Auch  findet  Vererbung,  soweit  eine  solche  aut 
dieser  Stufe  überhaupt  schon  vorkommt,  immer  nur  vom  Vater  auf 
den  Sohn,  nicht  vom  Onkel  auf  den  Neflfen  resp.  Schwester- 
sohn, statt.  .  .  .  Von  einem  »Mutterrecht«  kann  hiemach  auf  der 
untersten  Stufe  in  keiner  Weise  die  Rede   sein.     Vielmehr   besteht 
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hier  im  Gegentheil  das  unbedingteste  und  uneingeschränkteste  Vater- 
recht*).« 

Es  wird  uns  nun  zwar  von  einigen  Völkerstämmen  berichtet,  bei 
denen  die  Mutterfolge  einen  matriarchalen  Charakter  angenommen  hat, 
so  dass  die  Frau  als  die  Herrschende  erscheint,  in  deren  Händen  die 
Autorität  ruht  Die  Richtigkeit  der  Beobachtung  vorausgesetzt  —  denn 
die  Reiseberichte  bleiben  immer  eine  nur  mit  grosser  Vorsicht  zu  be- 
deutende Quelle  —  gehören  diese  matriarchalen  Sippen  >in  denen 
die  weiblichen  Mitglieder  eine  Herrschaft  über  die  männlichen  führen, 
zu  den  seltensten  Curiositäten  der  Ethnologie  >«.  Die  thatsächliche 
Verbreitung  der  matriarchalen  Sippe  entspricht  nicht  der  Bedeutung, 
welche  ihr  in  den  verschiedenen  Entwickelungstheorien  zugeschrieben 
wird.  Die  matriarchale  Sippe  erscheint  gegenwärtig  jedenfalls  nur  als 
eine  Ausnahmeform;  und  wir  sind  um  so  weniger  berechtigt,  diese 
Abnormität  für  die  einstige  Normalform  der  Sippe  zu  erklären, 
als  die  Faktoren,  welche  ihre  Entstehung  und  Erhaltung  bewirken, 
noch  vollkommen  im  Dunkeln  liegen.  Die  meisten  durch  weibliche 
Verwandtschaft  und  Erbschaft  verbundenen  Sippen  stehen,  wie  gesagt, 
unter  männlicher  Herrschaft  Man  hat  sich  aber  so  sehr  daran  ge- 
wöhnt, diese  patriarchalen  Muttersippen  als  Uebeigangsform  zu  be- 
trachten, dass  man  es  nachgerade  für  selbstverständlich  hält,  dass  die 
patriarchalen  Muttersippen  aus  den  matriarchalen  hervorgegangen,  dass 
sie  also  die  jüngeren  Formen  seien.  Bei  vielen  Gruppen  hat  die 
Vatersippe  allerdings  nachweislich  eine  ältere  mutterrechtliche  Organi- 
sation verdrängt.  Aber  man  kann  aus  den  Dingen  nicht  mehr 
nehmen,  als  in  ihnen  liegt. 

Die  Thatsache,  dass  die  Vatersippe  in  vielen  Fällen  die  Mutter- 
sippe verdrängt  hat,  ist  kein  Beweis  für  die  Annahme,  dass  sie  in 
allen  Fällen  jünger  sein  müsse,  als  die  Muttersippe.  Wenn  aber 
die  Frau  keine  Macht  in  der  Sippe  besitzt,  besitzt  sie  auch  nicht  die 
Herrschaft  in  der  Familie.  In  der  That  steht  die  Frau  bei  der  grossen 
Mehrzahl  der  niederen  Ackerbauer,  welche  die  Mutterfolge  beobachten, 
unter  dem  Manne.  Sie  ist  rechtlich  inferior.  Mag  es  also  auch 
unzweifelhaft  erscheinen,  dass  die  Mutterfolge  im  Culturkreise  der 
niederen  Ackerbauer  einst  weiter  verbreitet  gewesen  sei  als  jetzt,    so 

1)  Grosse,  Die  Formen  der  Familie  und  die  Formen  der  Wirthschaft,  S.  85. 
>)  1.  c.  S.  161  ff. 
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gibt  dies  der  Sociologie  nicht  das  Recht,  daraus  eine  allgemeine 
Geltung  abzuleiten,  ein  sociologisches  Gesetz  zu  construieren,  nach  dem 
die  menschliche  Gesellschaft  in  allen  Gruppen  und  Stämmen  ein 
Stadium  des  Matriarchates  durchlaufen  hat.  Auch  dort,  wo  aus  den 
verschiedensten  Gründen  Mutterfolge  und  Mutterverwandtschaft  bestehen 
mag,  ist  die  Unterordnung  des  Weibes  die  Regel,  und  die  Ueberordnung 
die  Ausnahme  und  Abnormität  gewesen. 

Noch  weit  weniger  aber  lässt  sich  die  Behauptung  aufrecht  halten, 
dass  die  Stellung,  welche  die  Frau  in  der  Mota-ehe  der  alten  Araber 
einnimmt,  die  ursprüngliche  und  allgemeine  war.  Das  polyandrische 
Verhältniss  trägt  dort  allerdings  einen  unzweideutigen  matriarchalen 
Charakter.  Die  Frau  bleibt  in  dem  Hause  ihrer  Eltern  und  empfingt 
dort  ihre  Männer,  welche  der  Reihe  nach  eine  gewisse  Zeit  lang  bei 
ihr  verweilen  dürfen.  Hier  bildet  die  Frau  wirklich  »den  festen,  selb- 
ständigen Mittelpunkt  der  polyandrischen  Ehe,  gleichsam  die  Sonne, 
um  welche  die  Männer  wie  Planeten  schwärmen«.  Ist  DraupadI  in 
ihrer  polyandrischen  Stellung  zu  den  fünf  Pändava  nicht  das  bezeich- 
nendste Gegenstück  zu  dieser  geschichtlich  beglaubigten,  bis  in  die 
Gegenwart  gepflegten  Eheform?  Lassen  wir  einmal  die  Parallele  gelten 
und  zwar  in  ihrem  ganzen  Umfange.  Wird  damit  auch  nur  der  geringste 
Beweis  für  die  Behauptung  erbracht,  dass  »the  story  of  Draupadi  and 
the  five  Pändavas  has  to  be  regarded  as  an  ancient  tradition  illustrating 
an  actual  State  of  society?«  Selbst  bei  den  alten  Arabern  gilt  die 
Mota-ehe  keineswegs  als  Regel;  sie  ist  eine  Ausnahme,  die  in  beson- 
deren wirthschaftlichen  Verhältnissen  begründet  ist.  Der  Ausdruck 
Mota-ehe  wird  schon  in  alter  Zeit  auf  Verhältnisse  angewandt,  die  wir 
niemals  als  eheliche  bezeichnen  würden,  auf  Beziehungen,  die  geradezu 
in  scharfem  Gegensatz  zu  Ehe  und  Familie  stehen ;  später  ist  der 
Name  zu  einem  durchsichtigen  Schleier  gewöhnlicher  Prostitution  ge- 
worden. »Jedenfalls  aber  zwingt  uns  nichts  dazu,  in  der  Mota-ehe 
den  Rest  einer  einst  allgemein  herrschenden  matriarchalen  Eheform 
zu  erkennen,  welche  durch  eine  neue  patriarchale  Form  gedrängt  und 
beschränkt  worden  sei.  Die  Argumente,  welche  man  für  diese  Hypo- 
these aufgeführt  hat,  können  Niemanden  genügen,  der  nicht  bereits 
so  fest  an  Morgan' s  und  Mc  Lennan's  Theorien  glaubt,  dass  er  alle 
Argumiente  entbehren  kann*).« 

')  Grosse  1.  c.  S.  211. 
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So  kann  sich  jenes  »real  piece  of  history«,  das  Wintemitz  in 
der  Polyandrie  der  DraupadI  entdeckt ,  auf  keine  auch  nur  schwach 
b^ründete  allgemeine  Thatsache  gesellschaftlicher  Entwickelung 
stützen,  von  der  die  indo-arische  Cultur  eine  Ausnahme  machen 
würde,  wenn  sie  nicht  ebenfalls  einmal  in  Matriarchat  und  Gruppenehe 
»an  actual  State  of  society«  durchlaufen  hätte. 

Was  aber  in  dem  Nebel  jener  halüosen  und  trügerischen  Speku- 
lationen keinen  Grund  und  Boden  findet,  das  wird  geradezu  aus- 
geschlossen durch  den  Charakter  und  die  Geschichte  der  indischen 
Ehe  und  Familie.  Kein  Volk  des  Alterthums  eröffnet  uns  so  reiche 
und  so  weit  zurückreichende  Quellen  des  systematischen  Rechts  als 
das  indische  in  seinen  Sütra  und  (^tra.  Und  innerhalb  des  Rechts 
ist  keine  gesellschaftliche  Institution,  kein  »religiös  -  rechtliches  Gebilde 
so  eingehend  und  aufoerksam  behandelt  worden  mt  Ehe  und  Familie. 
Wir  stehen  daher  auf  dem  Boden  einer  umfassenden  urkundlichen 
Bezeugung,  wenn  wir  den  Lauf  verfolgen,  den  die  indische  Ehe  und 
Familie  in  ihrer  geschichtlichen  Entwickelung  eingeschlagen  hat.  Und 
welches  Bild  der  Entwickelung  ergibt  sich  aus  den  reichen  Rechts- 
materialien ? 

Einer  elementaren  Kenntniss  indischer  Rechtsgeschichte  bedarf  es 
nur,  um  sich  zu  überzeugen,  dass  diese  Entwickelung  selbst  in  ihren 
»primitiven«  Anfangen  alles  andere  eher  als  »polyandrisch«  oder 
»matriarchal«  ist.  Ich  brauche  mich  dafür  nicht  einmal  auf  die  erb- 
rechtliche Entwickelung  zu  berufen.  Wenn  nämlich  das  Matriarchat 
eine  Rechtsanschauung  bedeutet,  nach  welcher  das  Ehe-  und  Erbrecht 
nicht  auf  dem  Vater ,  sondern  auf  der  Mutter  beruht ,  so  zeigt  das 
indische  Recht  in  allen  Phasen  das  gerade  Gegentheil.  Der  Rechts- 
grundsatz lautet:  pitritah  na  mätritah.  Das  alte  gemeine  Recht 
war,  soweit  wir  es  zurückverfolgen  können,  der  entschiedenste  Gegner 
der  weiblichen  Erbfolge.  Nur  die  Söhne  erben.  Der  Antheil  des 
Weibes  blieb  auf  das  geringste  Mass  beschränkt.  Erst  nach  und  nach 
wiurde  die  starre  Praxis  gemildert.  Aber  es  bedurfte  eines  mehr  als 
tausendjährigen  Kampfes,  um  der  weiblichen  Nachfolge  den  immer 
und  immer  wieder  bestrittenen  Rechtsboden  zu  erobern.  Die  Kämpfe 
um  den  »stridharmac  sind  der  beste  Beweis,  wie  sehr  sich  das  über- 
lieferte Rechtsbewusstsein  mit  seiner  alten  tiefeingewurzelten  Vorstellung 
von  der  Unebenbürtigkeit  des  Weibes  gegen  den  Fortschritt   der  mil- 
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deren  Praxis  sträubte.  Dem  historischen  Rechte  und  dem  histo- 
rischen Brauche  Indiens  ist  Mutterrecht  und  Mutterfolge  ganz  und 
gar  fremd. 

Wichtiger  als  das  Zeugniss  des  Erbrechtes  ist  die  Constitution  der 
altindischen  Familie  und  Sippe.  Hier  tritt  der  Gegensatz  von  Vater- 
recht und  Mutterrecht  am  schäi&ten  hervor.  Die  indische  Familie  ist 
in  der  ältesten  Zeit  eine  streng  patriarchalische ,  in  dem  Sinne, 
dass  nur  die  Autorität  des  Vaters  entscheidet  und  die  im  Vaterrecht 
concentrierte  Familienmacht  sich  nur  im  Sohne  fortpflanzt.  Der  Vater 
ist  der  Träger  einer  vollherrlichen  Gewalt,  Frau  und  Kinder  stehen 
völlig  unter  der  Herrschaft  und  Mundschaft  des  Mannes.  Der  Vater 
ist  pater  üimilias  in  jenem  streng  römischen  Sinne,  dass  er  Herr  sämmt- 
licher  Familienglieder  ist.  Die  Frau  ist  durch  die  Eheschliessung  ganz 
in  seine  Gewalt  gegeben.  Kauf  und  religiöse  Weihe  geben  Eigenthums- 
gewalt  über  die  Frau.  Nach  dem  alten  indischen  Rechte  erlangt  die 
Frau  auch  nach  dem  Tode  ihres  Eheherm  keine  Selbständigkeit ;  son- 
dern sie  bleibt  ihr  lebenlang  unter  männlicher  Vormundschaft.  Das 
Weib  ist  dem  Manne  unbedingten  Gehorsam  schuldig  und  dem  Manne 
steht  eine  sehr  weit  bemessene  Strafgewalt  zu.  Der  Vater  verftigt  über 
den  Sohn.  Selbst  durch  die  Verheirathung  gewinnt  er  in  ältester  Zeit 
nicht  die  Freiheit  Dem  ältesten  indischen  Rechte  nach  bleibt  der 
Sohn  bis  zum  Tode  des  Vaters  in  dessen  Gewalt.  Was  Mommsen 
von  der  Stellung  des  Sohnes  im  altrömischen  Familienrecht  sagt,  das 
begegnet  uns  als  Grundnorm  des  ältesten  indischen  Familienrechtes. 
Selbst  wenn  der  Sohn  einen  eigenen  Hausstand  gegründet  hat,  recht- 
lich bleibt  aller  Erwerb  der  Seinigen,  mag  er  durch  Arbeit  oder  durch 
fremde  Gabe,  im  väterlichen  oder  im  eigenen  Haushalte  gewonnen 
sein,  Eigenthum  des  Vaters  und  es  kann,  so  lange  der  Vater  lebt,  die 
unterthänige  Person  niemals  eigenes  Vermögen  haben,  daher  auch  nicht 
anders  als  im  Auftrage  des  Vaters  veräussem  und  nie  vererben.  Durch 
die  unerbittliche  Consequenz,  mit  der  die  väterliche  Gewalt  auf  der 
ältesten  Stufe  des  indischen  Rechts  aufge&sst  wurde,  war  dieselbe  in 
ein  wahres  Eigenthumsrecht  über  Weib  und  Kind  umgewandelt  Ur- 
sprünglich ist  der  älteste  Sohn  der  alleinige  Erbe;  aber  in  historischer 
Zeit  ist  das  uneingeschränkte  Erstgeburtsrecht  verschwunden.  Immer 
kräftiger  erwacht  die  Forderung,  dass  die  Söhne  zu  gleichen  Theilen 
erben,  die  Töchter  aber  erscheinen  so  gut  wie  ausgeschlossen  von  der 
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Erbschaft  Das  Weib  ist  rechtlich  so  beschränkt,  dass  es  selbständig 
in  keiner  Weise  über  Eigenthum  verfügen  darf.  Es  bleibt  zeitlebens 
unmündig. 

So  fällt  dem  Manne  ursprünglich  eine  vollherliche  Gewalt  zu, 
und  sie  erbt  sich  einzig  im  S  o  h  n  e  fort,  so  zwar,  dass  wenn  nur  eine 
Tochter  vorhanden  ist,  diese  durch  Rechtsfiktion  zum  Sohne  creiert 
wird,  damit  in  dem  von  ihr  geborenen  Sohne  sich  die  väterliche  Linie 
der  Putrikä  fortpflanzt.  Aber  das  Rechtsleben  selbst  der  ältesten 
Dharmasütra  ist  längst  aus  der  patriarchalischen  Monarchie  des  un- 
umschränkt waltenden  Familienhauptes  herausgewachsen.  Der  Höhe- 
punkt ist  überschritten,  die  Entwicklung  der  vaterherrlichen  Gewalt 
liegt  nicht  in  aufeteigender  Linie,  sondern  in  absteigender.  Schon  die 
Periode  des  Rigveda  kennt  keine  ausschliessende  Gewalt  des 
Vaters  mehr.  Die  wirthschafüiche  Thädgkeit  einer  neugegründeten, 
sich  abzweigenden  Familie  verlangte  selbständigen  Grundbesitz  und 
Antheil  an  der  fahrenden  Habe.  Die  Idee  des  berechtigten  Miteigen- 
thums  war  erstarkt.  Die  unumschränkte  patria  potestas  ist  gebrochen. 
Der  grihl  kann  nicht  nach  fireiem  Ermessen  über  das  Erbgut  verfügen. 
Die  einstige  Erwerbsunfähigkeit  ist  gewichen.  Aber  immer  ist  es  der 
Sohn,  sind  es  die  männlichen  Glieder  der  Familie,  zu  deren 
Gunsten  der  Wandel  eintritt.  Ist  der  Aelteste  auch  aus  der  vater- 
herrlichen Stellung  in  die  eines  Ersten  unter  Gleichen  herabgedrängt, 
so  bleiben  es  doch  ausschliesslich  die  Brüder,  welche  mit  ihm  Ver- 
mögens- und  Erwerbsfahigkeit  theilen;  und  wenngleich  der  Aelteste 
nicht  mehr  der  Inhaber  des  gesammten  Familiengutes  und  Erwerbes 
ist,  so  steht  er  in  der  Familie  immer  noch  mit  väterlicher  Würde  be- 
kleidet da:  pitrisama,  und  die  in  männlicher  Descendenz  sich  fort- 
pflanzende Majestas  des  Vaters  (pitrigaiurava)  ist  es,  welche  nach  wie 
vor  so  vollständig  Sitte  und  Recht  beherrscht,  dass  selbst  zu  einer 
Zeit,  wo  die  Unmündigkeit  der  Frau  dem  Fortschritt  eines  milderen 
Rechts  weichen  muss,  ausdrücklich  gesagt  wird :  jyeshthatä  nä  'sti  hi 
striyäh  (Manu  IX  184b) i). 

In  dem  Organismus  des  Familienrechtes  liegt  der  schärfete  Gegen- 
satz zu  Mutterfolge  und  zu  Mutterrecht.  Auch  nicht  die  Spur  eines 
Ueberlebsels  älterer  Zustände  lässt  sich  hier  entdecken,   das  auf  poly- 


1)  "EpoB  und  Rechtsbuch,  S.  263  ff. 
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andrische  Verhältnisse  hindeutete.  Die  indische  Ehe  kann  monogyn 
und  pol7g3m  sein;  niemals  ist  sie  polyandrisch  gewesen.  Und  soweit 
»hbtorical  evidencec  in  Betracht  kommt,  kann  sie  in  keiner  Phase 
polyandrisch  gewesen  sein.  Wo  Pol3randrie  auftritt ,  da  ist  sie  nichts 
Anderes  als  ein  »Auskunftsmittel  in  einer  besonderen  wirthschafttichen 
Nothlage«.  Eines  solchen  Surrogates  bedürfen  aber  die  FSn^ava  nicht 
auf  der  Höhe  jenes  wirthschaftlichen  Fortschrittes,  mit  welchem  die 
Dichtung  sie  umgibt.  Die  Polyandrie  der  Pändava  als  »real  piece  of 
history«  berührt  sich  mit  jener  Ideologie  und  Phantasterei,  die  wir  den 
Erfindern  und  Verehrern  der  Promiskuitätstheorie  verdanken.  Eine 
Pändava- Sage,  die  aus  dem  Kreise  eines  polyandrischen  arischen 
Stammes  als  Urepos  hervorgegangen  sei,  und  uns  in  den  Urzustand 
einer  »ancient  Society«  zurückftihrte,  ist  »fi^om  evez^r  point  of  view« 
geschichtlich  unhaltbar.  Oder  in  welche  Zeit  will  uns  M^ntemitr 
zurückführen?  Das  Bild  der  ältesten  vedischen  Cultur  schliesst  diesen 
»actual  State«  aus;  das  Volk  ist  nicht  polyandrisch;  Ehe  und  Familie 
ruhen  auf  höherer  Grundlage.  Die  Hochzeitsgebräuche  i)  des  Veda 
drücken  eine  »in  friedlich  weihevoller  Ordnung  sich  vollziehende  Ver- 
einigung des  Mannes  mit  der  Frau  aus,  die  ihm  untergeben  und  doch 
in  hoher  Achtung  —  wenn  auch  nicht  immer  als  einzige  Genossin  — 
neben  ihm  steht«.  Die  festgeschlossene  FamiHe  bildete  schon  damals 
die  sichere  Grundlage  des  Staates  und  der  Gemeinde  >).  Von  dem 
Manne  ging  der  Anstoss  zur  Gründung  einer  Familie  aus.  Die  Mäd- 
chen blieben,  so  lange  sie  unvermählt  (agrü)  waren,  im  Hause  des 
Vaters  —  sie  heissen  daher  pitrishad  —  und  mussten  warten  bis  ein 
Freier  kam.  Mit  reichen  Geschenken  an  den  zukünftigen  Schwieger- 
vater musste  die  Braut  erkauft  werden.  Die  Handergreifung  gab  die 
Braut  in  die  Hand  des  Gatten;  der  Stein,  den  sie  betreten  musste, 
theilte  ihr  die  ihm  eigene  Festigkeit  mit;  die  sieben  Schritte,  die  sie 
zu  thun  hatte,  begründete  die  unauflösliche  Verbindung.  Und  dass 
es  sich  im  Bereiche  eines  so  hochentwickelten  Culdebens  nicht  etwa 
um  die  spätere  vedische  Zeit  handelt,  das  beweisen  die  Lieder  des 
Rigveda  selbst  Auf  götüiche  Einrichtung  geht  das  Institut  der  Ehe 
zurück.    Die  Verbindung  von  Mond  und  Sonne  gilt  als  götdiches  Vor- 


1)  Oldenberg,  Die  Religion  des  Veda,  Berlin  1896,  S.  462. 
*)  Zimmer,  Altind.  Leben,  S.  306. 
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bild  für  die  menschliche  Ehe.  Gleich  jenem  Götterpaar  sollen  beide 
Geschlechter  einträchtig  zusammenwirken  und  die  einem  jeden  nach 
seinem  Theil  zukommenden  Pflichten  erfüllen  i).  »Kein  zarteres  innigeres 
Verhältniss  kennen  die  vedischen  Sänger  als  das  zwischen  der  willigen, 
lieblichen  Gattin  und  dem  Gatten.« 

Auf  den  Söhnen  ruht  die  Hofihung  des  Hauses;  reichliche  männ- 
liche Nachkommenschaft  gibt  Macht  und  Ansehen.  Mangel  an  Söhnen 
wird  mit  Armuth  auf  eine  Stufe  gestdlt  Nirgends  in  den  vedischen 
Liedern  finden  wir  den  Wunsch  nach  einer  Tochter.  Nach  Angabe 
der  Yajustexte  wurden  Mädchen  nach  ihrer  Geburt  öfters  geradezu  aus- 
gesetzt. Die  Frage  mag  offen  bleiben,  ob  Polygamie  im  eigentlichen 
Sinne  vorkam.  »Das  reguläre  Verhältniss  war  schon  Monogamie,  ein 
»einträchtig  Gattenpaar«,  dampati  samanasä«.  Nur  so  lässt  sich  das 
oben  dargelegte  zarte  und  innige  Verhältniss  zwischen  Ehegatten  und 
Ehegattin  begreifen.  »Polyandrie  ist,  wie  die  ganze  bisherige  Dar- 
stellung ausweist,  unter  dem  vedischen  Volke  unmöglich  gewesen. 
Wenn  eheliche  Untreue  von  Seiten  der  Frau  zu  den  schwersten  Ver- 
brechen gerechnet  wird  und  auf  gleicher  Stufe  steht  mit  der  Schändung 
hülfloser  Jungfrauen,  dem  Vergehen  wider  Varuna's  und  Mitra's  Ord- 
nung (Rv.  IV  5,  5),  dann  kann  von  gesetzlicher  Weibeigemeinschafl 
keine  Rede  sein»).« 

Man  wird  dem  entgegenhalten,  dass  in  den  epischen  Sagen  auch 
der  Frauenraub  noch  fortiebt.  Es  ist  die  T  h  e  o  r  i  e  aufgestellt  worden, 
dass  die  ursprünglichste  oder  älteste  Form  der  Eheschliessung  der 
Frauenraub  sei.  Aus  dem  Frauenraub  sei  dann  allmälig,  wie  die 
Sitten  mildere  geworden,  der  Frauenkauf  hervorgegangen,  und 
schliesslich,  wie  die  Civilisation  noch  mehr  vorgeschritten,  habe  sich 
der  Frauenkauf  zu  einer  blossen  Darbringung  von  Geschenken 
an  die  Eltern  oder  Vormünder  der  Braut  verflüchtigt  oder  abge- 
schwächt^). 

Wenn  nun  das  Epos  noch  Sagen  aufbewahrt,  die  uns  die  Epoche 
dieser  »ältesten  und  ursprünglichsten  Form  der  Eheschliessung«  zurück- 
führen, warum  sollte  sich  nicht  in  der  Pän^ava-Sage  ein  dem  Frauen- 


1)  Zimmer  1.  c.  8.  315. 
•)  Zimmer  1.  c.  S.  325. 
^  Hildebrand,  Recht  und  Sitte,  S.  7. 
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raub  sehr  nahestehender  »actual  State  of  societyc  erhalten  haben? 
Geben  die  Raub-Legenden  ein  »real  piece  of  histoiy«,  warum  sollte 
nicht  das  Gleiche  von  der  polyandrischen  Legende  gelten  können? 
Leider  stimmt  auch  hier  die  Theorie  des  Entwickelung^ e d a n k e n s 
nicht  mit  den  That Sachen. 

Es  ist  seit  Bachofen  und  Dargun  allerdings  eine  weitverbreitete 
Ansicht,  dass  sich  der  Brautkauf,  der  bei  sämmtlichen  Hirtenvölkern 
als  die  normale  und  rechtmässige  Form  der  Eheschliessung  herrscht, 
aus  einer  älteren,  einst  ebenso  allgemeinen  Form  entwickelt,  aus  dem 
Fraubenraube.  Ursprünglich  sei  es  Sitte  gewesen,  dass  der  Mann 
sein  Weib  durch  gewaltsame  feindliche  Entführung  erworben  habe,  und 
erst  allmälig  sei  das  Sühnegeld,  welches  der  Räuber  den  beleidigten 
Eltern  und  Verwandten  habe  zahlen  müssen,  zu  einem  vorher  friedlich 
entrichteten  Kaufgelde  geworden.  Man  beruft  sich  dabei  vornehmlich 
auf  die  bekannte  Thatsache,  dass  viele  Völker  die  Heimführung  der 
gekauften  Braut  noch  heute  in  der  Form  einer  gewaltsamen  Entführung 
vollziehen. 

Es  gehört  wirklich  eine  beneidenswerthe  wissenschaftliche  Un- 
befangenheit dazu ,  aus  dem  Umstand ,  dass  wir  mehr  oder  weniger 
überall,  in  alter  me  in  neuer  Zeit,  der  Weiberentführung  begegnen, 
eine  Stufe  der  »Civilisation«  zu  construieren,  auf  welcher  »Frauenraubc 
die  allgemein  gültige  Eheform  war.  Dargun  geht  soweit,  in  den 
Bestimmungen  des  Canonischen  Rechtes  gegen  »Raptus«  einen  Beweis 
der  »ältesten  und  ursprünglichsten«  Eheform  zu  erblicken. 

Es  lässt  sich  sicher  nicht  bestreiten,  dass  ein  wirklicher  Weiber- 
raub zum  Zwecke  der  Heirath  unter  sämmtlichen  Völkern  der  Erde 
vorkommt;  nie  aber  gilt  er  »als  eine  durch  Sitte  und 
Gesetz  anerkannte  Heirathsform ,  sondern  überall 
nur  als  eine  vereinzelte,  die  Schranken  des  Rechtes 
durchbrechende,  strafbare  Gew  alte.  In  dieser  Verdammung 
des  Brautraubes  sind  die  lebenden  Völker  aller  Culturformen  voU- 
kommen  einmüthig.  Wenn  der  Brautraub  in  früheren  wilderen  Zeiten 
eine  allgemeine  Sitte  gewesen  wäre,  so  müssten  wir  offenbar  erwarten, 
ihn  unter  den  rohesten  Stämmen  noch  jetzt,  wenn  nicht  in  regel- 
mässigerem,  so  doch  in  häufigerem  Gebrauche  zu  finden.  Allein  wir 
finden  das  Gegentheil ;  sogar  die  Raubceremonie  ist  unter  den  niederen 
Völkern  seltener  als  unter  den  Höheren.     Und  ein  australischer  Vater 
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ist  über  den  wirklichen  Raub  seiner  Tochter  ebenso  entrüstet  als  ein 
europäischer  Vater  über  die  romantische  Entführung  der  seinigen  ^). 

Aber  wie  lässt  sich  die  Räkshasa-£he  der  Inder,  wie  lassen  sich 
die  Hochzeitsgebräuche  deuten,  wenn  nicht  als  Symbole  einer  alten 
Raubehe? 

Wenn  man  die  Berichte  über  die  »Raubceremonien«  unbefangen 
prüft,  so  gewinnt  man  die  Ueberzeugung,  dass  diese  sogenannte  Schein- 
entführung sehr  häufig  nichts  mehr  und  nichts  weniger  bedeutete  als 
das,  was  sie  ist  —  nämlich  die  einfache  UeberfÜhrung  der  Braut  aus 
dem  Eltemhause  in  das  Haus  des  Mannes.  Oder  muss  vielleicht  auch 
unsere  Hochzeitsreise  als  ein  symbolisches  Ueberlebsel  eines  ehemals 
zu  Recht  bestehenden  Brautraubes  erklärt  werden?*)  Wenn  die  Sodo- 
logie  so  eifrig  fortfahrt,  alle  möglichen  Erscheinungen  in  Symbole  um- 
zudeuten und  diese  sodann  wieder  auszudeuten,  so  wird  sie  ohne 
Zweifel  noch  auf  ganz  andere  Erkenntnisse  gerathen.  Es  mag  fest- 
stehen, dass  die  Hochzeitsceremonie  bei  manchen  Völkern  unzweideutig 
eine  gewaltsame  Entführung  darstellt.  Die  Aufführung  endet  damit, 
dass  der  Bräutigam  sich  seiner  Braut  trotz  ihres  Schreiens  und  Sträubens, 
welches  dabei  als  Ehrensache  gilt,  bemächtigt  und  mit  ihr  schleunigst 
die  Flucht  ergreift.  Aber  dieses  Schauspiel  des  »Brautraubes«  verdankt 
seine  Entstehung  doch  eher  dem  Umstände,  dass  es  das  ursprüngliche 
Wesen  der  Heiratb  überhaupt  —  die  Lösung  der  Frau  aus  der  Herr- 
schaft des  Vaters  und  ihre  Unterwerfung  unter  die  Gewalt  des  Ehe- 
mannes —  in  der  »treffendsten«  Weise  versinnlicht.  Wenn  es  nun  in 
Indien  selbst  eine  legalisierte  »Raubehe«  gibt,  glaubt  man  etwa  aus 
der  Eingliederung  des  Frauenraubes  unter  die  Eheformen  schliessen  zu 
können,  Raub  sei  die  älteste  und  ursprünglichste  Form  der  Ehe  in 
Indien  gewesen?  Das  Epos  selbst  bringt  die  treffendste  Widerlegung. 
Die  Helden  rauben  die  Frau ;  aber  daneben  besteht  der  Kauf  als  ur- 
alte Sitte ,  wie  es  ausdrücklich  heisst.  Und  neben  Frauenraub  und 
Frauenkauf  läuft  parallel  die  Ehe  durch  freie  Wahl,  sei  es  in  der 
Gändharva  -  Gestalt  oder  in  der  friedlichen  Erwerbung  durch  Svayam- 
vara.  Die  allgemein  gültige  Form  der  Eheschliessung  ist  im  Kauf 
und  in  den  Geschenken  gegeben.    Und  so  ist  der  Frauenkauf  seit  den 


1)  Grosse,  Die  Formen  der  Familie,  S.  105. 
«)  Grosse,  1.  c.  S,  106  ff. 
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ältesten  Zeiten  die  verbreitetste  Art  des  Brauterwerbes  gewesen,  der  sich 
die  herrschende  Klasse  der  Kshatriya  so  gut  bedient,  wie  der  Stand 
der  Vai^a.  Daneben  besteht  eine  besonders  glänzende  Brautwerbung 
für  die  königlichen  Geschlechter  in  dem  feierlichen  Svayamvara,  wie 
er  vom  Epos  geschildert  wird.  Nur  die  Vornehmsten  der  Kshatriya 
sehen  wir  hier  im  Wettbewerb  um  eine  Fürstentochter.  Aber  für 
kriegerische  Völker  ist  die  Frau  ein  begehrtes  Beutestück  des  Krieges 
oder  feindlichen  Einbruches.  Die  gefangenen  Weiber  werden  die 
Frauen  des  Siegers  und  stellen  so  gleichsam  lebende  Beweise  für 
seine  Tapferkeit  dar.  Ist  es  unter  diesem  Gesichtspunkt  nicht  ganz 
erklärlich,  dass  diese  Eroberung  des  Weibes  mit  gewafiheter  Hand 
für  die  ehrenvollste,  ja,  bei  kriegerischen  Stämmen,  endlich  für 
die  eines  ächten  Mannes  einzig  würdige  Form  der  Heirath  angesehen 
wurde? 

Aber  Jedermann  erkennt,  dass  die  Frau  als  Beutestück  des 
Krieges  nichts  weniger  als  eine  normale  Form  der  »Ehe«  bedeutet  In 
der  Gestalt  einer  Siegesbeute  mochte  das  Weib  zur  Frau  gewaltsam 
erworben  werden  auch  zu  einer  Zeit,  wo  Recht  und  Sitte  ein  ganz 
anderes  Ideal  des  Brauterwerbes  kannten  und  als  Norm  einzig  an- 
erkannten. Wenn  auch  der  Krieger  das  Weib  als  Beute  gewaltsam 
heimführte,  so  wurde  dadurch  Frauenraub  noch  keineswegs  »eine  durch 
Sitte  und  Gesetz  anerkannte  Heirathsform.«  Der  Raub  blieb,  was  er 
war,  »eine  vereinzelte,  die  Schranken  des  Rechts  durchbrechende,  Ge- 
waltthat «  Eine  solche  gewaltthätige  Heimführung  ist  aber  bei  weit 
vorgeschrittener  Civilisation  ebenso  denkbar,  als  auf  der  untersten 
Stufe  roher  kriegerischer  Stämme.  Darum  braucht  eine  Sage,  welche 
den  Ruhm  einer  solchen  Siegesbeute  besingt,  nicht  in  eine  Zeit  primi- 
tivster Culturzustände  zurückzugehen.  Sie  kann  trotz  Gesetz  und  Recht 
eines  bedenklich  jungen  Ursprungs  sein.  Als  vereinzelter  Brauch  der 
Kshatri3ra  wird  denn  auch  die  Räkshasa-Ehe  hingestellt.  Als  all- 
gemein herrschende  Norm  auf  der  ältesten  und  primitivsten 
Stufe  der  indischen  Cultur  ist  sie  ein  sitten-  und  rechtsgeschichtliches 
Unding,  und  wenn  Kohler  behauptet,  »dass  die  Ehe  ursprünglich 
Frauenraub  und  zum  Frauenkauf  geworden  ist«,  dass  Raub  oder  Kaui 
die  Frau  zuerst  aus  dem  »Kommunismus  herausgeholt  und  den 
Mann  zum  Herrn  der  Frau  gemacht« ,  so  mag  das  zum  »actual  State 
of  sodety«  passen ,  denn  Wintemitz ,    in  der  polyandrischen  Ehe  der 
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DraupadI   entwirft.     In  Wirklichkeit   ist  es  Phrase,   kein    »real  piece 
of  history«. 

Ein  »original  Mahäbhärata«  lässt  sich  nicht  auf  eine  Fäi^dava- 
Sage  zurückleiten,  deren  Ursprung  in  einem  polyandrischen,  auf  niederer 
Culturstufe  stehenden  Volke  wurzelt.  DraupadI  als  polyandrischer 
Mittelpunkt  einer  solchen  Sage  ist  undenkbar.  Geschichtliche  Realität 
in  dem  Sinne,  dass  die  dargestellte  Polyandrie  sich  auf  eine  allgemein 
verbreitete  Sitte  innerhalb  eines  einzelnen  Stammes  stützt,  oder  dass 
uns  darin  »a  historical  proof  of  the  existence  of  polyandry«  für  ein 
älteres  Stadium  der  indischen  Gesellschaft  vorliegt,  besitzt  »this  essential 
and  curious  feature  in  the  life  of  its  heroes«  in  keinem  Falle. 


2.  DnuipadT  alt  MittelpiRkt  der  iiioetheilteii  Famiiie. 

Ich  habe  DraupadI  bis  jetzt  unter  dem  Gesichtspunkt  des  polyan- 
drischen  Weibes  der  fünf  Brüder  betrachtet.  Aber  Draupadfs  Stellung 
ist  eine  noch  bedeutsamere  im  Aufbau  der  Dichtung.  In  ihr  erscheint 
die  engste  ümiilienrechtliche  Verbindung  der  fünf  Brüder  verkörpert. 
Die  Päxidava  stellen  eine  ungetheilte  Familie  dar.  Und  unter  dem 
Gesichtsptmkt  der  ungetheilten  Familie  zeigt  es  sich  noch  deutlicher, 
wie  die  Pändava-Sage  in  ihren  charakteristischen  Zügen  unmöglich  auf 
ein  Urepos  zurückgehen  kann,  das  in  primitiveren  Zuständen  der  Ge- 
sellschaft Grund  und  Boden  hat. 

Die  fiinf  Pän4ava  stellen  eine  Einheit  dar,  welche  ihr  Vorbild  in 
der  Einheit  des  untheilbaren  Familienbesitzes  hat.  Die  familien-  und 
vermögensrechtliche  Organisation  der  Pändava  baut  sich  auf  dem 
Rechtsideal  der  ungetheilten  Familie  auf,  und  diese  hinwiedemm  hat 
ihren  Grund  in  der  Einheit  und  Untheilbarkeit  des  Besitzes. 

Das  Wesen  der  »avibhakta«  liegt  in  der  untrennbaren  Haus- 
und Gütergemeinschaft.  Sie  kennen  nur  Gemeineigenthum,  nicht  Sonder- 
eigenthum.  Die  einzelnen  Glieder  sind  durch  den  gemeinschaftlichen 
Genuss  eines  ungetheilten  Besitzes  zu  eiaem  Haus-  und  Heimwesen 
verbunden.  Familie  und  Vermögen  werden  als  ein  untheilbares  Ganze 
erhalten,  und  diese  familienrechtliche  und  vermögensrechtliche  Einheit 
ündet  ihre  Repräsentanz  in  den  Hoheitsrechten  des  Hauptes.  In  der 
Hand  des  Familienhauptes  ruhte  die  vollherrliche  Gewalt,  welche  aus 
der  drei&chen  Einheit  der  Familie  hervorgeht.     In  religiöser  Be- 
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Ziehung  war  die  Familie  eine  Cultusgemeinde ;  an  ihrer  Spitze  stand 
der  Hausherr  als  Hauspriester.  Sie  bildete  zweitens  eine  besitz»- 
und  erwerbsrechdiche  Gemeinschaft.  Das  Familienhaupt  war  der 
Träger  des  gesammten  Familienvermögens,  der  Chef  der  erwerblicben 
Thätigkeit  aller,  welche  gemeinsame  Abkunft  zu  Gliedern  einer 
Lebens-  und  Erwerbsgenossenschaft  machte.  Das  Haupt  allein  war 
in  Wirklichkeit  mit  Vermögensfähigkeit  ausgestattet.  In  socialer 
Beziehung  endlich  bildete  die  Familie  eine  Rechtsgemeinschaft  So 
steht  die  ungetheilte  Familie  auf  dem  Boden  eines  rigorosen  Collektiv- 
eigenthums  *). 

Nun  bedarf  es  nach  Allem,  was  ich  in  »Epos  und  Rechtsbuch« 
zur  Charakteristik  der  Pändava  -  Familie  ausgeführt  habe,  keiner  ein- 
gehenden Darlegung  mehr,  dass  in  den  Pändava  das  System  der  un- 
getheilten  Familie  verwirklicht  wird.  Sie  stellen  eine  Haus-  und  Güter- 
gemeinschaft, einen  Collektivbesitz  im  strengsten  Sinne  dar  und  ihren 
prägnantesten  Ausdruck  erhält  diese  Rechtseinheit  in  dem  gemeinsamst 
Erwerb  und  Verlust  der  Draupadi.  Die  Dichtung  lässt  ein  Recht 
walten,  das  dem  Familienhaupte  Yudhishthira  ein  unbegrenztes  Besitz- 
und  Verfügungsrecht  einräumte.  Sie  schildert  in  Draupadi  einen 
CoUektiverwerb  und  Collektivbesitz,  der  bis  zu  den  äussersten  Conse- 
quenzen  verfolgt  wird. 

Aber  wo  bestand  in  irgend  einer  Phase  des  indischen  Culturlebens 
ein  so  uneingeschränktes  Recht,  wo  eine  so  undieilbare  Einheit  des 
CoUektivbesitzes? 

Dass  die  ungetheilte  Familie  in  die  älteste  Epoche  des  indischen 
Rechtslebens  zurückreicht,  ist  längst  erwiesen.  Und  dass  das  Recht 
der  Theilung  die  Institution  der  ungetheilten  Familie  nicht  aufhob, 
bedarf  keines  erneuten  Beweises.  Aber  wir  wissen  auch,  dass  in  keiner 
uns  zugänglichen  Phase  des  historischen  Rechts  der  ungetheilte  Collek- 
tivbesitz in  jener  starren  Form  bestand,  welche  die  Diditung  in  der 
Organisation  der  Pändava  zum  Ausdruck  bringt  Schon  in  älterer 
Zeit  dringt  der  Grundsatz  gleicher  Theilung  unter  Brüdern  durch  >). 
Es  besteht  das  Recht  auf  Theilung.  Die  Idee  des  Sondereigenthums 
hat  das  Collektiveigenthum   längst  überwunden.     Trotzdem   blieb    die 


^  Epos  und  Bechtsbuch  S.  86  ff. 
«)  Rigv.  I  70,  5;  Ait  Brfthm.  V  14. 
Vgl  Epos  und  Rechtsbuch  S.  87. 
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iingetheilte  Familie  immer  noch  ein  Rechtsideial.  Das  Bewudstsein 
der  familienrechtlichen  Zusanmiengehörigkeit  wurde  lebendig  erhalten. 
»Die  Idee  von  der  Einheit  der  Familie  wirkt  lebenskräftig  forti)«. 
Aber  selbst  dort,  wo  die  ungetheilte  Familie  erhalten  bleibt,  da  fallt 
auch  dem  jüngsten  Sohne  »ein  volles  und  wirkliches  Miteigenthums- 
recht«  zu.  In  der  schon  von  den  ältesten  Sütra  vertretenen  Rechts: 
periode  »betrachtet  sich  der  jüngere  Bruder  als  Theihnhaher  des  einer 
t:inheitlichen  Leitung  unterstellten  Familiengutes*)«.  Es  hatte 
sich  die  »selbständige  Vermögens-  und  Erwerbsfahigkeit«  zu 
Gunsten  jedes  einzelnen  Familiengliedes  ausgebildet.  Es  gibt  kein 
Collektiveigenthum  im  strengen  und  starren  Sinne  des  Dharma  mehr; 
es  gibt  nur  mehr  Eigenthumsrechte  Vieler  selbst  innerhalb  der  un- 
getheilten  Familie.  Zu  Gunsten  de»  Erstgeborenen  Hess  man  noch 
das  Praecipuum,  ein  »Voraus«  gelten.  Aber  ich  habe  auch  darauf 
hingewiesen  »dass  es  schon  in  sehr  früher  Zeit  Rechtslehrer  gab, 
welche  das  Prindp  des  gleichen  Interesses  und  Anspruches  aller 
Glieder  am  Familiengute  so  scharf  durchführten,  dass  sie  auch  das 
Praeöpuum  nicht  einmal  gelten  Hessen.  Zu  diesen  zählt  Äpastamba. 
An  die  Spitze  seines  Abschnittes  stellt  er  den  Satz,  dass  der  Vater 
in  gleichen  Quoten  das  Erbgut  unter  seine  Söhne  vertheilen  soU.  Er 
führt  zwar  die  Ansicht  an,  derzufolge  der  Aelteste  allein  das  Erbe  über- 
nimmt ;  er  erwähnt  auch  die  Gewohnheit  einzelner  Gegenden ,  dem 
Aeltesten  ein  »Voraus«  zuzugestehen.  Aber  das  Alles  verwirft  er  mit 
dem  Sütra,  dass  die  Bevorzugung  des  Aeltesten  von  den  Qästra  verboten 
werde  und  bemüht  sich,  den  ihm  entgegenstehenden  Ausspruch  der 
<^ti  mit  den  Grundsätzen  der  Schriftexegese  zu  entkräften.  Für 
Äpastamba  ergibt  sich  die  Schlussfolgerung :  »Alle  tugendhaften  Söhne 
erben  zu  gleichen  Theilen«.  Der  Aelteste  soll  kein  Sondergut  für  sich 
in  Anspruch  nehmen,  ohne  den  jüngeren  Brüdern  zugleich  ihren  An- 
theil  zu  gewähren.  So  stehen  sich  thatsächlich  die  Brüder  als  gleich- 
berechtigte Theünehmer  des  Familiengutes  gegenüber.  Nur  ein  sehr 
eingeschränktes  Vorrecht  des  »Erstgeborenen«  herrscht  in  historischer 
Zeit.  Nicht  einmal  in  der  Periode  des  Rigveda  bestand  der  un- 
getheilte Familienbesitz  in  der  starren  Form  der  epischen  Pändava. 
Aus  welcher  Epoche  also  stammt  die  Pändava-Sage  ? 

1)  Epos  und  Rechtsbuch  S.  88. 
«)  1.  c.  S.  88,  S.  263  S. 
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Aus  einer  Epoche,  so  antwortet  Wintemitz,  welcher  die  Idee 
des  uneingeschränkten  Sondereigenthums  noch  unbekannt,  aus  einer 
Phase  des  Rechtslebens,  während  welcher  Theilung  des  Besitzes  eine 
ganz  fremde  Erscheinung  war.  Wintemitz  beruft  sich  auf  JoUy,  der 
schreibt:  »Considering  that  there  are  even  now  many  nations  in  the 
World,  on  which  the  idea  of  unrestricted  private  ownership  has  never 
dawned,  it  may  be  unhesitatingly  set  down  as  a  fact  that  in 
the  earliest  period  of  Indian  Law,  partition  of  property  was 
an  entirely  unknown  proceeding*).« 

Wenn  es  auch  heute  noch  Völker  gibt  »on  which  the  idea  ot 
unrestricted  private  ownership  has  never  dawned«  warum  sollte  die 
Genesis  der  Ursage  und  des  Urepos  nicht  in  einem  solchen  »urzeit- 
lichen c  Kreise  gesucht  werden  können,  dem  »partition  of  property  was 
an  entirely  unknown  proceeding«?  Warum  könnte  nicht  gerade  die 
Pän4ava-Sage  eine  »historical  evidence«  für  diese  »earliest  period  ot 
Indian  Law«  sein.  Wintemitz  ruft  aus:  »If  then  the  Fändavas  form 
a  Joint  family  why  should  we  not  take  this  as  historical  evidence  that 
this  System  prevailed  at  the  time  when  and  in  that  part  of  India  where, 
the  Pän^ava  story  took  its  origin?  Why  have  recourse  to  such  fax- 
fetched  theories  as  that  the  whole  story  should  only  have  been  in- 
vented  as  an  illustration  of  an  ancient  social  institution  that  had  become 
obsolete.« 

Zunächst  eine  Frage :  Wo  in  aller  Welt  habe  ich  behauptet,  dass 
die  ungetheilte  Familie  »an  ancient  social  institution,  that  had  become 
obsolete«?  Das  gerade  Gegentheil  habe  ich  meinen  Ausftihrungen  zu 
Grunde  gelegt.  Weit  entfernt,  in  dem  Rechtsinstitut  der  ungetheilten 
Familie  eine  »antiquierte«  Erscheinung  des  indischen  Rechtslebens  zu 
erblicken,  habe  ich  ausdrücklich  hervorgehoben.  »Das  Rechtsideal 
war  und  blieb  das:  kulam  avibhaktänäm.  Die  »ungetheilte  Familiec 
wiurde  noch  begünstigt,  selbst  als  ein  hochentwickeltes  Rechtsleben 
längst  die  enge  vermögensrechtliche  Zusammengehörigkeit  der  Familien- 
glieder gesprengt  und  Anspruch  auf  Theilung  principiell  eingeführt  hatte. 
Die  Idee  von  der  Einheit  der  Familie  wirkt  lebenskräftig  fort,  und  Thei- 
lung unter  Brüdern  erfreut  sich  vielfach  keiner  besonderen  Empfehlung*).« 
Heisst  das  etwa  die  »ungetheilte  Familie«  als  »obsolete«  hinstellen? 

*)  J.  Jolly,  Tagore  Law  Lectures  1883  S.  90. 
<)  Epos  und  Rechtsbuch  S.  88. 
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Immer,  so  habe  ich  ausdrücklich  hervorgehoben,  hat  die  ungetheilte 
Familie  in  Indien  bestanden.  Aber  sie  existierte  nicht  in  der  Art, 
in  der  rigorosen  Gestalt,  welche  die  epische  Darstellung  der 
Pän^ava-Familie  zeigt.  »Historical  evidence«  bezeugt  uns  in  keinem 
einzigen  Denkmal  eine  Praxis  des  Collektivbesitzes,  wie  sie  das  Mahä- 
bhärata  schildert.  Unter  diesem  Gesichtspunkt  steht  die  typische 
Darstellung  der  Familieneinheit  und  namentlich  der  Gewalt  des 
»Aeltesten«  in  Widerspruch  mit  der  gesammten  überlieferten  Rechts- 
entwickelung. Dieser  grundverschiedenen  Stellung  des  Jyeshtha  in  der 
ungetheilten  Familie  der  älteren  und  jüngeren  Rechtsquellen  glaubte 
Wintemitz  nicht  die  mindeste  Aufmerksamkeit  schenken  zu  sollen  i). 
Und  doch  liegt  gerade  hier  der  Angelpunkt  der  Frage.  Nicht  das  er- 
scheint aufiällig,  dass  die  Dichtung  den  Pän^ava  eine  Organisation  als 
avibhakta  gibt,  sondern  auffällig  ist  es  vielmehr,  »dass  im  Epos  die 
Familie  der  Pä^dava  ganz  und  gar  nach  den  Grundsätzen  des 
ältesten  patriarchalischen  Rechtes  geschildert  wird,  nach 
einem  S3rstem,  das  in  dieser  starren  Form  nicht  mehr  bestand,  nicht 
einmal  in  der  Periode  des  Rigveda^).« 

Anstatt  seine  Aufmerksamkeit  dem  historischen  Rechte  der  un- 
getheilten Familie  zuzuwenden,  sucht  Wintemitz  »historical  evidence« 
in  den  Analogien  mit  Völkern,  die  noch  keine  Idee  des  Sondereigen- 
thums  kennen,  sucht  das  Urbild  des  epischen  »actual  State  of  society« 
bei  Stämmen,  die  in  vermögensrechtlicher  Entwickelung  dieselbe  Stufe 
darstellen,  welche  die  Polyandrie  in  eherechtlicher  Entwickelung  zeigt. 
Wir  haben  nach  den  Völkern  geforscht,  in  deren  Mitte  heute  noch 
polyandrische  Zustände  aufbreten.  Welches  sind  »even  now«  die  »many 
nations  on  which  the  idea  of  unrestricted  private  ownership  has  never 
dawned«?  Wenn  es  überhaupt  noch  solche  Stämme  gibt,  denen 
Theilung  des  Besitzes  >an  entirely  unknown  proceeding«  ist,  so  be- 
gegnen wir  denselben  nur  auf  der  untersten  wirthschafUichen  Stufe,  der 

*)  Es  ist  fiberhaupt  für  die  Art,  in  welcher  Wintemitz  die  ungetheilte 
Familie  behandelt,  sehr  bezeichnend,  dass  er  den  ausführlichen  Abschnitt 
S.  263 — 271  »Yorrecht  der  Erstgeburt«  innerhalb  der  Familie  der  avibhakta 
and  der  vibhakta  ganz  übersieht,  obschon  doch  gerade  hier  die  Rechts- 
anschauungen Über  die  ungetheilte  Familie  ex  professo  behandelt  werden. 
Was  er  über  die  »ungetheilte  Familie«  mittheilt,  zeugt  gerade  nicht  von  sorg- 
fältiger Information. 

*)  Epos  und  Rechtsbuch  S.  88. 


216  Zweiter  Theil.    Ursprung  des  Epos  als  Lehrbnch. 

Stufe  dar  niederen  Jäger ^).  Denn  schon  die  Stufe  der  höheren 
Jäger  kennt  so  gut  Sonderbesitz  und  verbindet  mit  dem  Unterschied 
des  Besitzes  eine  Verschiedenheit  des  Ranges  als  auf  höchster  Stufe. 
Man  hat  die  Völker  stets  am  liebsten  nach  der  Form  ihres  Nahrungs- 
erwerbes  geordnet  in  drei  grosse  Gruppen,  in  Jäger,  Viehzüchter  und 
Ackerbauer  >).  Und  in  der  That  die  Art  des  Nahrungserwerbes,  welche 
bei  einer  socialen  Gruppe  vorherrscht,  die  Form  ihrer  Produktion, 
welche  durch  die  besonderen  Lebensbedingungen  bestimmt  wird,  ge- 
staltet mittelbar  oder  unmittelbar  alle  übrigen  Anschauungen  der  Ge- 
sellschaft. Die  erste  Gruppe  wird  durch  die  roheste  Art  des  mensch- 
lichen Nahrungserwerbes  charakterisiert,  durch  die  Jagd  in  ihrer 
niedrigsten  Form.  Die  charakteristische  Eigenthümlichkeit  dieser  rohesten 
Wirthschaftsform  besteht  darin,  dass  sie  sich  mit  den  animalischen 
und  vegetabilischen  NahrungsstofTen  begnügt,  welche  ihr  die  Natur 
bietet,  ohne  den  Versuch  zu  machen,  Pflanzen  und  Thiere  durch  irgend 
eine  Art  von  Pflege  oder  Zucht  zu  vermehren  und  zu  verbessern.  Es 
sind  kümmerliche  Stämme,  zwerghafl;e  Rassen,  durch  ihre  unvoll* 
kommene  und  unergiebige  Produktionsform  zu  numerischer  Schwä<^( 
und  cultureller  Armuth  verurtheilt,  »die  Schwächsten,  welche  im 
Kampfe  um  das  Dasein  von  den  Stärkeren  in  die  culturfeindlichsten 
Gegenden  gedrängt  und  damit  zugleich  zum  culturellen  Stillstande  ver- 
urtheilt wurden«.  Diese  Jägervölker  erfreuen  sich  schon  lange  einer 
besonderen  Aufmerksamkeit  »und  zwar  ofleobar  deshalb,  weil  man  sie 
für  primitive  Völker  hält ;  weil  man  annimmt,  dass  sich  bei  ihnen  Zu- 
stände erhalten  haben,  welche  den  Urzuständen  der  Menschheit  näher 
liegen  als  anderen,  die  unserer  Erfahrung  zugänglich  sind*)«. 

Wenn  wir  nun  auf  dieser  »primitiven«  Stufe  des  Erwerbes  Um- 
schau halten,  so  stossen  wir  auf  die  ausgeprägtesten  Vorstellungen  von 
»unrestricted  private  ownership«.  Mag  auch  der  Boden  in  der  Regel 
Gemeineigenthum  des  Stammes  oder  der  Sippe  sein,  so  hat  »die  be- 
wegliche Habe  hier  eine  solche  Ausdehnung  und  Bedeutung  gewonnen« 
dass  sich  trotz  der  Gleichheit  des  Grundbesitzes  grosse  Ungleichheit 
des  Vermögens  entwickeln  kann«.    »Der  Reichthum  ist  hier  gerade  so 


>)  Grosse,   Die  Formen  der  Familie  und  die  Formen  der  Wirthschaft, 
S.  25  ff. 

»)  Grosse,  1.  c.  S.  30  ff. 
')  Grosse,  1.  c.  S.  32. 
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wichtig  als  in  irgend  einer  civilisierten  Gesellschaft  i)c,  sagt  Bancroft 
y<m  den  Califomiem.  Mit  der  Ungleichheit  des  Besitzes  hat  sich  eine 
Ungleichheit  des  Ranges  und  der  Macht  ausgebildet  Der  Reichthum 
entscheidet  über  die  Stellung  und  den  Einfluss  der  Familie  oder  der 
Einzelnen.  Und  der  Reichthum  ruht  nicht  etwa  ausschliesslich  in  der 
Gesammtfamilie ;  der  Einzelne  hat  ebensosehr  die  Möglichkeit,  in  seiner 
Hand  ein  grosses  Vermögen  zu  sammeln,  wie  die  Familie.  Die  In- 
dustrie hat  sich  unter  dem  mächtig  wirkenden  Prindp  der  Arbeits« 
theilung  zu  einer  Leistungsfähigkeit  entfaltet,  die  das  Erstaunen  sämmt- 
iidier  Beobachter  erregt  hat.  Viele  Stämme  producieren  weit  über 
ihren  eigenen  Bedarf,  um  den  Ueberfluss  an  nähere  und  fernere  Nach- 
barn zu  verhandeln. 

Der  Handelsverkehr  hat  eine  grosse  Bedeutung  gewonnen.  Hier 
noch  von  Völkern  reden,  denen  die  Theilung  des  Besitzes  ein  un- 
bekannter Vorgang  ist«  wäre  geradezu  absurd.  Und  dodi  befinden 
wir  uns  auf  der  primitiven  Stufe  des  Erwerbes  und  der  Wirthschaft, 
indem  Jagd  und  Fisch&ng  die  vorherrschende  Form  der  wirthschaft- 
lichen  Existenz  bilden.  Wir  müssen  uns  also  auf  dieser  primitiven 
Stufe  nach  noch  primitiveren  Verhältnissen  umsehen  und  diese  finden 
wir  dort,  wo  die  natürlichen  Nachtheile  des  Klimas  und  der  Um- 
gebung jedem  Aufschwung  entgegenstehen.  Unter  den  Jägervölkern 
stossen  wir  auf  Gruppen,  bei  denen  jede  wirthschaftliche  Entwicklung 
gehemmt,  jeder  dauernde  Besitz  verkümmert  wird.  Schwäche  und 
Unstätheit  der  Gruppen  sind  die  unmittelbaren  Folgen  ihres  in  Kampf 
und  Mühe  bestehenden  Nahrungserwerbes.  Man  schaut  und  besitzt 
nicht  mehr  als  das  Unentbehrliche.  Der  individuale  Besitz,  der  bei 
allen  niederen  Gesellschaften  vornehmlich  oder  ausschhesslich  in  der 
bew^lichen  Habe  besteht,  ist  hier  allerdings  fast  ganz  bedeutungslos ; 
der  werthvollste  Theil  des  Eigenthums,  der  Jagdgrund,  gehört  allen 
Männern  eines  Stammes  gemeinsam.  Will  man  etwa  hier  die  >many 
nations«  suchen,  denen  >the  idea  of  unrestricted  private  ownership 
has  never  dawnedc?  Nun,  dann  würden  wir  genöthigt  sein,  den 
»actual  State  of  sodety«,  aus  dem  das  Urepos  hervorging,  auf  eine 
Stufe  zu  stellen  mit  dem  einzelner  zwerghaften  Jägervölker  im  Innern 
Afrikas,    und  jener   culturärmsten  Gruppen,    die  wir  in  Amerika  vonf 


»)  Grosse,  1.  c.  S.  70. 
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tiefsten  Süden  bis  zum  höchsten  Norden  zerstreut,  verfolgen  können, 
oder,  um  Indien  näher  zu  bleiben,  mit  Stämmen,  die  dem  Volke  der 
Vedda  verwandt  sind.  Nur  hier  wäre  vielleicht  gestattet  «oaiMidien 
Völkern  zu  reden ;  und  es  sind  ihrer  okM  «videc ;  »sie  bilden  heute 
nur  dxkoa  ^poMifen  Brachtheil  der  Menschheit  < 

Wenn  man  aber  derartige  Consequenzen  nicht  zulassen  will,  dann 
verschone  man  die  Mahäbhärata-Kritik  mit  ethnologischen  »Beweisenc, 
die  zu  dem  epischen  Bilde  im  schrofi&ten  Gegensatz  stehen.  Während 
auf  jener  unteren  Stufe  ein  culturarmes,  verkümmertes  Volk  uns  ent- 
gegentritt, zeigt  die  Organisation  der  Pän4ava-Familie  das  gerade 
Gegentheil.  Nur  dort  ist  »partition  of  property  an  entirely  unknown 
proceeding«,  wo  die  wirthschafUiche  Gesammtlage  auf  einer  so  tiefen 
Stufe  der  Entwickelung  steht,  dass  sich  die  Nothwendigkeit  des  Sonder- 
besitzes noch  nicht  geltend  macht.  Nur  kulturelle  Rückständigkeit  hält 
die  Idee  des  Sonderbesitzes  in  ihrer  erstarkenden  Macht  zurück.  Der 
fortschreitenden  Cultur  gegenüber  vermag  sich  der  ausschliessliche 
Collektivbesitz  nicht  mehr  zu  halten.  Sie  sprengt  die  beengende  wirth- 
schafUiche Fessel.  Das  Sondereigenthum  durchbricht  die  Schranken, 
bei  dem  einen  Volke  früher,  bei  dem  anderen  später.  Wenn  es  also 
wirklich  einmal  in  Indien  eine  »früheste«  Epoche  gab,  wo  »partition 
of  property  was  an  entirely  unknown  proceedingc,  so  war  das  eben 
eine  Untheilbarkeit,  weil  nichts  zu  vertheilen  war,  eine  Einheit,  weil 
nichts  zu  vereinen  war.  Es  war  eine  ganz  primitive  wirthschafUiche 
Phase,  die  schon  in  der  ältesten  vedischen  Epoche  längst  überwunden 
ist.  Mit  jener  »earliest  period  of  law«  lässt  sich  die  vedische  Cultur 
nicht  mehr  vereinen.  Und  so  liegt  in  der  That  eine  grobe  Ver- 
wechselung vor,  wenn  Wintemitz  die  reich  ausgebildete  Familieneinheit 
der  Pän4ava  in  der  unentwickelten  Stufe  der  ältesten  Wirthschaflsfonn 
sucht.  Die  Familienorganisation,  welche  uns  in  den  Pä^dava  entgegen- 
tritt, steht  nicht  am  Anfange  der  Entwickelimg,  sondern  auf  der  Höhe. 
Den  Zustand,  welchen  Jolly  ins  Auge  fasst,  bezeichnet  eine  der  untersten 
Phasen  der  Familie.  Da  mag  man  wohl  ein  Vorwalten  des  Collektiv- 
besitzes  wenigstens  an  Grund  und  Boden  noch  gelten  lassen.  Aber 
ein  Volk,  dem  der  Begriff  des  Sonderbesitzes  fehlt,  stellt  audi  diese 
Phase  ganz  gewiss  nicht  dar.  Dem  Satze  JoUy's  lagen  die  Folgerungen 
überhaupt  fern,  die  Wintemitz  für  die  alte  Organisation  der  Päa4ava 
daraus  zieht,  wenn  er  meint,  dass  jene  primitivsten  Cultuiverhältnisse, 
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denen  »partition  of  propeity  was  an  entirely  unknown  proceeding«, 
»prevailed  at  the  time  when  and  in  tiiat  part  of  India  where  the 
Pändava-stoiy  took  its  originc.  Zu  solchen  unsinnigen  Behauptungen 
würde  Wintemitz  seine  Zuflucht  nicht  genommen  haben,  wenn  er  liKe 
Organisation  der  Pän4ava  in  ihren  wirklichen  Merkmalen  ins  Auge  ge- 
&sst  hätte.  Die  Pändava  bilden  eine  Rechtsgemeinschaft  und  eine 
Besitz-  und  Erwerbsgenossenschaft  in  des  Wortes  engster  Bedeutung. 
Gemeinschaftlicher  Besitz,  gemeinschaftliche  Interessen  verbinden  sie 
zur  Gemeinschaft  des  Geschickes.  Der  Repräsentant  dieser  Einheit 
ist  Yudhishthira.  Ihm,  als  dem  Aeltesten,  dem  Träger  der  vaterherr* 
liehen  Gewalt  kam  die  volle  Macht  eines  beschliessenden,  befehlenden, 
vollziehenden  Organes  zu.  Die  Oberherrlichkeit  des  Aeltesten  und  der 
Gehorsam  der  unteren  Glieder  erscheinen  in  vollem  Umfange  als  die 
bewegenden  sittlichen  Mächte.  Das  ist  aber  nicht  das  Rechtsverhältniss 
eines  rohen,  in  den  primitivsten  Vorstellungen  von  Besitz  und  Eigen- 
thum  zurückgehaltenen  Volkes.  Dort  ist  Einheit  innerhalb  kahler  All- 
gemeinheit, hier  ist  Einheit  innerhalb  reichster  Entwickelung.  Die  Ein- 
heit, welche  die  Dichtung  in  den  Pändava  darstellt,  beruht  auf  einer 
bohen  sittlichen  Auflassung  der  Familie.  Indem  das  Epos  die 
Idealität  der  Familieneinheit  hier  zum  Ausdruck  bringt,  feiert  es 
einen  der  höchsten  Vorzüge  des  altindischen  Rechtslebens.  Thatsäch- 
lich  ist  die  indische  Familie  das  von  Innen  heraus  am  reichsten  und 
tieisten  ausgebildete  Institut  des  Rechts.  Das  ganze  Haus  soll  in  allen 
seinen  Gliedern  gegenseitig  sich  bestimmend  zusammen  wirken  als  eine 
moralische  Gesammtpersönlichkeit.  Vor  dem  Glänze  und  der  Macht 
der  Familie  muss  das  Interesse  des  Einzelnen  verschwinden.  Der 
Einzelne  opfert  sein  ganzes  persönliches  Interesse  flir  das  Gedeihen 
des  Hauses;  im  Dienste  und  als  Gehülfen  des  älteren  Bruders  pflegen 
die  jüngeren  Brüder  das  gemeinsame  Ansehen  der  Familie.  So  will 
es  das  Recht,  wenn  es  dieser  idealen  Auflassung  bei  Manu  und  in 
den  Rechtstexten  des  Mahäbhärata  Ausdruck  gibt  in  den  Worten: 
»Der  älteste  Sohn  soll  das  ganze  väterliche  Erbe  übernehmen;  die 
übrigen  Söhne  sollen  in  gleicher  Abhängigkeit  von  ihm  wie  vom  Vater 
leben.«  *Mit  dem  Tode  des  Vaters  wird  der  älteste  Bruder  dem 
Vater  gleich;  die  jüngeren  Brüder  soll  er  schützen  und  ihnen  Unter- 
halt gewähren.  Sie  aber  sollen  ihn  verehren  und  seinem  Willen  folgen.« 
In    den    verschiedensten  Wendungen  kehrt  der  Gedarüce  wieder,    und 
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obsdion  die  Theilbarkeit  des  Besitzes  längst  eingetreten  und  der 
»Aelteste«  aus  seiner  unumschränkten  hoheitsvollen  Stellung  gedrängt 
ist ,  so  bleibt  die  Einheit  der  Familie  und  des  Hauses  immer  <kts 
Ideal  des  Rechts.  Von  dem  Adel  und  der  Grösse  der  Familie  ist 
das  Recht  der  alten  Zeit  ganz  erfüllt.  Und  es  liegt  in  der  Idee  der 
indischen  Familie  in  der  That  eine  tiefe  und  grossartige  Aufiäissong. 
Grundgedanke  der  Sprüche  ist  das  ideale  Moment  harmonischer  Ver- 
einigung zu  einem  untheilbaren  Ganzen.  Dass  Indien  diese  organische 
und  genossenschaftiiche  Einheit  so  früh  in  ihrer  tiefen  religiös-sitüichen 
Bedeutung  erfasst^  dass  es  im  Wesen  der  Familie  das  Beharrende  und 
7este  erkannte,  welches  Geschlechter  und  Stämme  zusammenhält,  uhd 
dass  es  von  diesem  Wesen  ausgehend,  der  Familie  eine  organisch 
gegliederte  Verfassung  zu  geben  suchte,  bildet  einen  der  markantesten 
Züge  des  indo-arischen  Rechts  und  des  Aufschwungs  seiner  Cultur.'  }e 
höher  die  Cultur  steigt,  um  so  reicher  wird  ihre  Gliederung.  Und 
auf  der  Höhe  dieser  idealen  Rechtsau£^sung  erscheint  der  Organis^ 
mus  der  Pändava-Familie  als  eine  moralische  Gesammtpersönlichkeit, 
deren  Glieder  sich  gegenseitig  stützend  zu  einem  Ganzen  zusammen- 
wirken.  Schärfer  konnte  das  vom  Recht  betonte  ideale  Moment 
der  harmonischen  Vereinigung  zu  einer  untheilbaren 
Einheit  nicht  geltend  gemacht  werden. 

Yudhishthira  wird  ausdrücklich  von  der  Dichtung  als  jyesh^a  im 
jiuidischen  Sinne  der  ungetheilten  Familie  behandelt.  Am  deutlidisten 
macht  sich  diese  familienrechtliche  Einheit  geltend  in  der 
Spielscene.  Dass  hier  die  Normen  des  Qästra  für  die  Auffassung  des 
Dichters  und  die  Art  seiner  Darstellimg  bestimmend  sind,  kann  nie- 
mand bestreiten.  Alles  wird  erklärt  mit  dem  Hinweis  auf  die  Stellung 
des  Yudhishthira  als  des  jyeshtha  der  avibhaktäs^  welche  durch  den 
Aehesten  gemeinsam  gewinnen  und  verlieren.  Um  so  bezeichnender 
ist  es  wieder  für  die  »critical  notes«,  dass  sie  an  den  zahlreichen 
Stellen  stillschweigend  vorübergehen,  welche  unmittelbar  auf  das  Recht 
des  jyeshtha  innerhalb  der  ungetheilten  Familie  Bezug  haben.  Oder 
möge  uns  doch  der  Verfasser  erklären,  warum  und  in  welchem  Sinne 
Yudhisthira  von  Nakula  sagt: 

nakula  glaha  evai  'ko  yiddhy  etan  mama  tad  dhanam      II  65,  5 

Den  Grund  gibt  ihm  an  derselben  Stelle  Qakuni  an,  wenn  er  von 

Yudhishthira  sagt:,  jyeshtho    räjan  varishtho   'si.     Als  »Aeltester« 
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konnte  er  nach  dem  alten  Recht  den  jüngeren  Bruder  sein  Eigen 
nennen.  Als  Aeltester  konnte  er  das  gemeinsame  Besitzrecht  mit 
Draupadi  verspielen.  Weit  entfernt  einen  Theilanspruch  auf  Draupadi 
zu  erheben,  gibt  Arjuna,  der  doch  Draupadi  durch  seine  Tapferkeit 
erstritten  hat,  die  rechtlichen  Consequenzen  der  auch  von  ihm 
verurtheilten  Handlungsweise  zu ,  und  ^rt  sie  auf  das  jyaishthyam 
zurück,  indem  er  den  wilden  Bhlma  abhält:  bhrätäram  dhärmikam 
jyeshtham  ko  'tivartitum  arhati. 

Bhlma  erkennt  das  Rechtsverhältniss  an,  wenn  er  den  Yudhishihira 
als  «gurur  asmäkam«  zugleich  »Herrn  und  Gebieter  über  die  Familie« 
nennt  (prabhu^  kulasya)^).  So  lässt  die  Dichtung  hier  wirklich 
jenes  Recht  walten,  das  dem  jyeshtha  ein  unbegrenztes  Besitz- 
und  Verfügungsrecht  einräumte*). 

Warum  stellt  die  Dichtung  die  ungetheilte  Familie  in  den  fünf 
Brüdern  so  dar,  wie  sie  innerhalb  des  historischen  Rechts  keinen 
Grund  4md  Boden  mehr  hat?  Die  Frage  führt  uns  zu  Draupadi  zurück. 
In  dem*  imtheilbaien  gemeinsamen  Besitz  der  einen  Paficäla  -  Fürsten- 
tochter tritt  das  eine  Wesen  und  Recht  der  von  den  Pändava  repräsen- 
tierten Gesammtpersönlichkeit  am  schärfsten  hervor.  Das  ideale  Moment 
der  harmonischen  Vereinigung  gibt  sich  hier  am  deutlichsten  kund. 
In  dem  Pancäla-Weib  besitzen  die  fünf  Brüder  den  gemeinsamen 
Mittelpunkt 

Ein  polyandrisches  Volk  als  »historische«  Grundlage  der  Pändava 
und  ihrer  Verbindung  mit  Draupadi  ist  ausgeschlossen.  Um  eine 
historische  Realität  kann  es  sich  bei  dem,  was  als  Polyandrie  erscheint, 
nidit  handeln.  Zu  jeder  Zeit  hätte  ein  auf  polyandrischer  Grundlage 
au^ebautes  Epos  den  Widerspruch  des  Rechtsbewusstseins  wachgerufen. 


*)  Epos  und  Rechtsbuch,  S.  90  ff. 

')  Wintemitz  schreibt  »As  usual,  Mr.  Dahlmann  simplj  quotes  a  few 
passages  which  seem  to  bear  out  his  theory«.  Hätte  doch  Wintemitz  sich 
die  Mtdie  genommen,  wenigstens  diesen  »few  passages«  eine  grössere  Auf- 
meiksamkeit  zu  schenken;  er  hätte  in  der  ungetheilten  Familie  derPSndava 
ganz  gewiss  nicht  ein  Volk  entdeckt,  dem  »partition  of  property  was  an 
entirefy  unknown  proceeding«.  Statt  dessen  unterdrückt  er  die  t  hat  säch- 
liche Darstellung  der  P&ndava-Familie,  so  scharf  sie  auch  in  den  zahl- 
reichen und  bedeutsamen  von  mir  angeführten  Stellen  hervortritt,  um 
nach  dem  Phantom  eines  »state  of  ancient  society«  zu  suchen,  der  nirgends 
eiiBtiert.    Ist  das  objektive  Kritik  wissenschaftlicher  Forschung? 
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So  sehr  steht  Polyandrie  im  Gegensatz  zum  gesammten  Recht  und  zu 
jeder  Ph^se  der  uns  zugänglichen  Cultur  des  alten  und  ältesten  Indien. 
}a  die  Dichtung  selbst,  weit  entfernt  die  Sache  zu  beschönigen,  lässt 
vielmehr  den  Widerspruch  des  Rechts  mit  geradezu  herausfordernder 
Schärfe  in  den  Worten  Drupada's  zum  Ausdruck  bringen.  Und  was 
zur  Begründung  angeführt  wird,  ist  eher  geeignet  den  widerspruchs- 
vollen Charakter  der  Verbindung  zu  verstärken  als  ihn  abzuschwächen. 
Die  Aufinerksamkeit  des  Hörers  wird  geradezu  auf  das  »Anormale« 
hingelenkt,  wenn  an  den  Brauch  alter  Zeiten  erinnert  und  die  Polyandrie 
auf  die  frühere  Freizügigkeit  und  Selbständigkeit  zurückgeführt  wird. 
Diese  Freiheit  als  Wurzel  der  polyandrischen  Sitte  ist  das  gerade 
Gegentheil  von  dem  Ideal  des  Weibes,  dessen  Treue  und  Hingebung 
in  DraupadI  geschildert  werden.  So  beschönigt  keine  Umarbeitung, 
welche  darauf  ausgeht  »to  explain  away«,  was  anstössig  ist.  Eine 
Polyandrie,  auf  der  sich  das  Urepos  aufbaute,  und  welche  die  späteren 
Bearbeiter  Scheu  getragen  hätten,  zu  eliminieren,  weil,  wie  M.  Müller 
so  schön  sagt,  »epic  tradition  in  the  mouth  of  the  people  was  too 
strong  to  allow  this  essential  and  curious  feature  in  the  life  of  its 
heroes  to  be  changed«  —  ist  unvereinbar  mit  allen  religiösen,  socialen, 
wirthschafUichen  Erscheinungen  der  epischen  und  vedischen 
Zeit.  Das  sogenannte  »polyandrische«  Verhältniss  ist  in  sich  ganz 
ohne  Einfluss  auf  die  Gestalt  der  Dichtung.  Hätte  die  Umarbeitung 
die  »Polyandrie«  eliminieren  wollen,  so  wäre  es  ihr  ein  Leichtes 
gewesen,  da  die  Dichtung  sich  ja  nicht  scheut,  neben  der  Draupadi 
den  einzelnen  Helden  noch  besondere  Frauen  zu  geben  und  dadurch 
thatsächlich  die  Polyandrie  aufhebt.  Was  aber  gestaltenden  und  tief- 
eingreifenden  Einfluss  hat,  das  ist  die  in  DraupadI  ausgedrückte  und 
veranschaulichte  untheilbare  Einheit  der  fünf  Pä^dava.  Und  diese 
Ungetheiltheit  ist  es  in  der  That,  auf  welche  sich  das  Epos  in 
seinem  Ausbau  stützt.  Nicht  als  polyandrische  Frau  ist  DraupadI  von 
Bedeutung  für  den  Mechanismus  der  Dichtung,  sondern  nur  insofern 
sie  untrennbar  mit  jener  Einheit  verknüpft  ist,  und  insofern  wirklich 
diese  Einheit  in  ihr  die  schärfste  Gestalt  annimmt.  Darauf  zielt  die 
Dichtung  überall  hin.  Unter  dem  Gesichtspunkt  dieser  Einheit 
des  Organismus  der  Pändava  tritt  DraupadI  in  den  Vordergrund  der 
Dichtung.  Die  Dichtung  stellt  in  ihr  die  Repräsentantin  einer  socialen 
Einheit  dar.    In  der  idealen  Repräsentanz  dieser  Einheit 
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ist  aber  die  Organisation  der  Pä^dava  ganz  das  Produkt  einer  auf 
dem  Boden  des  (^^ästra  stehenden  Dichtung.  Wenn  daher  die  Be- 
ziehung Draupadl's  zu  den  fünf  Brüdern  von  vorneherein  nicht  als  ge- 
schichtliche Realität  einer  Sitte,  sondern  als  die  Repräsentanz  und 
sittliche  Idealität  einer  socialen  Einheit  erfasst  und  empfunden  wurde, 
so  war  jeder  Anstoss  ausgeschlossen. 

Dass  aber  in  der  Einheit  der  fünf  Pändava  das  Ideal  der  un- 
getheilten  Familie  dargestellt  wird  und  zwar  im  engsten  Anschluss  an 
die  Smpti,  kann  nicht  bestritten  werden.  Dass  auf  die  femilienrecht- 
liche  Organisation  der  Pändavagruppe  das  Dharma9ästra  seinen  un- 
mittelbaren Einfluss  ausgeübt  hat,  tritt  an  den  verschiedensten  Stellen 
klar  und  bestimmt  hervor.  Es  kommt  die  weitere  Frage:  Wurde  die 
Einheit  der  fünf  Pändava  auf  dem  Boden  der  ungetheilten  Familie 
organisiert,  um  lediglich  dieses  Ideal  zum  Ausdruck  zu  bringen, 
CNier  sollte  nicht  vielmehr  in  dem  familienrechtlichen  Ideal  der  fünf 
Brüder  eine  andere  höhere  Einheit  symbolisiert  werden? 

Nachdem  einerseits  der  eherechtiiche  Communismus  sowohl  als  der 
vermögensrechtiiche  Communismus  einer  primitiven  Civilisation  als  Grund- 
lage der  primitiven  Sage  und  des  Urepos  ausgeschlossen  sind  und 
andererseits  jeder  weitere  geschichtliche  Anhaltspunkt  für  die 
scharf  ausgebildete  Darstellung  der  familienrechtlichen  Einheit  fehlt, 
muss  die  Möglichkeit  einer  Symbolik  in  den  Bereich  der  Unter- 
suchung gezogen  werden.  Oder  sollen  wir  annehmen,  dass  die  Dich- 
tung ohne  jeden  besonderen  Zweck  das  Epos  auf  eine  Grundlage  auf- 
gebaut, die  weder  in  der  Vergangenheit  der  Sage  noch  in  dem  Rechts- 
bewusstsein  der  Zuhörer  eine  Stütze  findet,  wenigstens  nicht  so,  wie 
sie  vom  Epos  hingestellt  wird?  Eine  Bedingung  allerdings  müssen 
wir  jeder  symbolischen  Erklärung  vorausschicken.  Die  S)rmbolik  muss 
auf  einer  inneren  Beziehung  zu  dem  Kampfe  beruhen,  der  im  Mittel- 
punkte der  Dichtung  steht.  Sie  muss  sich  dem  Organismus  der  Dich- 
tung, dem  Ziele  und  Aufbau  des  Epos  nicht  blos  äusserlich  anpassen, 
sie  muss  der  natürliche  Ausdruck  des  Hauptereignisses  und  seiner 
Träger  sein.  Weder  das  Eine  noch  das  Andere  trifil  in  der  von  Ludwig 
befürworteten  Symbolik  der  Jahreszeiten  durch  die  Pändava  zu  ^).   Eine 


^  üeber  die  mythische  Grundlage  des  MahSbhfirata,  Prag  1895  (Sitzungs- 
bericht der  KOnigL  Böhm.  G^esellsch.  der  Wiss.  zu  Prag). 
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ganz  andere  Bewandtniss  hat  es  mit  der  in  Draupadi  repräsentierten 
familienrechdichen  Einheit.  Diese  Einheit  steht  als  Thatsache  vor 
uns,  und  ebenso  ist  es  Thatsache,  dass  sie  nicht  blos  eine  sociale, 
sondern  auch  eine  politische  Einheit  darstellt,  indem  die  familien- 
rechtlich geeinten  Brüder  auch  gemeinsam  einen  staats- 
rechtlichen Anspruch  vertreten,  die  Forderung  des  gemeinsamen 
Besitzes  der  Herrschaft.  Eine  Oberherrschaft  ist  es,  die  von  den 
Fünfen  corporativ  geeint,  beansprucht  und  erkämpft  wird.  Der  poli- 
tische Rechtsanspruch  liegt  nicht  in  den  Einzelnen  für  sich  betntchtet, 
sondern  in  der  Einheit  der  Fünf.  Die  ftinf  Pä^^^va  bilden  in  der 
Fancäla-Tochter  untrennbar  geeint,  einen  politischen  Bund,  der  zum 
bewegenden  Mittelpunkt  eines  grossen  Völkerbundes  und  eines  grossen 
auf  ihm  begründeten  Reiches  wird. 

Das  sind  die  epischen  Thatsachen,  von  denen  jeder  Er- 
klärungsversuch ausgehen  muss. 

Ein  Yölkerbund  geseMchtliehe  Oruidlage  der  FindaTa-EiDheit. 

Könnte  nun  nicht  dem  Fünfbrüderbunde  als  thatsächliches  Ver- 
hältniss  ein  aus  mehreren  Völkern  und  Fürsten  bestehender  Bund  zu 
Grunde  liegen',  bei  dem  ein  ftihrendes  Herrschergesdüecht  hervor- 
ragte, das  in  siegreichem  Kampfe,  unterstützt  von  Verbündeten,  ein 
mächtiges  Reich  begründete?  Ein  solcher  nach  der  Vorherrschaft 
strebender  Bund  Hesse  sich  dichterisch  sehr  wohl  im  Bilde  eines 
Fünfbrüderbundes  schildern.  Die  politische  Einheit  wird  in  der  Ein- 
heit der  ungetheilten  Familie  dem  Verhältniss  der  ftinf  Brüder  zu 
Grunde  gelegt,  und  die  Untheilbarkeit  des  Rechtsbesitzes  und  Rechts- 
anspruches wird  in  Draupadi,  dem  einen  gemeinsamen  Besitz,  zum 
Ausdruck  gebracht.  In  Draupadi  verkörpert  sich  zunächst  die  untfaeil- 
bare  Einheit  der  Familie,  in  letzterer  die  siegreiche  Einheit  des  V^ker- 
bundes. 

Draupadi  ist  die  Tochter  des  Pancäla-Königs.  Und  im  Kampfe 
um  die  Herrschaft  sind  die  Pancäla  der  mächtigste  Verbündete  der 
Pändava.  Die  ftinf  Brüder  stehen  Bllein  da.  Ausgefochten  wird  der 
Kampf  wesentlich  von  der  siegreichen  Macht  der  Pancäla.  Warum 
wird  die  den  Pancäla  angehörige  Draupadi  die  eine  Gattin  der  ftinf 
Brüder,  Repräsentantin  des  ungetheilten  Rechtsanspruches,  als  handle 
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es  sich  geradezu  um  ein  Recht  der  Pancäla?  Warum  sind  es  die 
Pancäla,  welche  eigenüich  das  führende  Volk  im  Kampfe  gegen  die 
Kuru  bilden?  Warum  wird  der  Kampf  der  Pändava  gegen  die  Dhär- 
taräshtra  geradezu  als  ein  Kampf  der  Pancäla  gegen  die  Kuru  hin- 
gestellt, obschon  doch  die  Pändava  ebensogut  Kaurava  wie  die 
Söhne  Dhfitaräshtra's  sind?  Auf  diese  Umstände  ist  wohl  Rücksicht 
zu  nehmen.  Eigentlich  feiert  das  Mahäbhärata  in  der  von  Draupadl, 
der  Pancäll,  repräsentierten  familienrechüichen  und  politischen 
Einheit  den  Triumpf  der  altberühmten  Pancäla.  Die  Pancäla  sind 
historisch,  und  ihr  mächtiger  Einfluss  auf  die  Gestaltung  des  politischen 
Lebens  innerhalb  Indiens  tritt  in  vielen  Zügen  hervor.  Da  liegt  die 
schon  von  Lassen  ausgesprochene  Vermuthung  nahe,  es  handle  sich 
im  Mahäbhärata  thatsächlich  um  die  Aufrichtung  eines  mächtigen  Reiches 
durch  die  Pancäla.  Eine  den  Pancäla  entsprossene  Herrscher£unilie 
ist  der  Gegenstand  der  epischen  Dichtung.  Aber  die  Dichtung  erfasst 
den  Kampf  conkret  in  einem  Rechtskampf  zweier  rivalisierender  Fürsten- 
geschlechter. Die  Pancäla  erscheinen  in  den  Panca  Pän^aväh« 
In  machtvollem  Streben,  ihre  Herrschaft  immer  weiter  auszudehnen, 
nehmen  die  Pancäla  den  Kampf  mit  ihren  mächtigsten  Rivalen  auf 
unter  wechselndem  Geschick,  bis  es  ihnen  durch  Macht  und  Klugheit 
gelingt,  die  Gegner  niederzuwerfen  und  jedes  Hindemiss  hinweg  zu 
räumen,  das  der  Alleinherrschaft  entgegenstand.  Die  Pancäla  aber 
sind  eine  Gruppe,  die  aus  mehreren  Stämmen  zu  einem  engem  Ver- 
bände zusammengewachsen  sind  und  thatsächlich  ein  Volk  repräsen- 
tieren. 

Ich  gebe  gerne  zu ,  dass  wir  uns  hier  nur  auf  dem  Boden  von 
grösseren  oder  geringeren  Wahrscheinlichkeiten  bewegen.  Jeder  Forscher 
weiss,  wie  spärlich  hier  die  Quellen  fliessen  zur  Aufhellung  des  wirkUchen 
Thatbestandes.  Wir  besitzen  trotzdem  einige  feste  Anhaltspunkte,  von 
denen  aus  wir  das  dunkle  Gebiet  der  Genesis  erstreben.  Als  fest 
müssen  wir  annehmen,  erstens  dass  dem  Mahäbhärata  ein  historischer 
Vorgang  zu  Grunde  liegt  Der  allgemeine  Charakter  dieses  Vorganges 
erhellt  aus  dem  Hauptereigniss  des  Epos.  Dieses  Ereigniss  besteht  in 
der  Aufrichtung  eines  mächtigen  Reiches  im  westlichen  Indien  durch 
Niederwerfung  der  ösdichen  Völker  und  Stämme.  Der  Sieg  ist  an  ein 
altberübmtes  Fürstengeschlecht  geknüpft. 

Zweitens  steht  es  fest,  dass  die  polyandrische  Ehe  der  DraupadI 

15 
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aus  dem  Geschlechte  der  Pancala  nicht  auf  irgend  welcher  Sage  beruht 
In  der  Ehe  wird  die  ungetheilte  Einheit  des  siegreichen  Bruderbundes 
symbolisiert.  Die  Einheit  der  Brüder  wird  dargestellt  im  engsten  An- 
schluss  an  das  Ideal  der  ungetheilten  Familie. 

Nehmen  wir  nun  an,  dass  in  den  Pä^dava  ein  siegreiches  Ge- 
schlecht (etwa  der  Pancäla)  verherrlicht  wird,  so  werden  wir  ein^seits 
der  Forderung  gerecht,  dass  es  sich  um  eine  geschichtlidie  Thatsache, 
die  Aufrichtung  eines  mächtigen  Reiches  handeln  muss,  andererseits 
können  wir  in  stetem  Anschluss  an  das  Epos  die  ganz  räthselhafte, 
einzig  dastehende  »Verherrlichungc  der  DraupadI  als  Gattin  der  fünf 
» Brüder c  erklären.  Die  Dichtung  schuf  sich  einen  weiten  Rahmen, 
innerhalb  dessen  sie  das  bedeutsame  Ereigniss  schildert  Mit  dem 
geschichtlichen  Vorgang  und  dem  geschichtlichen  Träger  des  Sieges 
wurde  die  ganze  Sagenwelt  verflochten.  In  dem  Reichthum  der  alten 
Sage  war  der  glänzende  Hintergrund  gegeben  für  die  Verherrlichung 
des  siegreichen  Volkes. 

So  erscheint  die  Aufrichtung  des  mächtigen  Reiches  selbst  in  die 
Sphäre  der  Vorzeit  gehoben.  Wenn  auch  die  Anfänge  der  wechselnden 
Kämpfe  um  viele  Generationen  zurückgehen,  so  lagen  doch  die  letzten 
und  entscheidenden  Kämpfe  der  Dichtung  sehr  nahe.  Durch  die  Ver- 
bindung mit  den  Helden  der  Vorzeit  aber  wurde  der  ganz  historische 
Vorgang  in  sagenhafte  Feme  gerückt. 

Wir  suchen  zunächst  nach  dem  geschichtlichen  Substratum ,  auf 
welches  sich  der  Kampf  des  Mahäbhärata  stützt.  Im  höchsten  Masse 
imwahrscheinlich  klingt  es,  ja  frist  undenkbar,  dass  dieser  Riesenkampf, 
so  wie  er  vor  uns  steht,  frei  ersonnen  sein  sollte,  ohne  jeden  äusseren 
Anlass.  Irgend  eine  Grundlage  musste  vorhanden  sein,  auf  welcher 
der  Dichter  seine  Schöpfung  aufbaute,  und  wäre  es  auch  nur  eine 
ganz  allgemeine  Thatsache,  wie  z.  B.,  dass  sich  im  Laufe  der  Jahr- 
hunderte viele  Kämpfe  ereigneten,  die  zu  wechselvollen  Ereignissen  in 
der  Herrschaft  führten.  Man  denke  an  die  der  trojanischen  Helden- 
sage zu  Grunde  liegende  Thatsache.  Das  Alterthum  sah  darin 
ein  vorhistorisches  Ereigniss.  Sicher  ist  es,  dass  die  trojische  Sage 
und  die  Dichtung  in  Zusammenhang  mit  der  griechischen  Auswande- 
rung steht.  Es  kam  zum  Conflikt  zwischen  den  Griechen  und  den 
alten  Einwohnern.  Nur  der  Reflex  dieses  Confliktes  ist  die  Sage  von 
Troja.     Das  hellenische  Nationalgefühl  wollte  die  Besitzergreifung  des 
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kleinasiatischen  Landes  rechtfertigen.  In  ähnlicher  Weise  erscheint 
das  Mahäbhärata  wie  der  Reflex  eines  historischen  Vorganges.  Die 
Dichtung  wäre  dem  Volke  geradezu  unverständlich  gewesen,  wenn  es 
nicht  das  grossartige  epische  Bild  in  irgend  einer  Weise  mit  seinen 
nationalen  Erinnerungen  in  Verbindung  bringen,  auf  ein  in  seiner  Mitte 
vollzogenes  Ereigniss  hätte  zurtickleiten  können.  Und  ein  nationales 
Werk  war  das  Epos  in  seiner  Genesis,  und  ist  es  durch  Jahrtausende 
geblieben. 

An  welches  Ereigniss  aber  knüpfte  die  Dichtung  an  ?  Im  weitesten 
Bereiche  der  Brähmana-Literatur  findet  sich  keine  Spur  von  einem  Er- 
eignisse, das  sich  in  irgend  welche  Verbindung  mit  dem  Epos  bringen 
Hesse.  Was  da  von  Kämpfen  berichtet  wird,  steht  ausser  allem  Zu- 
san\menhang  mit  dem  epischen  Ereigniss  und  den  Trägem  desselben. 
Die  Thatsache,  auf  welcher  die  Dichtung  gründet,  gehört  daher  un- 
bedingt einer  jüngeren  Epoche  an.  Und  zwar  muss  es  sich  um  eine 
bedeutende  Thatsache  handeln,  eine  Begebenheit,  die  in  die  Geschicke 
der  Völker  und  Fürsten  tief  eingriff.  Eine  solche  Thatsache  war  ge- 
geben in  der  Gründung  eines  mächtigen  Reiches  etwa  gegen  Ende 
des  siebenten  Jahrhunderts. 

Nun  besitzen  wir  allerdings  kein  unmittelbares  Zeugniss  ftlr 
die  Existenz  grösserer  Reiche  aus  der  Zeit,  in  welche  wir  die  Genesis 
des  Epos  verlegen.  Aber  aus  der  Art,  wie  Agoka  im  dritten  Jahr- 
hundert sein  mächtiges  Reich  gründete,  und  aus  dem  Kampfe,  welchen 
Alexander  und  seine  unmittelbaren  Nachfolger  gegen  die  indischen 
Fürsten  und  Völker  unternahmen,  geht  hervor,  dass  schon  vor 
Alexander  mächtige  Reiche  bestanden,  die  sich  aus  kleineren  Stämmen 
und  Völkern  zusammensetzten. 

Die  Gesammtentwickelung  des  indischen  Staatswesens  bezeugt 
diese  centralisierenden  Machtbestrebungen.  Und  wenn  im  ältesten 
indischen  Königsrecht  schon  der  Digvijaya  zu  den  wichtigsten  Herrscher- 
aufgaben gemacht  wird,  so  codificiert  diese  Satzung  nur  den  That- 
bestand  eines  Ideals,  auf  das  schon  die  alten  politischen  Bestrebungen 
hindrängten.  Agoka  war  keineswegs  der  erste  Herrscher,  der  eine 
Centralmacht  in  Indien  begründete.  Er  nahm  nur  Bestrebungen  wieder 
auf,  die  durch  den  Einbruch  Alexanders  und  die  Auflichtung  der  tief 
gegen  Osten  vorgeschobenen  griechischen  Macht  unterbrochen  worden 
waren.     Es   gelang   dem  hochbegabten  Herrscher  in  verhältnissmässig 

15* 
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kurzer  Zeit  ein  Reich  zu  begründen,  das  den  grösseren  Theil  Indiens 
umspannte.  Das  wäre  nicht  möglich  gewesen,  wenn  er  es  noch  mit 
den  unzähligen  kleineren  Fürsten  zu  thun  gehabt  hätte,  die  in  der 
ältesten  Epoche  erscheinen«  Die  kleinen  Fürstenthümer  waren  in  einem 
ausgebildeten  Vasallensystem  schon  zu  grösseren  staatenpolitischen  Ver- 
bänden vereinigt.  In  der  Unterwerfung  dieser  Centren  politischer 
Macht  im  Osten  und  Westen  und  südlich  vom  Vindhyagebirge  be- 
gründete Agoka   das  gigantische  Reich. 

An  der  Wende  des  sechsten  Jahrhunderts  hat  nun  im  Nordwesten 
Indiens  ein  mächtiges  Fürstengeschlecht  geherrscht,  das  seinen  Einfluss 
weit  gegen  Osten  ausdehnte.  Hier  im  Westen  war  eine  der  Haupt- 
pflanzstätten arischen  Culturlebens.  Mit  einer  hohen  materiellen  Blüthe, 
die  auf  der  Entwickelung  von  Handel  und  Gewerbe  zum  nicht  geringen 
Theile  beruhte,  hielt  die  Entwickelung  des  geistigen  Lebens  in  Religion 
und  Recht,  in  Kunst  und  Wissen  gleichen  Schritt.  Allenthalben  zeigte 
sich  ein  kräftiger  Aufschwung.  Die  Metropole  des  Wissens  war  Taksha- 
(ilä;  sie  lag  im  Westen. 

So  kann  es,  meines  Erachtens,  keinem  Zweifel  unterhegen,  dass 
schon  lange  vor  dem  fünften  Jahrhundert  im  Westen  ein  grösseres  Reich 
begründet  war,  und  dass  dort,  wo  eines  der  Hauptcentren  geistiger 
und  materieller  Macht  bestand,  auch  ein  politisches  Centrum  vorhanden 
war,  das  seinen  Einfluss  über  viele  kleinere  Königreiche  ausbreitete. 
Sollte  nun  nicht  in  einem  solchen  Herrschergeschlecht  die  siegreiche 
Macht  zu  suchen  sein,  welche  das  Mahäbhärata  feiert  in  dem  Triumphe 

der  Pändava.     Aber  wer  sind  die  Pändava? 

.  •  •  • 

Im  Mittelpunkte  der  Dichtung  steht  der  Sieg  der  Pändava.  Sie 
erscheinen  als  fünf  Brüder.  Aber  als  Brüder  besitzen  die  Pändava 
nicht  einmal  in  der  älteren  Sage  einen  Anhaltspunkt,  geschweige  denn 
irgend  welchen  festen  Boden  in  geschichtlichen  Zeugnissen.  Trotzdem 
ist  der  Name  geschichtlich.  Brahmanische  und  buddhistische  Ueber- 
lieferung  kennen  die  Pändava,  allerdings  nur  als  ein  räuberisches  Berg- 
volk des  nördlichen  Indien.  Arisches  Leben  scheint  nicht  in  ihrer 
Mitte  zu  blühen.  So  weit  brahmanische  oder  buddhistische  Quellen 
Anspruch  auf  Glaubwürdigkeit  erheben,  müssen  wir  in  den  Pändava  einen 
nichtarischen  Stamm  suchen.  Aber  keine  Andeutung  berechtigt  zu 
dem  Schluss,  dass  ein  solches,  »Pändava«  genanntes  Volk  der  Mittel- 
punkt  von  Ereignissen   gewesen    ist,    wie  sie  das  Mahäbhärata  feiert. 
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Da  dieses  historische  Bergvolk  häufiger  genannt  wird,  so  würde  in  Ver- 
bindung mit  ihrem  Namen  auch  in  irgend  einer  Form  auf  die  Thatsache 
eines  grossen  Kampfes  Bezug  genommen  worden  sein.  Denn  so  ge- 
waltige, elementarwirkende  Ereignisse  verschwinden  nicht  spurlos  aus 
der  sagenumwobenen  Erinnerung  des  Volkes.  Bei  diesen  Pändava 
ist  aber  nur  von  Räuberthum  die  Rede.  Es  handelt  sich  um  einen 
nichtarischen  Bergstamm,  wie  es  deren  viele  im  nördlichen  Indien 
gab.  Dass  die  »Thaten«  dieses  barbarischen,  unarischen  Stammes  die 
Grundlage  eines  den  Glanz  altarischen  Culturlebens  schildernden  Riesen- 
gedichtes bilden  sollte,  ist  undenkbar.  Gewiss  haben  die  unarischen 
Kshatrapa  mächtige  Reiche  in  Indien  errichtet.  Sie  waren  die  ei^gsten 
Förderer  arischer  Cultur.  Zum  Lobe  der  Kshatrapa  dichteten  die  Hof- 
poeten. Wenn  es  ähnlich  den  Qaka  auch  Pändava  gegeben  hätte,  die 
arisches  Land  eroberten ,  dann  könnte  sich  auf  die  Gründung  ihres 
Reiches,  in  dem  die  verschiedensten  Völker  aufgingen,  die  Begebenheit 
des  Mahäbhärata  zurückführen  lassen.  Aber  dass  es  Pändava-Stämme 
gegeben  hätte,  die  eine  solche,  den  Qaka  verwandte  Rolle  gespielt, 
davon  ist  nicht  die  geringste  Andeutung  gegeben.  Im  Mahäbhärata 
selbst  erscheinen  aber  die  Pändava  nur  als  Sprösslinge  der  alten 
Könige.  Es  ist  eine  ganz  willkürliche ,  durch  nichts  gerechtfertigte 
Behauptung,  dass  die  Dichtung  die  Pändava  als  nichtarisch  hin- 
stellt. Wie  kommt  es  nun,  dass  die  Pändava  als  Brüder  den  Kern 
der  Dichtung  bilden?  Von  dem  räuberischen  Bergvolk,  das  uns  in 
vereinzelten  Spuren  der  Ueberlieferung  erhalten  ist,  führt  keine  Brücke 
zu  dem  idealem  Bunde  der  Pändava-B  r  ü  d  e  r. 

Sind  diese  »Brüder«  vielleicht  nicht  ebenso  viele  Stämme  oder 
Völker,  die  einen  engeren  Verband  bildend  die  Vorherrschaft  über 
das  arische  Indien  errangen?  Es  wäre  nichts  Ungewöhnliches,  wenn 
eine  Dichtung  die  siegreiche  Einheit  von  Völkern  unter  dem  Bilde  von 
»Brüdern«  darstellte.  In  dem  Siege  könnte  alsdann  recht  wohl  ein 
geschichtliches  Ereigniss  dichterisch  verherrlicht,  in  der  führenden  Macht 
eine  geschichtliche  Herrscherfamilie  gefeiert  werden.  Die  Rhapsodie 
schuf  ein  Denkmal  dieses  Triumphes  in  einer  Dichtung,  die  unter  dem 
Namen  der  Pändava  ein  starkes  Fürstengeschlecht  besang,  das  die 
verschiedensten  Stämme  und  Völker  zu  einem  mächtigen  Reiche  ver- 
band. Grosse  Kämpfe  gingen  der  Auflichtung  einer  so  ruhmreichen 
Macht   voraus,    und  es  ist  klar,    dass    das  siegreiche  Geschlecht  von 
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seinen  Rhapsoden  besungen  wurde.  So  ist  es  immer  in  Indien  ge- 
wesen. Die  machtvolle  Entwickelung  leuchtete  wider  im  epischen 
Gesang,  und  von  dem  dichterischen  Denkm^  fiel  neuer  Glanz  auf  das 
Fürstenhaus  und  befestigte  dessen  Macht. 

Welches  historische  Geschlecht  wird  von  den  Brüdern*)  repräsentiert? 

Das  Epos  nennt  sich  ein  Lied  von  den  Bharata.  Aber  nicht  die 
Bharata  sind  es,  sondern  die  Erben  der  Bharata-Herrlichkeit ,  welche 
in  den  Bharata  gefeiert  werden.  Diese  Sprösslinge  sind  die  Fancäla 
und  die  mit  ihnen  eng  verbundenen  Völker.  Die  Grundsage  des 
Mahäbhärata  ist  die  DraupadI  -  Pändava  -  Sage ,  und  diese  Sage  ist  in 
ihrem  Ursprung   und  in  ihrer  Tendenz  eine  Pancäla-Sage. 

Es  wird  behauptet,  die  Pändava-Sage  sei  die  Sage  eines  polyandri- 
schen  Volkes.  Aber  das  Volk,  dem  die  Sage  angehört,  kennen  wir; 
es  sind  nicht  die  Pändava,  es  sind  die  Pancäla.  Draupadi  ist  eine 
Gestalt  der  Pancäla-Sage.  Nun  ist  Draupadi  als  die  Pancäla-Tochter, 
das  polyandrische  Weib.  Folgerichtig  müsste  also  auch  sie  auf  ein 
polyandrisches  Volk  zurückgeführt  werden.  Ihre  polyandrische  Ver- 
bindung würde  »an  actual  State  of  ancient  society«  unter  den  Pancäla 
repräsentieren.  Die  letzteren  müssten  das  polyandrische  Volk  sein,  da 
aus  ihrer  Mitte  das  polyandrische  Weib  und  die  polyandrische  Sage 
hervorgeht.  Aber  Niemanden  ist  es  bis  jetzt  eingefallen,  die  Pancäla 
wegen  der  »polyandrischen«  Draupadi  zu  einem  polyandrischen  Volke 
zu  machen.  Die  Cultur  der  Pancäla  ist  wesentlich  die  Cultur  des 
arischen  Dharma ,  wie  es  in  den  Brähmana  sich  entfaltet.  Dass  die 
Cultur  dieses  Religions-  und  Rechtslebens  die  Polyandrie  als  Sitte  des 
Volkes  ausschliesst ,  bedarf  keiner  eingehenderen  Begründung.  Wir 
fragen  also :  Wie  kommt  es,  dass  diese  herrlichste  Gestalt  der  Pancäla- 
Sage  zum  Mittelpunkt  eine  Sitte  hat,  die  von  der  Cultur  des  Volkes 
perhorresciert  wird;  wie  war  es  möglich,  dass  Draupadi,  die  Pancäla- 

')  Lassen  schrieb:  »Nachdem  die  Kritik  die  erkünstelte  Verbindung  der 
fünf  'Pfin^ava  mit  einer  einzigen  Frau  aufgehoben  hat,  hat  sie  sich  das  Recht 
erworben,  sie  nicht  als  Brüder  zu  betrachten,  sondern  als  Könige  dieses  Ge- 
schlechtes, welche  der  zweiten  Periode  seiner  Geschichte  angehörten.  Die 
Fünf  zahl  erklärt  sich  daraus,  dass  es  fünf  Stämme  des  Paficäla- Volkes  gab. 
Es  lässt  sich  vermuthen,  dass  die  ursprüngliche  Sage  nur  den  Arjuna,  als  den 
Vertreter  ihrer  Geschichte  in  der  Sage  mit  der  Krishnft  verband;  dafür  spricht, 
dass  sich  Spuren  einer  solchen  Fassung  noch  erhalten  haben,  und  dass  Arjuna 
sie  gewinnt.«     Ind.  Alterth.  !•  S.  791. 
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Tochter,  als  polyandrisches  Weib  hingestellt  werden  konnte?  Nicht 
nach  polyandrischen  Pändava,  sondern  nach  polyandrischen  P  a  n  c  ä  l  a 
muss  gesucht  werden,  wenn  man  wirklich  in  der  Polyandrie  »a  local 
or  tribal  custom«,  »a  real  piece  ofhistory«,  »a  historical  proof«  finden 
will.  Denn  die  Quelle  der  Draupadl-Sage  liegt  nicht  bei  den  Uttara- 
Kuru  im  Himälaya,  sondern  auf  dem  klassischen  Boden  der  Pancäla, 
im  Bereiche  ihres  Cultus-  und  Rechtslebens,  in  Dharmakshetra.  Von 
DraupadI  aus  als  der  Trägerin  der  Polyandrie  muss  das  Problem 
der  epischen  und  einzig  dastehenden  Polyandrie  gelöst 
werden.  Auch  darin  finde  ich  mich  im  Gegensatz  zu  der  bisher  vor- 
waltenden Kritik.  Anstatt  nach  der  »polyandrischen«  Quelle  der 
DraupadI  zu  suchen,  hielt  sie  sich  an  die  ganz  unbekannten  Pändava. 
Und  doch  liegt  der  Schlüssel  des  Problems  nicht  in  der  Gestalt  der 
TSüi^daLVSL,  sondern  in  derjenigen  der  DraupadI.  Und  hier  kann  die 
Forschung  um  so  sicherer  vorschreiten,  als  sie  es  nicht  mit  einer  ganz 
unbekannten  Grösse,  wie  die  der  Pändava  ist,  zu  thun  hat,  sondern 
mit  einem  Volke,  dessen  Stellung  in  der  geschichtlichen  Entwickelung 
Indiens  wenigstens  in  allgemeinen  Umrissen  fest  markiert  ist.  Wir 
haben  historische  Kunde  von  den  Pancäla  und  besitzen  in  ihrer  Cultur 
einen  Prüfstein  für  den  historischen  Werth  eines  »local  or  tribal  custom«. 
Hat  aber  die  »Polyandrie«  der  DraupadI  hier  keinen  geschichtlichen 
Boden,  dann  muss  sie  anders  gedeutet  werden. 

Wir  wollen  uns  hier  ein&ch  an  den  epischen  Thatbestand  halten. 
Zwei  Sagen  sind  in  der  epischen  Bearbeitung  der  DraupadI  und  der 
Pändava  und  des  zwischen  beiden  Gruppen  bestehenden  Verhältnisses 
zusammengeflossen,  eine  Sage,  die  ihren  Mittelpunkt  in  DraupadI,  der 
Tochter  des.Pancäla-Königs  Drupada  hat,  eine  andere,  deren  Centrum 
der  altvedische  Gott  Indra  bildet.  DraupadI  erscheint  als  die  schönste 
Gestalt  der  Pancäla-Sage,  eine  jugendschöne  Verkörperung  des  unver- 
gänglichen Glanzes  und  Ruhmes  der  Pancäla  im  Bilde  der  Lakshml. 
Dass  DraupadI  als  Tochter  des  Pancäla-Königs  einem  Pancäla-Sagen- 
kreise  angehört,  nehme  ich  als  feststehend  an.  Der  Zusammenhang 
mit  dem  berühmten  Geschlechte  der  Pancäla  ist  in  den  beiden  Haupt- 
trägem der  Sage,  dem  Könige  und  seiner  Tochter  und  in  der  Ten- 
denz der  Sage,  welche  auf  die  Verherrlichung  der  Paficäla-Macht  ge- 
richtet ist,  gegeben.  Dnipada  ist  der  mächtigste  Verbündete  der 
Pändava.     Die  Kämpfe    der  Pancäla,    ihre  Helden    nehmen   in    dem 
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grossen  Kampfdrama  die  wichtigste  Stelle  ein.  Die  Pancäla-Tochter 
selbst  wird  als  das  Kostbarste,  als  der  Besitz  der  leitenden  Helden 
schlechthin  gefeiert  So  concentriert  sich  in  Draapadl  die  siegrek^e 
Macht  der  Pancäla.  DraupadI  ist  eine  aus  dem  Opferfeuer  erstandene 
Incamation  der  Qri.  Dieser  Abkunft  entspricht  die  hoheitsvoUe  Ge* 
stalty  in  die  sie  von  der  Dichtung  gehüllt  wird.  DraupadI  ist  eine 
göttliche  Heroin,  die  dem  Leide  und  dem  Kampfe  in  gleichem  Masse 
gewachsen  ist,  ein  kühnes  und  ausdauerndes  Weib,  das  Zaghaftigkeit 
nicht  kennt.  Wenn  sie  zum  Kampfe  auftbrdert,  dann  lodert  in  ihren 
Worten  der  männliche  Zorn  einer  Erbin  grosser  Erinnerungen;  wenn 
sie  sich  dem  Leide  beugt,  wird  sie  nicht  zerknickt.  Immer  bleibt  sie 
die  Fürstentochter  aus  dem  Geschlechte  der  Pancäla.  Darüber  kann 
kein  Zweifel  walten,  dass  die  Dichtung  hier  die  Gestalt  einer  älteren 
Sage  ausgebildet  hat,  und  dass  diese  Gestalt  auf  eine  Legende  zurück- 
geht, die  mit  den  Pancäla  enge  verwachsen  ist.  Ja,  das  Mahäbhärata 
selbst  zeigt  uns  in  der  doppelten  Fassung  der  Legende,  die  es  be- 
wahrt, dass  es  auf  altes  Sagenmaterial  unmittelbar  zurückgreift.  In 
dem  zweifachen  Wordaut  der  Draupadl-Lakshmi-Legende  besitzen  wir 
die  ursprüngliche  Quelle,  aus  welcher  die  DraupadI  des  heutigen 
Mahäbhärata  hervorging. 

Der  Auf&ssung,  dass  DraupadI  eine  Gestalt  der  älteren  Sage 
ist,  könnte  man  das  Bild  der  Dichtung  entgegenhalten,  die  in  ihr  ein 
Weib  von  hoher  Bildung  und  tiefer  Kenntniss  aller  Fragen  über  Religion 
und  Recht  zeichnet  Soll  dies  der  altepischen  Schilderung  ent- 
sprechen ?  Und  doch,  gerade  in  diesem  gelehrten  Element  —  um  mich 
so  auszudrücken  —  steht  DraupadI  auf  dem  Boden  jener  Bräbnianar 
Sage  und  Cultur,  welche  die  Königstöchter  mit  dem  Reichthum  philo- 
sophischen Wissens  schmückt  und  sie  in  die  Arena  philosophischer 
Wetdcämpfe  herabsteigen  lässt^).  Bekannt  ist  das  Bild  der  rede- 
gewandten Gärgl  in  den  Äranyaka.  Das  Auftauchen  weiblicher  Be- 
rühmtheiten an  den  Höfen  der  älteren  Brähma^a-Cultur  ist  nichts  Neues 
und  Seltenes,  und  wenn  die  altepische  Dichtung  uns  das  fesselnde 
Bild  eines  philosophischen  Turniers  entwirft,  in  welchem  die  Büsserin 
Sulabhä  den  Philosoph  und  König  Janaka  von  Mithilä  zum  Schweigen 
bringt,  so  lässt  sie  das  Weib  keineswegs  die  ihr  gezogenen  Schranken 


>)  Buddha,  ein  Culturbild  des  Ostens,  S.  208  ff. 
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durchbrechen.  Die  ältere  Zeit  der  Brähmana  räumte  dem  Weibe  der 
höheren  Stände  einen  bevorzugten  Antheil  an  dem  religiösen  und 
wisseitöchaftlichen  Leben  ein^).  Und  so  ist  Draupadi  als  streitbare 
Königstochter,  die  mit  der  Waffe  des  Wissens  kämpfte,  eine  Erschei- 
nung, die  in  das  Bild  der  älteren  Brähmana -Literatur  sich  sehr  wohl 
einfügt.  Der  Reichthum  der  Einzelzüge,  welchen  das  Epos  in  dieser 
originellsten  Figur  der  Dichtung  entfaltet,  hat  seine  Quelle  in  den  alt- 
epischen Frauengestalten,  deren  Bild  uns  längst  aus  den  Brähmana 
vertraut  ist>).  Das  ist  keineswegs  das  ungebildete  Weib,  bei  dem 
jede  persönliche  Originalität  erstickt  ist.  Hier  zeigt  sich  kein  Gesetz, 
das  zur  Unthätigkeit  zwingt,  zur  stumpfen  Resignation  treibt  Kampf 
ist  ihr  Leben.  Draupadi  ist  ein  Frauentypus  jener  altheroischen  Poesie, 
welche  an  den  Höfen  der  Könige  von  Pancäla  gepflegt  wurde.  Wie 
ist   bei    ihr  Polyandrie    möglich  als  »local  or  tribal  custom?« 

Der  Draupadi-Lakshm!  gegenüber  steht  eine  Indra-Aijuna-Legende. 
Von  Indra,  dem  alten  Götterkönig  und  siegreichem  Kämpfer  gab  es 
eine  Sage,  die  ihn  in  immer  neuen  Geburten  als  n  e  u  e  r  Indra  wieder- 
geboren werden  Hess.  Indra's  Macht  leuchtete  in  der  Ausgestaltimg 
der  Göttersage  fort.  Die  Zahl  fünf  repräsentiert  den  Hauptkreis  dieser 
Wiedergeburten.  Indra  wird  wiedergeboren  in  den  irdischen  Helden. 
Die  grossen  Helden  und  Könige  sind  eine  sichtbare  Verkörperung  des 
Gottes  und  Helden  Indra.  Im  Mittelpunkte  dieser  irdischen  Ver- 
körperungen steht  der  Heros  Aijuna.  Arjuna  ist  die  heroische  Ver- 
körperung Indra's  schlechthin.     Arjuna  übernimmt  in  der  epischen 

1)  >  Bemerkens werth  ist  die  freie  Stellung  der  Frauen  in  dieser  Zeit, 
wir  finden  Lieder  der  ausgezeichnetsten  Gattung,  welche  Dichterinnen  und 
Königinnen  zugeschrieben  werden;  insbesondere  tritt  die  Tochter  des  Atri 
hervor.« 

Weber,  Ind.  Literaturgeschichte,  IL  Aufl.  1876  S.  41. 

Vgl.  Ludwig,  Rigveda,  Bd.  ÜI  S.  45. 
')  »Wir  haben  hier  ein  treues  Abbild  der  scholastischen  Periode  des 
Mittelalters;  Könige,  deren  Höfe  den  Mittelpunkt  des  geistigen  Lebens  bilden, 
Brahmanen,  welche  in  regem  Wetteifer  die  Untersuchungen  Aber  die  höchsten 
Fragen  führen,  welche  der  Menschengeist  aufzustellen  vermag,  Frauen,  die  in 
begeistertem  Entzücken  sich  in  die  Geheimnisse  der  Spekulation  vertiefen,  den 
erstaunten  Männern  durch  die  Tiefe  und  Erhabenheit  ihrer  Anschauungen 
imponieren,  und  in,  der  Beschreibung  nach,  somnambnlistischem  Zustande  (?)  die 
ihnen  vorgelegten  Fragen  über  heilige  Gegenstände  lösen.« 

Weber,  Ind.  Literaturgesch.,  L  c.  S.  45. 
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Sage  die  Rolle  des  siegreichen  Kämpfers,  welche  in  dem  vedischen 
Mythus  dem  Indra  zufallt  i).  Es  sind  dieselben  feindlichen  Mächte,  die 
im  Veda  Indra  als  Naturgewalten,  im  Epos  Aijuna  als  böse  Dämonen 
bezwingt.  »Im  Kampfe  gegen  den  unbehülflichen  Riesen  wird  Indra 
durch  einen  menschlichen  Helden,  eine  Incamation  seiner  selbst,  den 
Arjuna  vertreten,  der  mit  den  Riesen  und  Königen,  welche  als  des 
Vfitra  Incamation  gelten,  mit  leichter  Mühe  fertig  wird.«  Das  Brähmana 
nennt  ausdrücklich  aijuna  »den  geheimen  Namen«  (guhyam  näma) 
des  Indra*). 

So  hat  sich  um  Indra  ein  doppelter  Mythus  weitergebildet,  ein 
Göttermythus,  der  in  verschiedenen  Incamationen  eine  erneute 
Geburt  des  ewigen,  unvergänglichen  Gottes  und  Helden  Indra  ein- 
treten lässt,  während  ringsum  neue  Gestalten  und  neue  göttliche  Wesen 
auftauchen  —  und  ein  Heldenmythus,  der  die  menschlichen 
Thaten  des  Götterhelden  in  dem  ewig  jugendlichen  Heros  Aijuna  als 
dem  sichtbaren  Vertreter  Indra's  feiert.  Aijuna  ist  der  Sohn  Indra's 
schlechthin,  und  als  solcher  wird  er  schon  frühe  der  Mittelpunkt  eines 
grossen  heroischen  Sagenkreises.  Er  ist  der  Hauptheld  der  alten 
Heldensage,  seine  Erlebnisse  sind  die  Grundquelle  der  epischen 
Dichtung.  Die  Heldensage  gibt  dem  Aijuna  einen  göttlich  -  mensch- 
lichen Zug;  als  Incamation  Indra's  ist  er  Gott,  als  Incamation  des 
Vritrabesiegers  ist  er  Heros.  In  den  Abenteuem  und  Kämpfen  Aijuna's 
des  Gott-Helden  eröfihete  sich  der  schöpferischen  Sage  und  Dichtung 
ein  fruchtbares  Feld,  aus  dem  die  Rhapsodie  und  Epik  in  immer 
neuen  Formen  sich  weiterbildete  und  in  immer  grösseren  Cyclen  sich 
ausbreitete. 

Auf  welchem  Boden  aber  bildete  sich  der  in  Aijuna  concentrierte 
epische  Sagencyclus  aus?  Die  Antwort  hat  schon  Weber  gegeben,  als 
er  auf  Subhadrä,  die  in  KämpUa,  einer  Stadt  im  Lande  der  Pancäla, 
wohnt  »als  Gattin  des  Aijuna,  des  Vertreters  der  Pancäla«*),  hinwies. 
Aijuna  wird  episch  als  Heldengestalt  der  Pancäla  erfasst  und  dar- 
gestellt. Aijuna  als  Repräsentant  der  Pancäla  verbündet  sich  mit 
Krishna,  dem  Repräsentanten  der  Yädava  zum  Kampfe,  und  aus  dem 


^)  Weber,  Ind.  Literaturgesch.,  II.  Aufl.  SS.  40,  SSi  126. 
■)  Weber,  1.  c.  S.  127  Anm. 
•)  1.  c.  S.  126. 
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engen  Bündniss  Arjuna's  und  Krishna's  geht  der  Sieg  der  in  Draupadi 
vereinigten  »Brüder«  hervor. 

Lassen  wir  nun  einen  Augenblick  die  besondere  Beziehung  zwischen 
Aijuna  und  Krishnä  ausser  Betracht.  Wie  stellt  sich  im  Epos  das 
Verhältniss  des  Heros  Aijuna  zu  den  Pancäla  dar  ?  Es  tritt  in  keinem 
Zuge  schärfer  in  die  Erscheinung  als  in  dem  aus  siegreichem  Wett- 
kampfe hervorgehenden  Rechtsanspruche  auf  Draupadi,  die  Tochter 
des  Pancäla  -  Königs.  Aijuna  ist  es,  der  Draupadi  erstreitet,  Aijuna 
führt  den  Kampf  durch.  Der  eigentliche  Held  des  Epos  Mahäbhärata 
ist  Aijuna,  der  Liebling  der  Sage  und  Dichtung.  Alle  anderen  Helden 
treten  vor  ihm  zurück. 

Das  epische  Material  des  Mahäbhärata  fliesst  in  seinem  grössten 
Theile  aus  einem  in  Aijuna  concentrierten  Sagencyclus.  Aijuna  aber 
als  der  siegreiche  Erwerber  der  Draupadi ,  als  der  Held ,  der  alle 
andere  Rivalen  im  Wettstreit  um  den  höchsten  Besitz  der  Pancäla 
aus  dem  Felde  geschlagen  hat,  ist  der  Erbe  und  Vertreter  des  Pancäla- 
Ruhmes.  So  wie  das  Mahäbhärata  heute  vor  uns  steht,  liegt  der  Schwer- 
punkt der  Dichtung  in  Arjuna-Draupadi.  Im  Mittelpunkte  steht 
der  Ruhm  der  Pancäla. 

Wenn  wir  also  die  Legenden  betrachten,  in  denen  das  Mahä- 
bhärata den  Ursprung  der  Draupadi  einerseits,  des  Aijuna  und  der 
übrigen  Indra  andererseits  vorführt,  so  erkennen  wir  deutlich,  dass  es 
sich  sowohl  bei  Draupadi  als  bei  den  fünf  Indra -Verkörperungen  mit 
Aijuna  an  der  Spitze  um  alte  Sagen  handelt.  Die  alte  Sage  besteht 
aber  im  Mahäbhärata  nicht  mehr  in  ihrer  älteren  Form,  in  ihrer  ur- 
sprünglichen Gestalt.  Gleich  den  anderen  Sagen  des  Mahäbhärata 
hat  sich  mit  der  Draupadi-  und  mit  der  >Fünf-Indra«-Sage  ein  vishnui- 
tisches  und  givaitisches  Element  verbunden.  Dieselben  Sagen  dienen 
dem  Qivakult  und  dem  Vishnukult. 

Nun  wird  behauptet,  die  Erzählung  vom  göttlichen  Ursprung  der 
Draupadi  und  der  Pä^dava  sei  nachträglich  eingeflochten  worden,  um 
der  polyandrischen  Verbindung  einen  übernatürlichen  höheren  Cha- 
rakter zu  geben  und  das  Anstössige  zu  entfernen;  ursprünglich  habe 
die  Legende  dem  Epos  gar  nicht  angehört,  jedenfalls  nicht  in  der 
Form  und  Stellung,  welche  sie  jetzt  innerhalb  des  Mahäbhärata  besitzt. 
Die  Legenden  zeigten  überdies  »three  different  strata  of  religious 
thought«,  der  vedischen,  givaitischen,  vishnuitischen  Phase  entsprechend, 


236  Zweiter  Theil.    Ursprung  des  Epos  als  Lehrbuch. 

welche  die  Legende  durchlief.  Also  zuerst  gehört  die  Doppellegende 
überhaupt  nicht  in  das  Mahäbhärata.  Als  sie  später  zur  Beschönigung 
des  polyandrischen  Thatbestandes  au^enommen  wurde,  trug  sie  noch 
einen  vorwiegend  vedischen  Charakter.  Aber  diesen  Charakter  büsste 
sie  ein,  als  ^ivaitische,    später  vishnuitische  Einflüsse  eindrangen. 

Diese  Auffassung  steht  ganz  im  Banne  des  polyandrisciien  Urepos 
und  seiner  mehrfachen,  von  sektarischen  Tendenzen  beherrschten 
Umarbeitung.  Damach  kann  auch  die  Ursprungssage  von  Draupadi 
und  den  Pändavä  nichts  anderes  als  spätere  Interpolation  sein. 

Ich  behaupte  umgekehrt:  die  Sage  vom  Ursprung  der  Drau- 
padi und  der  fünf  Indra  mit  Aijuna  an  der  Spitze,  diese  Doppel- 
legende ist  die  Grund  sage  des  Mahäbhärata,  ihr  Inhalt  der  episdie 
Grundstoff*,  dessen  sich  der  Dichter  des  heutigen  Mbh.  in  freier  Weise 
bediente ,  um  seinen  dichterischen  Zweck ,  die  Verrherrlichung  eines 
auf  den  Pancäla  aufgerichteten  Völkerbundes  zu  erreichen.  Draupadi 
bildete  das  eine,  Arjuna  das  andere  Hauptelement  der  Doppelsage. 

Nun  wird  man  ja  dagegen  nichts  einzuwenden  haben,  dass 
Draupadi  und  Arjuna  sich  auf  eine  alte  Sage  stützen.  Und  ein  Urepos 
mit  Draupadi  und  Arjuna  als  den  Hauptträgem  der  epischen  Hand- 
lung würde  an  und  für  sich  wohl  ebensowenig  einem  ernsteren 
Widerspruch  begegnen.  Das  Hindemiss  liegt  in  der  Beziehung  der 
einen  Draupadi  zu  den  fünf  Indra-Helden.  Wenn  es  nun  aber  fest- 
steht, dass  sowohl  die  Sage  vom  Ursprung  und  Charakter  der  Drau- 
padi als  die  Sage  von  den  fünf  Indra  in  die  vedische  Zeit  zurückgeht, 
warum  konnte  diese  Doppelsage  dem  Aufbau  des  Epos  und  der  Organi- 
sation der  Pändava  nicht  von  vomeherein  als  Basis  zu  Grunde 
gelegt  werden?  Warum  soll  sie  erst  nachträglich  eingeschoben 
worden  sein?  Sicher  ist,  dass  dem  Mahäbhärata  eine  Aijuna-Legende, 
ja  ein  ganzer  Cydus  von  Ereignissen  zu  Grunde  liegt,  die  an  den  ge- 
heimnissvollen Namen  Indra's,  Arjuna  anknüpfen.  Sicher  ist,  dass 
nicht  blos  Arjuna  allein  als  Indra  -  Verkörpemng  gedacht  wurde,  son- 
dern, dass  Indra  in  fünffacher  Wiedergeburt  episch  gefeiert  wurde. 
In  dem  Draupadi  -  Äkhyäna  einerseits,  in  dem  Arjuna  -  Akhyäna  imd 
Pancendra - Upäkhyäna  andererseits,  lag  also  schon  in  alter  2^t  das 
Legendenmaterial  vor,  das  im  heutigen  Mahäbhärata  thatsäch- 
lich  mit  den  Gestalten  der  Draupadi  und  Pändava  verknüpft  ist 
Warum   soll   diese  thatsächliche  Verbindung  erst  später,    nadidem  es 
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schon  ein  »original  Mabäbhärata«  gab,  stattgefunden  haben?  Grund, 
dass  das  »original  Mabäbhärata«  sich  noch  nicht  darauf  stützte,  kann 
nicht  das  Fehlen  der  Legende  von  E>raupadi  und  den  fünf  Indra  in 
vedisch  -  epischer  Zeit  sein.  Beide  Legenden  sind  so  alt,  wie  irgend 
eine  andere  epische  Legende,  auf  welche  sich  sonst  die  Pänd^va- 
Sage  stützt.  Ebenso  wenig  kann  als  Grund  angeführt  werden,  dass  die 
Ftinf-Indra-Legende  noch  keine  Beziehung  zu  Draupadi  hatte. 

Die  Aijuna-Legende  ist  ja  lursprünglich  ein  Indra-Cyclus ;  Arjuna 
ist  eine  der  fünf  Indra- Verkörperungen.  Dem  Dichter,  der  aus  dem 
grossen  Arjuna  -  Cydus  das  Heldengedicht  schuf,  lag  die  Upendra- 
Legende  als  Theil  des  Indra-Aijuna-Cyclus  vor,  und  zwar  bildet  diese 
Legende  insofern  einen  wesentlichen  Theil  der  Arjuna  -  Legende ,  als 
nicht  in  Arjuna  allein,  sondern  in  den  fünf  Indra-Verkörperungen  der 
vedische  Indra  als  epischer  Gott  und  Heros  seine  Heldenthaten  unter 
die  Menschen  verpflanzt  Es  wäre  also  umgekehrt  sehr  auffällig,  wenn 
das  Mabäbhärata  seinen  Hauptsagenstoff  zwar  aus  dem  alten  Aijuna-Cydus 
geschöpft,  die  mit  dem  Wesen  des  Indra-Arjuna  eng  verbundene  »fünf 
Indra«  -  Legende  aber  nicht  in  der  Ausgestaltung  der  Dichtung  und 
im  Aufbau  des  Epos  verwerthet  hätte.  Das  Gleiche  gilt  von  der 
Draupadi-Sage.  Die  Draupadi  ist  eine  Gestalt  der  alten  Pancäla-Sage, 
und  einen  wesentlichen  Theil  der  Sage  bildet  geradezu  die  Legende 
vom  göttlichen  Ursprung  der  Draupadi.  Wie  Arjuna  im  Helden 
den  göttlichen  Ursprung  seines  Wesens  nicht  verleugnet,  so  erscheint 
in  der  Heroin  Draupadi  der  höhere  Charakter,  das  göttliche  Wesen. 
Draupadi  und  Arjuna  sind  als  göttlich-menschliche  Erscheinungen  in  der 
alten  Sage  gefeiert.  Indem  der  Dichter  diese  beiden  Gestalten  zum 
Mittelpunkt  seiner  künstlerischen  Bearbeitung  der  Cyclen  machte, 
mussten  die  Legenden  vom  Ursprung  geradezu  mit  der  Bearbeitung 
verflochten  werden.  Drabpadi  und  Arjuna  waren  nun  schon  längst  in  der 
Pancäla-Sage  verbunden,  gleichsam  eine  Legende  geworden.  Wollte 
der  Dichter  in  den  Pancäla  einen  Völkerbund  verherrlichen,  so  bot  die 
mit  der  Arjuna-Legende  verwandte  »Fünf-Indra« -Legende  das  epische 
Substratum ,  auf  dem  eine  Organisation  errichtet  werden  konnte ,  die 
Trägerin  der  Grundidee  der  Dichtung  wurde,  Verherrlichung  der  aut 
die  Pancäla  gegründeten  Herrschafl:.  Draupadi  repräsentiert  die  Grund- 
lage und  untheilbare  Einheit  der  im  siegreichen  Kampfe  gewonnenen 
Herrschaft.     Die   fünf  Brüder  als  fünf  Indra,    die  sich  mit  der  einen 
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Pancäla-Tochter  verbinden,  stellen  das  göttlich-heroische  Element  des 
als  Sieger  gefeierten  Fürstenbundes  dar.  Vorkämpfer  des  Bundes  ist 
der  alte  Pancäla-Held  Arjuna.  Der  Dichter  blieb  also  in  einem  fest- 
umschriebenen Sagencydus,  als  er  der  Dichtung  ihre  Grundlage  und 
ihren  Aufbau  gab;  nicht  Theile  entlegener,  durch  kein  Band  ver- 
knüpfter Legenden  wurden  herbeigezogen.  DraupadI,  Arjuna,  die  flint 
Indra,  das  ist  das  Grundmaterial.  DraupadI  mrd  mit  den  fünf  Indra 
als  Brüdern  durch  den  Gott  und  Heros  Aijuna  verbunden,  so  dass  Aijuna 
die  Hauptgestalt  des  Epos  bleibt,  der  Mittelpunkt  der  Ereignisse.  Das 
äussere  Band  wird  gegeben  in  der  ungetheilten  Einheit  der  Avibhakta. 
Von  diesem  engeren  Kreis  baute  alsdann  der  Dichter  weiter  den 
Gesammtkreis  der  Personen  und  Handlungen  aus^  indem  er  für  seine 
Zwecke  den  ganzen  Sagenschatz  in  Contribution  zog.  Dieser  Schatz 
bot  ein  unendlich  reiches  Material  an  heroischen  Gestalten  und  epischen 
Handlungen.  Aber  er  wurde  in  durchaus  selbständiger  Weise  ver- 
werthet.     Centrum  ist  die  Einheit  DraupadI,  Aijuna,  »Fünf-Indrac. 

So  bildete  von  vorneherein  das  götdich •  heroische  Wesen 
dieser  Hauptträger  einen  wesentlichen  Bestandtheil  des  Gedichtes,  und 
indem  dieser  göttliche  Charakter  mit  aller  Schärfe  in  den  Vordergrund 
trat,  war  auch  das  Wesen  der  Beziehung  zwischen  DraupadI  und  den 
Pändava  klar  gestellt.  Nicht  zur  Beschönigung  werden  die  Legenden 
eingeflochten ,  sondern  zur  Charakteristik  des  Ursprungs  und  Wesens 
der  Pändava.  Der  Widerspruch  gegen  die  Verbindung  mit  allen  Brü- 
dern wird  provociert,  um  die  höhere  Bedeutung  der  DraupadI  und 
ihrer  Helden  aus  der  alten  Legende  selbst  zu  beleuchten.  Es  handelt 
sich  also  gar  nicht  um  eine  Erfindung  dieser  Ursprungs  -  Legenden 
durch  den  Dichter  des  Mahäbhärata.  So  wenig  der  Dichter  die  Ge- 
stalt der  DraupadI  und  des  Aijuna  frei  ersonnen  hat,  so  wenig  gehen 
auf  ihn  die  Erzählungen  vom  Opfer  und  von  den  fünf  Indra  zurück. 
Er  fand  sie  vor  mit  DraupadI  und  Aijuna;  er  fand  sie  sogar  in 
doppelter  Quelle  vor,  und  er  hat  sich  beider  Quellen  bedient  zu 
seiner  Darstellung  der  DraupadI  und  der  Pändava.  Was  Wintemitz 
an  »inconsistencies  and  incongruities«  innerhalb  der  Legenden  an- 
führt, ist  verschwindend.  Auf  keinen  Fall  wird  dadurch  die  Unmög- 
lichkeit bewiesen ,  dass  e  i  n  Dichter  sich  mehrerer  Fassungen  einer 
Legende  bedienen  konnte  zu  seinem  Hauptzweck.  Und  Haupt- 
zweck der  Ursprungs-Legende  war  die  Darstellung  des  höheren ,   gött- 
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liehen  Wesens  der  Pändava  und  ihrer  gemeinsamen  Gattin,  welches 
mit  dem  Charakter  der  altepischen  Legende  von  Draupadi  und  Arjuna 
verbunden  war.  Zu  einer  Polyandrie  der  Pändava  stand  die  Legende 
in  gar  keiner  Beziehung.  Ihr  Gegenstand  war  »the  incamation  ot 
Indra  and  Lakshml«  letztere  in  Draupadi,  erstere  in  den  fünf  Brüdern; 

Es  ist  nun  wirklich  ergötzlich  zu  hören,  dass  Wilson  und  Gold- 
stücker und  ihnen  nach  natürlich  Wintemitz  ihrem  Befremden  Aus- 
druck geben,  wie  wenig  die  eingestreute  Legende  mit  dem  Zwecke: 
Rechtfertigung  und  Begründung  der  polyandrischen  Pändava -Ehe  mit 
Draupadi  harmoniere.  Es  könne  keinem  Zweifel  unterliegen  »there 
is  a  hiatus  in  the  narrative«.  Es  werde  nicht  gezeigt,  wie  dem  Uebel 
der  Vermehrung  der  Menschen  gesteuert  werde;  »if  the  story  were 
entire,  it  would  probably  end  in  the  institution  of  many  husbands  to 
one  wife«.  Diesen  Schluss  hat  aber  die  Erzählung  nicht.  Anstatt  nun 
bei  der  Erzählung  eine  Tendenz  und  einen  Abschluss  zu  suchen,  von 
denen  wir  nichts  wissen ,  sollte  dem  Kritiker  aus  dem  Fehlen  dieses 
Abschlusses  vielmehr  die  Annahme  sich  ergeben,  dass  die  Erzählungen 
weder  eine  allgemeine  Rechtfertigung  der  Polyandrie,  noch  eine  be- 
sondere Rechtfertigung  der  Pä^^^va  bezwecken,  dass  es  sich  vielmehr 
um  eine  alte  mythologische  Charakteristik  der  Lakshml  und  Indra- 
Incamation  handelt.  Darum  hat  Goldstücker  ganz  recht  »that  as  a 
justification  of  polyandry  it  would  seem  meaningless«.  Das  war  eben 
gar  nicht  das  Ziel  der  alten  Legende ;  und  darum  liegt  auch  gar  kein 
»hiatus«  vor;  denn  es  ist  ein  Irrthum,  dass  »we  should  expect 
an  Itihäsa  explaining  the  introduction  ofthe  Custom  of  Polyandry«. 
Einer  solchen  Erklärung  bedurfte  es  nicht  Absicht  der  Dichtung  war 
vielmehr,  dem  Aufbau  des  Epos  in  dem  altepischen  Upäkhyäna  von 
Draupadi  und  den  fünf  Indra's  jene  Grundlage  zu  geben,  wie  sie  dem 
besonderen  Zweck,  d.  h.  der  Verherrlichung  der  Macht  und  des  Sieges 
der  Pancäla  entsprach.  Und  nur  insofern  kann  von  »justification 
of  polyandry«  gesprochen  werden ,  als  durch  die  altepische  Legende 
Draupadi  und  die  Pändava  in  eine  Sphäre  gerückt  werden,  die  auch 
dem  äusseren  Schein  der  Polyandry  ein  ganz  anderes  Ansehen,  eine 
höhere  Bedeutung  gibt  »Inconsistencies«  erscheinen  nur  dann,  wenn 
man  verlangt,  was  gar  nicht  beabsichtigt  war :  eine  Rechtfertigung  der 
Polyandrie  I 

Während  diese  Rechtfertigvmg  auf  jeden  Fall    eine   sehr   äussere 
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wäre,  stehen  die  Legenden  von  DraupadI  und  den  fünf  Indra  im 
engsten  Zusammenhang  nicht  blos  mit  der  Grundsage  von  Draupadi 
und  Aijuna,  sondern  mit  der  aus  ihr  hervorgehenden  neuen  mythischen 
Gestaltung  und  dichterischen  Bearbeitung,  welche  das  Mahäbhärata 
in  den  Haupttrdgem  des  epischen  Ereignisses  erhält.  Ich  sage:  neue 
Gestaltung ;  denn  der  Dichter  unseres  Mahäbhärata  hat  nicht  sklavisch 
das  »Upäkhyäna  von  den  fünf  Indra«  reproduciert ;  er  hat  die  Ge- 
stalten seinen  besonderen  Zwecken  entsprechend  frei  behandelt, 
indem  er  den  fünf  Pä94&^&  einzeln  imd  für  sich  besondere  Namen 
und  einen  besonderen  Ursprung  gab :  »They  have  five  different  names 
as  Indras,  and  as  Pändavas  they  derive  their  new  existence  from  five 
dififerent  &thers«.  Das  verlangt  der  Organismus  des  Epos.  Als  fünf 
Heroen  treten  die  Päi^^^va  au(  als  menschliche  Helden  zugleich  und 
als  göttliche  Wesen ,  Heroen  in  der  ganz  individuellen  Charakteristik 
besonderer  Thaten,  Götter  in  dem  Ursprung  ihres  Wesens. 

Aber  wie  kann  von  einem  und  demselben  Dichter  die  brahma- 
nische,  die  givaitische,  die  vishnuitische  Bearbeitung  der  Upendra- 
Legende  herrühren?  Wintemitz  meint,  »the  three  elements,  the  Bräh- 
manic,  the  Qivaitic,  and  the  Vishnuitic,  are  so  litüe  organically 
connected,  so  loosely  tacked  on  one  to  the  other,  that  it  seems  to 
me  impossible  not  to  see  in  it  the  work  of  three  dififerent  handsc. 
Kein  Zweifel,  hier  liegen  verschiedene  Bearbeitungen  verwerthet 
vor,  die  von  verschiedenen  Händen  herrühren,  vishnuitische  und 
givaitische  Bearbeitungen.  Aber  will  Wintemitz  leugnen,  dass  eine 
Dichtung  des  sechsten  Jahrhunderts  v.  Chr.  nicht  vishnuitische  und 
^vaitische  Bearbeitungen  selbständig  benutzen  konnte.  Dass  um  jene 
Zeit  und  wahrscheinlich  schon  viel  früher  Vishnuismus  neben  Qivaismos 
blühte,  wird  wohl  nicht  mehr  bestritten  werden  können.  Vishnuismus 
und  Qivaismus  standen  in  voller  Entwickelung,  als  der  Buddhismus 
sich  auszubreiten  begann.  Und  der  alte  Mythus  und  die  heroische  Legende 
waren  längst  in  den  Bereich  der  aufleuchtenden  Macht  Civa's  und  Vishnu's 
gezogen.  Ja,  gerade  die  Arjuna-Legende  war  in  besonderer  Weise  Trägerin 
des  Bhakti  geworden,  wie  wir  sehen  werden.  Es  könnte  also  nur 
die  Möglichkeit  bestritten  werden,  dass  ein  und  derselbe  Dichte  die 
gleiche  Legende  in  vishnuitischer  und  ^vaitischer  Bearbeitung  ver- 
werthen  konnte.  Warum  aber  sollte  das  unmöglich,  oder  auch  nur 
unwahrscheinlich  sein?   Den  schroffen  Antagonismus  späterer  Zeit  kennt 
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die  ältere  Epoche  nicht  zwischen  Vishnuismus  und  Qivaismus.  Beide 
Kulte  sind  zwei  Formen  der  Bhakti  geworden,  welche  hier  in  Qiva, 
dort  in  Vishnu  das  höchste  Brahma  sichtbar  erfasst.  Ihrem  innersten 
Wesen  nach  sind  beide  Kulte  enge  verwandt,  fast  identisch  als  Träger 
der  Bhakti.  Ihre  Legenden  fliessen  ineinander  über.  Vishnu  schliesst 
nicht  Qiva,  Qiva  keineswegs  Vishnu  aus.  So  stand  der  cyclischen 
Bearbeitung  einer  grossen  Sage  kein  Antagonismus  im  Wege,  der 
Vishnu  oder  Qiva  ausschloss.  Der  cyclische  Bearbeiter  bediente  sich  so  gut 
vishnuitischer  als  ^ivaitischer  Quellen.  Im  Grunde  genommen  ist  es 
nicht  einmal  richtig  von  ausgeprägt  vishnuitischeh  und  ^ivaitischen 
Quellen  der  alten  Zeit  zu  reden;  es  gab  wohl  Legendencomplexe, 
welche  hier  Vishnu,  dort  Qiva  in  den  Vordergrund  treten  Hessen.  Auf 
jeden  Fall  ist  es  eine  durch  Nichts  bewiesene  Annahme,  dass  Qivaismus 
und  Vishnuismus  erst  nacheinander  in  das  Epos  eingedrungen 
sein  sollen.  Und  es  ist  reinste  Willkür  zu  behaupten  »that  the  original 
Story  was  only  concemed  with  the  gods  of  the  Vedic-Brahmanic  pan- 
theon,  that  this  story  has  been  almost  entirely  replaced  by  a  story 
of  purely  (^ivaitic  workmanship ,  and  into  this  Qivaitic  episode  the 
passage  conceming  Näräyana  was  inserted  by  a  worshipper  of  Vishnu«. 

Nichts  hinderte  einen  Dichter  des  sechsten  Jahrhunderts,  die 
Legende  der  fünf  Indra  mit  vishnuitischen  und  givaitischen  Elementen 
der  Organisation  der  Päi^dava-Familie  zu  Grunde  zu  legen.  Die  Dich- 
tung steht  auch  hier  auf  dem  Boden  einer  Rhapsodie,  die  Vishnu 
neben  und  mit  Qiva  verherrlichte.  Das  zeigt  sie  vor  allem  in  Aijuna. 
Das  ursprüngliche  göttliche  Indra  -  Element  wird  ergänzt  durch  das 
mystisch-göttliche  Wesen  der  Identität  mit  Bhagavat;  Aijuna  wird  Träger 
des  Bhagavat  -  Kultes  und  zwar  nicht  erst  innerhalb  des  Mahäbhärata. 
Der  Wandel  hatte  sich  vielmehr  vollzogen ,  bevor  das  Mahäbhärata 
entstand.  Aber  der  Träger  des  Vishnuismus,  der  Heros  Aijima  er- 
scheint auch  als  ausgesprochener  Verehrer  Qiva's.  In  die  Arjuna-Sage 
werden  Qiva-Legenden  verflöchten.  Darum  ist  es  aber  noch  nicht  nöthig 
in  dem  Arjuna  des  Mahäbhärata  »three  different  strata  of 
religious  thought«  zu  unterscheiden ,  als  »the  work  of  three  different 
hands«.    Das  mag  schön  gesagt  sein;  aber  sachlich  ist  es  ein  Unding. 

In  »vishnuitischer«  und  »^vaitischer«  Bearbeitung  wurde  die 
Draupadl- Arjuna- und  »Fünf- Indra  «-Legende  Basis  und  Ausgangspunkt 
der  Organisation  der  Pändava  als  Repräsentanten  der  Pancäla. 

1« 
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Wie  aber  kommt  es  nun,  dass  sich  Aijuna  in  den  fünf  Pändava 
gewissennassen  zu  fünf  Vertretern  des  einen  Rechtsanspruches  und 
des  einen  Triumphes  vervielfältigt?  Eine  sehr  überflüssige  Erscheinung, 
so  sollte  man  meinen,  da  vor  der  Persönlichkeit  Arjuna*s  die  Helden- 
thaten  der  Uebrigen  ganz  verschwinden. 

Wenn  wir  lediglich  auf  den  Ursprung  des  Aijuna  hinblicken  und 
diesen  Ursprung  mit  der  epischen  Charakterisierung  der  fünf  Pändava 
vergleichen,  ist  die  Antwort  von  selbst  gegeben.  Ich  sagte  eben,  dass 
sich  die  Indra-Gestalt  in  doppelter  Art  weitergebildet  hat,  nicht  blos 
als  heroischer  Mythus  in  Aijuna,  sondern  als  theogonischer  M3rthus  in 
den  fünf  Indra,  zu  denen  hinwiederum  Aijuna  zählt.  Das  Mahäbhärata 
verbindet  beide  Mythen,  indem  es  einerseits  Aijuna  als  göttlichen 
Heros  und  Träger  des  Pancäla-Ruhmes  in  den  Mittelpunkt  der  epi- 
schen Handlung  stellt,  andererseits  aber  ihn  auch  in  der  Mitte  der 
übrigen  Indra  -  Verkörperungen  hervortreten  lässt.  Die  in  Aijuna 
repräsentierte  Sonder  -  Incamation  Indra's  und  die  übrigen  Sonder- 
Incamationen  vereinen  sich  als  fünf  »Brüder«  zu  einem  untheilbaren 
Ganzen  in  Draupadl.  Und  diese  in  Draupadi  dargestellte  Einheit  der 
»Panca«  soll  wesentlich  auf  der  Macht  der  Pancäla  ruhen. 

Denn  warum  begnügt  sich  die  Dichtung  nicht  mit  Aijuna  als  der 
eigentlichen  Incamation  Indra' s?  Es  kann  ja  nicht  zweifelhaft  sein, 
dass  der  eigentliche  heroische  Sagencyclus  den  Aijuna  nicht  blos  zum 
Träger  der  Haupthandlungen,  sondern  zum  wirklichen  Mittelpunkt 
hatte,  um  den  sich  die  Ereignisse  gruppierten.  Hier  aber  wird  die 
Rolle  des  einen  vermenschlichten  Indra  auf  fünf  Indra-Repräsentanten 
vertheilt.  Und  doch  zeigt  sich  wiederum,  dass  die  in  den  fünf 
»Brüdern«  hervorgehobene  Indra  -  Qualität  ganz  und  gar  ohne  Be- 
deutung für  den  Verlauf  der  epischen  Haupthandlung  ist  Als  Indra- 
Abkömmlinge  machen  sich  die  übrigen  Pändava  kaum  geltend.  Wohl 
bricht  in  Arjuna  überall  die  Hoheit  des  göttlichen  Wesens  und  die 
unbezwingliche  Macht  des  Vritra-Besiegers  hervor  in  den  verschiedenen 
Kämpfen  mit  Räkshasa  und  Gändharva  und  in  den  Kriegsuntemeh- 
mungen.  An  diesem  heroischen  Element  nimmt  nur  Bhima  Theil. 
Gehen  wir  aber  davon  aus,  dass  die  Grundsage  des  Epos  in 
einem  Aijuna-Cyclus  gegeben  war,  in  welchem  Aijuna  allein  als  Indra- 
Verkörperung  dominierte,  und  dass  Aijuna  nicht  blos  in  der  Grund- 
sage als  Pancäla-Heros   gefeiert   wird ,    sondern  auch  im  Mahäbhärata 


Die  Rhapsodie  Schöpferin  von  Dichtung  und  Lehrbuch.  243 

Vertreter  der  Pancäla  ist,  so  muss  auch  die  Ausdehnung  auf  »fünf 
Brüder«  unter  Zugrundelegung  des  Indra-Mythus  in  engere  Verbindung 
mit  den  Pancäla  gebracht  werden.  Indem  nicht  der  eine  Arjuna, 
sondern  die  »panca  bhrätaras«,  die  eine  Pancäla-Tochter  erwerben 
und  in  ihr  eine  untheilbare  Gemeinschaft  begründen,  repräsentieren  sie 
einen  auf  die  Pancäla  gegründeten  Völker-  und  Fürstenbund.  Ihr 
Kampf  bedeutet  in  diesem  Sinne  und  auch  nur  so  einen  Kampf 
der  Pancäla  gegen  die  Kuru.  Der  Sieg  der  »Panca«  begründet  die 
Aufrichtung  eines  Reiches,  das  aus  einem  engeren  Bunde  von  Völkern 
hervorgeht,  der  als  Erbe  der  alten  Pancäla-Macht  dasteht  imd  als  Träger 
der  ruhmreichen  Paficäla-Traditionen  gefeiert  wird. 

Man  wende  vor  allem  nicht  ein :  Auch  die  »fünf  Brüder«  sind 
Kaurava,  Kuru.  Das  ist  richtig;  aber  trotz  dieser  Abstammung  wird 
vom  Mahäbhärata  der  Kampf  der  »Panca«  als  ein  Kampf  gegen  die 
Kuru  in  den  Vordergrund  gestellt.  Duryodhana  erscheint  als  der  Erbe 
der  KurU'Macht ,  und  diese  Kuru-Macht  unterliegt  und  geht  auf  den 
Bund  der  Panca  über.  In  den  »Panca«  siegt  thatsächlich  die  ver- 
bündete Macht  der  Pancäla  über  die  Kuru.  So  fasst  die  Dichtung 
das  Verhältniss ;  sie  bringt  es  am  deutlichsten  zum  Ausdruck  un- 
mittelbar vor  dem  Kampfe  in  der  Gegenüberstellung  von  Kuru  und 
Pancäla. 

Bhrätrinäm  dehi  pancänäm  panca  grämän  suyodhana 


smayamänäh  samäyäntu  päncäläh  kurubhi]^  saha 
akshatän  kurüpäncälän  pagyeyam  iti  kämaye 

V    31,     19,    2K 

Wir  sehen  hier  ausdrücklich  das  Recht  der  »bhrätrinäm  pan- 
cänäm identificiert  mit  der  Sache  der  Pancäläh.  Der  Kampf  der 
>fünf€  gegen  Duryodhana  erscheint  als  Kampf  zwischen  Pancäla  und 
Kuru.  Alle  Bemühungen  sind  darauf  gerichtet,  Aussöhnung  zwischen 
den  Kuru  und  Pancäla  herbeizuführen,  damit  beide  Volksgruppen  in 
ungeschwächter  Kraft  fortbestehen.  So  ist  es  thatsächlich  im  ganzen 
Laufe  der  Darstellung.  Ueberall  ein  Antagonismus  zwischen  den  fünf 
Brüdern  und  Duryodhana,  als  handle  es  sich  um  einen  Antagonismus 
zwischen  Pancäla  und  Kuru.  Stellt  also  das  Epos  einen  Kampf 
zwischen  Kuru  und  Pancäla  schlechthin  dar? 
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Von  beiden  Völkern  ist  häufig  die  Rede  innerhalb  der  Brähmana- 
Epoche.  In  ihnen  erscheint  die  indo-arische  Macht  als  Trägerin  der 
fortschreitenden  Entwickelung.  Die  Kuru  erscheinen  als  die  ältere,  die 
Pancäla  als  die  jüngere  und  mächtigere  Volksgruppe.  Im  Ait.  Brähm. 
und  Qat.  Brähm.,  sowie  späterhin  vielfach  finden  wir  sie  vereint  und 
verbündet  genannt  *). 

Nach  dem  Qat.  Br.  Xni  5,  4,  7  wurden  die  Pancäla  in  alter 
Zeit  Krivi  genannt.  Krivi  aber  ist  die  ältere  Form  für  Kuru.  Die 
Angabe  des  Qat.  Brähm.  deutet  darauf  hin,  dass  die  Pancäla  als  b  e  - 
sondere  Volksmacht  aus  den  älteren  Kuru  hervorgingen  und  eine 
Herrschaft  neben  dem  Stammvolk  der  Kuru  auf  dem  alten  Culturboden 
von  Kurukshetra,  der  Heimath  des  eigentlichen  Rechtsideals  errichteten. 
Die  Pancäla  scheinen  eine  Weiterbildung  und  mächtigere  Ausgestaltung 
des  herrschenden  arischen  Volksstammes  der  Kuru  zu  sein,  keines- 
wegs aber  eine  im  eigentlichen  Sinne  rivalisierende  Macht,  welche 
die  Kuru  niederkämpft.  Bharata,  Kuru,  Pancäla  folgen  sich  nach- 
einander als  die  älteren  Träger  der  Herrschaft  über  das  Land  zwischen 
Yamunä  und  Gangä.  Dieses  »Mittelland  c  (madhyadega)  ist  der  Mutter- 
boden des  in  Dharma  ausgesprochenen  Ideals  der  Sitte  und  des  Rechts, 
des  Glaubens  und  des  Cultus.  Daher  ist  das  »Land  der  Kuru«, 
Kurukshetra  identisch  mit  Dharmakshetra.  Als  den  ersten  und  ältesten 
Volksstamm  in  Madhyadega  finden  wir  die  Bharata.  Mit  den  Bharata 
hebt  die  epische  Ueberlieferung  der  Könige  an.  Die  Bharata  er- 
scheinen im  Veda  als  das  am  weitesten  gegen  Osten  vorgedrungene 
Volk.  Sie  werden  von  den  nachdringenden  Stämmen  bekämpft;  aber 
während  ihre  Gegner  in  späterer  Zeit  verschwunden  sind,  erstrahlt  der 
Name  »Bharata«  im  hellsten  Lichte. 

An  Stelle  der  Bharata  treten  die  Kuru;  sie  erglänzen  als  die 
Erben  der  Bharata-Könige.  In  Kurukshetra  entwickelte  sich  das  indo- 
arische Cultus-  und  Culturleben  zu  jenem  Reichthum  und  zu  jener 
Eigenart  der  Formen,  die  sich  in  den  Brähmana  und  Sütra  zeigen. 
Das,  was  wir  indo-arische  Cultur  in  Religion  und  Recht,  Wissen  und 
Kunst  nennen,  prägte  sich  aus  zu  dem  eigenthümlichen  Typus  auf  dem 
Boden   von   Kurukshetra*).     Die    epische   Ueberlieferung   der  Bharata 

^)  Zimmer,  Altind.  Leben,  S.  102  ff. 
«)  S.  B.  of  the  East  vol.  XÜ. 

(^atapatha  Brähmana,  Introduct.  p.  XLI  ff. 
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erwuchs  hier  zu  einer  reichen  und  glanzvollen  Rhapsodie,  welche  die 
Ereignisse  der  Vorzeit,  ihre  Helden  und  Priester  feierte.  Mit  der 
Kunst  bildete  sich  das  religiöse  Wissen  in  der  Wissenschaft  von  Brahma 
und  vom  Rechte,  in  der  allseitigen  Pflege  und  Erforschung  des  Rituals 
und  seiner  Hülfswissenschaften  aus.  So  war  im  Reiche  der  Kuru 
wirklich  der  allseitige  Aufschwung  des  geistigen  Lebens  begründet.  Mit 
dem  geistigen  Aufschwung  entfaltete  sich  immer  kräftiger  die  politische 
Macht  der  Stämme.  Als  Pancäla  breiten  die  Kuru  ihre  Herrschaft 
weiter  gegen  Osten,  und  gegen  Westen  aus  durch  Eroberungen  und 
Bündnisse.  Wie  die  Kuru  die  Bharata  ablösen ,  so  übernehmen  die 
Pancäla  das  Erbe  der  Kuru.  So  haben  wir  die  epische  Folge: 
Bharata,  Kuru,  Pancäla.  Die  Pancäla  bilden  den  Kern  und  Mittel- 
punkt einer  weiteren  Herrschaft,  die  sich  auf  Völker  des  Ostens  und 
Stämme  des  Westens  ausdehnt;  sie  sind  die  führende  Macht  in  einem 
grosseh  Völker-  und  Fürstenbunde,  der  mit  der  alten  Tradition  bricht 
und    unter   dem  Einfluss  der  Grenzländer  eine  neue  Epoche  einleitet. 

Warum  könnte  nun  nicht  in  den  »fünf  Brüdern« ,  die  ihren 
einigenden  Mittelpunkt  in  der  Pancäla-Tochter  haben  und  ihren  führen- 
den Heros  in  Arjuna,  dem  Pancäla- Vertreter,  ein  siegreicher  Völker- 
bund verherrlicht  werden,  und  in  ihm  die  leitende  Macht  der  Pancäla. 

Dass  eine  engere  Gemeinschaft  von  Völkern  unter  dem  Bilde  von 
Brüdern  dargestellt  wird,  ist  uns  schon  aus  der  älteren  vedischen 
Literatur  bekannt.  Schon  dort  tritt  uns  ein  »Fünfstämmevolk«  ent- 
gegen, die  Yadu,  Anu,  Druhyu,  Turvaga,  Püru.  Es  sind  fünf  Arier- 
stämme. Und  diese  > fünf  Stämme«  haben  zu  einer  gewissen  Zeit  den 
bedeutendsten  Theil  des  Ariervolkes  ausgemacht,  und  zwar  so,  dass  sie 
geradezu  das  Ärya-Geschlecht  repräsentieren  als :  panca  janäsah,  panca 
jätäh,  panca  kshitayah,  panca  krishtayah,  panca  mänushäsah^).  Die  »panca 
janäh«  sind  also  schlechthin  eine  Gesammtheit  des  Ärya- Volkes.  In  der 
epischen  Ueberlieferung  aber  werden  die  »fünf  Völker«  auf  fünf  Brüder 
ziuückgeführt ,  so  dass  diese  fünf  Brüder  die  Gesammtheit  der  fünf 
Stämme  in  ihrem  Ursprung  repräsentieren.  Lässt  sich  nun  nicht  an- 
nehmen, dass  die  Erben  der  alten  epischen  Rhapsodie  in  ähnlicher 
Weise  den  Bund  der  Völker  unter  der  Führung  der  Pancäla,  oder  gar 
die  Pancäla   selbst   als    »panca  janäh«,    »panca  bhrätärah«    darstellen 


1)  Zimmer,  Altindisches  Leben,  S.  119  ff. 
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konnten,  sei  es,  dass  in  »Panca«  eine  unmittelbare  Umdeutung  von 
»Pancäla  liegt,  sei  es,  dass  ganz  allgemein  »Fünfc  als  Ausdruck 
für  einen  engeren  Verband  gewählt  wurde. 

Verlockend  ist  die  Gleichstellung  von  Pancäla  und  Pancajanä\^. 
Ludwig  1)  findet  es  sogar  >  höchst  wahrscheinlich,  dass  die  Pancäla,  die 
alten  pancajanä^,  den  Völkerbund  der  Turvaga,  Yadu,  Püru,  Anu, 
Druh3ru  repräsentieren,  von  deren  Kämpfen  mit  den  Bharata  bereits 
der  Rigveda  erzählte.  Meiner  Ansicht  nach  geht  hier  Ludwig  zu  weit. 
Beweisen,  oder  auch  nur  sehr  wahrscheinlich  machen  lässt  sich  dies 
mit  dem  bis  jetzt  vorliegenden  Material  nicht  Das  schliesst  aber 
nicht  aus,  dass  in  dem  Worte  Pancäla  eine  Verbindung  von  fünt 
Stämmen  ausgesprochen  wird.  Pancäla  ist  wie  Nepäla,  Himäla,  Sim- 
häla  aus  einer  Bildung  äla  für  älaya  »Aufenthalt«  zu  erklären.  Pancäla 
bedeutet  »Niederlassung  der  Fünf«,  wie  Nepäla  aus  nlpa  und  äla 
»Niederlassung  am  Fusse  des  Berges«  *).  Welche  fünf  Stämme  damit 
gemeint  sind,  können  wir  nicht  angeben.  Jedenüalls  zeigt  die  Ableitung 
die  Möglichkeit,  in  den  fünf  Brüdern  die  Repräsentanten  der 
nach  Hegemonie  strebenden  Pancäla  zu  suchen. 

So  würde  uns  die  Darstellung  eines  Kampfes  und  seiner  Führer 
und  Helden  verständlich,  während  umgekehrt  die  Pändava  ein  Räthsel 
bleiben,  ihre  Person  und  ihr  Kampf  jeder  geschichtlichen  Grundlage 
entbehrt,  ihre  gemeinsame  und  äusserlich  gesuchte  Beziehung  zur 
Pancäla-Tochter  voller  Widersprüche  ist.  Die  Aufrichtung  eines  mäch- 
tigen Reiches  ist  der  Ausgangspunkt  der  Dichtung.  Den  Ruhm  des 
obsiegenden  Herrschergeschlechtes  schildert  das  Mahäbhärata,  indem 
es  einen  Einzelkampf  zum  Bilde  der  mannigfachen  Kämpfe  gestaltete, 
die  im  Laufe  von  Generationen  stattfanden. 

Der  historische  Vorgang  soll  sich  nicht  auf  ein  einzelnes  Ereigniss 
beschränken.  Es  soll  vielmehr  in  einen  einzigen  Riesenkampf  zusammen- 
gedrängt werden,  was  sich  auf  Jahrhunderte  vertheilt.  Die  Heeres- 
macht aller  Könige  und  Völker  wird  aufgeboten  und  in  dem  Schlachten- 
gemälde vorgeführt,  so  dass  die  tausend  Einzelerinnerungen,  die  ohne 
Zusammenhang  sind,  hier  in  einem  conkreten  Ereigniss  zusammen- 


^)  Ueber  das  R&mftyana  und  die  Beziehungen  desselben  zum  Mahäbhärata, 
Prag  1894,  S.  15. 

•)  So  Lassen,  I.  A.  P  76. 
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gehalten  werden.  Unverkennbar  tritt  in  der  Dichtung  die  Tendenz  zu 
Tage^  allen  Königsgeschlechtem  und  Völkern,  welche  die  weit  zurück- 
liegende Sage  und  die  näherstehende  geschichtliche  Erinnerung  ver- 
zeichnet, im  Bilde  des  Epos  eine  Stellung  zu  sichern.  So  wird  der 
Kampf  der  beiden  rivalisierenden  Geschlechter  ein  Massenkampf  aller 
indischen  Völker,  sagenhaften  Geschlechter  und  historischen  Fürsten- 
häuser. Alles  wird  für  die  Dichtung  da  herangezogen.  Niemand 
kann  bestreiten,  dass  in  dem  Völkerelement  des  Epos  geschichtliche 
Namen  und  Einflüsse  hervortreten,  dass  die  Darstellung  sich  an  Er- 
eignisse einer  näherliegenden  Zeit  anlehnt,  wenn  sie  Yavana,  Qaka., 
Pahlava,  Kämboja  nennt.  Da  steht  die  Diaskeuase  unter  dem  Ein- 
druck von  zeitgeschichtlichen  Thatsachen.  Aber  ebenso  unzweifelhaft 
ist  es,  dass  mit  diesen  geschichtlichen  Elementen  die  Sagenherrlichkeit 
längst  verblichener  Geschlechter  verflochten  ist.  Die  Kritik  suchte  den 
Grund  dieser  heterogenen  Elemente  in  einem  allmäligen  Wachsthum; 
dem  allmäligen  Anwachsen  des  Stofles,  dem  umgestaltenden  Einfluss 
von  vielen  Generationen,  die  an  dem  Gedichte  gearbeitet  hätten,  wider- 
spricht die  geschlossene  Einheit  der  Dichtung,  die  Sicherheit,  mit 
welcher  das  riesenhafte  Material  bewältigt,  oder  wie  Ludwig  sehr  gut 
sagt,  die  Exactheit,  mit  welcher  der  complicierte  Mechanismus  geleitet 
wird,  so  dass  die  »Widersprüche«  nur  mehr  in  Spuren  vorhanden  sind. 
Ganz  anders  gestaltet  sich  das  Bild,  wenn  wir  an  eine  Rhapsodie 
denken,  die  über  den  gesammten  Schatz  alter  und  junger  Erinnerungen 
verfügte,  in  deren  Repertoire  sich  mit  den  Sagen  der  Vergangenheit 
die  Urkunden  des  eigenen  Volkslebens  verschmolzen.  Ein  Volksepos, 
das  darauf  ausgeht,  dem  lebenden  Geschlechte  diesen  stolzen  Schatz 
des  gesammten  nationalen  Lebens  vor  Augen  zu  stellen,  achtet  nicht 
der  Anachronismen,  die  Fernes  und  Nahes  aneinanderrücken.  So  die 
Uias,  so  das  Nibelungenlied.  In  den  trojischen  Kampf  sind  alle 
hellenischen  Völker  verflochten.  Die  trojische  Sage  ist  in  Kleinasien 
entstanden  als  der  sagenhafte  Reflex  griechischer  Auswanderung  dahin. 
Sie  knüpft  an  die  Befestigung  auf  Hissarlik  an.  Aber  im  Bilde  des 
Kampfes  finden  alle  Stämme,  findet  die  Sondersage  auch  jener  Völker 
Platz,  die  ursprünglich  der  Kern-  und  Grundsage,  dem  Conflikt  mit 
den  alten  Einwohnern  ganz  fem  standen.  Die  Sage  wurde  Gemein- 
gut aller  Hellenen  und  mit  anderen  Sagen  durchsetzt.  Sie  wurde 
ausgebildet  zum  Nationalepos,  welches  mit  der  Thatsache  einer  plan- 


248  Zweiter  TheiL    Ursprung  des  Epos  als  Lehrbuch. 

massigen  Einheit  die  andere  verbindet,  dass  manche  Theile  sehr  lose 
und  oft  nicht  in  einem  klar  ersichtlichen  Zusammenhang  stehen. 

Vielleicht  noch  packender  tritt  derselbe  Zug  des  volksdiümlichen 
Epos  im  Nibelungenlied  hervor,  wenn  es  ganz  sagenhafte  Gebilde  mit 
historischen  Gestalten  verbindet.  Der  Sagenkreis  der  Nibelungen  ist 
mit  den  gewaltigsten  Ereignissen  des  deutschen  Alterthums  verknüpft. 
War  es  in  der  Ilias  die  Wanderung  eines  Volkes  nach  Kleinasien,  so 
ist  es  hier  die  Völkerwanderung  mit  ihren  Kämpfen  und  Helden,  ein 
Ereigniss ,  in  dem  gewissermassen  Vergangenheit  und  Gegenwart  ver- 
schmelzen. Es  handelt  sich  um  einen  ganz  allgemeinen,  dem  auf- 
strebenden und  erstarkenden  Volksleben  eigenthümlichen  Zug.  Auf 
der  Höhe  des  Aufschwungs  seiner  politischen  und  geistigen  Macht  hält 
das  sieghafte  Volk  Umschau  und  schaut  den  Weg  zurück,  der  aus  der 
Gegenwart  in  die  Vergangenheit  leitet.  Es  lebt  in  ihm  die  Ueber- 
zeugung,  dass  die  Grösse  der  Gegenwart  sich  auf  der  Vergangenheit 
aufbaut.  Die  Herrlichkeit  der  erstrittenen  Macht  wird  der  Anlass  die 
vergangene  Zeit  mit  ihren  Helden  und  Kämpfen  durch  jenes  Organ 
zu  feiern,  in  dem  sich  von  jeher  am  unmittelbarsten  und  packendsten 
des  Volkes  Leiden  und  Freuden  aussprechen,  in  der  epischen  Dichtung. 
So  sehen  wir,  wie  die  Ausbildung  der  homerischen  Dichtung  mit  einer 
grossen  Kampf-  und  Siegesepoche  der  Griechen  zusammenßlllt.  Und 
der  Abschluss  des  Nibelungenliedes  liegt  in  einer  Zeit,  wo  das  geistige 
Leben  des  deutschen  Volkes  sich  nach  allen  Seiten  mächtig  entfJEdtete. 

In  eine  Epoche  des  politischen  und  geistigen  Aufschwungs  üUlt 
die  Genesis  des  Mahäbhärata,  die  Darstellung  des  Riesenkampfes.  Der 
»Kampf«  beruht  auf  einer  einheitlichen  Schilderung.  Wenn  ein  Ab- 
schnitt des  Epos  den  Satz  begründet,  dass  die  Dichtung  von  einem 
einheitlichen  Plane  ausgeht,  so  ist  es  der  Kampfabschnitt.  An  und 
für  sich  sind  die  einzelnen  Kämpfe  einander  sehr  ähnlich;  es  wieder- 
holen sich  so  schablonenhaft  die  gegenseitigen  Angriffe,  dass  hier  das 
weiteste  Feld  für  Interpolation  und  Nachbildung  gegeben  war.  Und 
doch  wer  einmal  die  stoflflich  verwandten  Kampfscenen  untereinander 
vergleicht,  wird  überrascht  sein  von  dem  Wechsel  und  der  Verschieden- 
heit, die  sich  in  der  stilistischen  und  sprachlichen  Darstellung  des 
stofflich  Gleichen  zeigen.  Je  ähnlicher  die  einzelnen  Kämpfe  der  Völker 
und  Helden  in  der  Sache  sind ,  um  so  bemerkenswerther  ist  die 
dichterische  Selbständigkeit  der  Schilderung,  die  sich  in  der  Wahl  des 
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Ausdrucks  kund  gibt.  Die  stilistische  Zeichnung  ist  nichts  weniger  als 
»stereotyp«.  Den  Grund  suchen  wir  in  der  künstlerischen  Technik, 
welche  dem  gesammten  Stoff  Einheit  und  Geschlossenheit  gab. 

Ich  stimme  Ludwig  unbedingt  bei,  wenn  er  bemerkt,  »dass 
der  Dichter  das  Thema  erfunden  habe,  lässt  sich  in  Bezug  auf  den 
Kampf  um  das  bestimmte  Objekt  nicht  behaupten.«  Wir  haben  ge- 
schichtliche Vorgänge  in  dem  Kampfe  vor  uns.  Aber  darin  kann  ich 
Ludwig  nicht  folgen,  wenn  er  meint,  das  Thema,  d.  h.  der  vom 
Mahäbhärata  geschilderte  Kampf  komme  in  der  alten  Literatur  vor. 
Dies  ist  nicht  der  Fall.  Was  uns  von  älteren  Kämpfen  berichtet  wird, 
steht  in  keinem  inneren  Zusammenhang  mit  dem  Kampfe,  welchen 
das  Mahäbhärata  schildert.  Dieser  Kampf  ist  modern,  d.  h.  jüngeren 
Datums  gegenüber  der  Brähmanaperiode,  ein  Kampf,  dem  zeitlich  die 
Genesis  des  Epos  sehr  nahe  liegt.  Aber  die  epische  Kunst  hat  diesen 
Kampf  nicht  für  sich  allein  betrachtet.  Wie  dieser  Kampf  in  der  Er- 
richtung eines  gewaltigen  Reiches  eine  grosse  Epoche  der  Kämpfe  um 
die  Oberherrschaft  über  die  verschiedenen  angesiedelten  Stämme  ab- 
schloss  und  insofern  einen  Zusammenhang  mit  den  bis  in  die  graue 
Vorzeit  zurückreichenden  Kämpfen  besitzt,  so  hat  auch  die  Dichtung 
den  Kampf  in  diesem  Zusammenhange  erfasst.  Sie  rückte  das  nahe- 
liegende Ereigniss  episch  in  die  ferne  Vergangenheit,  indem  sie  die 
Hauptträger  des  Kampfes  mit  den  Trägern  der  alten  Namen  und 
Kämpfe  in  Verbindung  brachte.  Die  alten  Kampfeslegenden  schliessen 
sich  an  die  Namen  der  Bharata,  Kuru,  Pancäla  an.  Die  alten  Kämpfe 
waren  Bharata  -  Kämpfe ,  insofern  die  Bharata  die  führende  Stellung 
durch  lange  Zeit  behaupteten  und  in  ihrem  Namen  die  Hauptmacht 
der  eingewanderten  Ärya  darstellten.  Und  so  gab  es  auch  Bharata- 
Dichtungen ,  Legenden ,  welche  die  einzelnen  Kämpfe  und  Kämpfer 
feierten.  Von  den  Bharata  ging  die  episch-dichtende  Kunst  aus.  Es 
bildeten  sich  Sagenkreise ,  in  deren  Mittelpunkt  die  Bharata  standen. 
Wie  daher  die  Bharata  die  älteste  Periode  arischer  Macht  in  Madhyadega 
bezeichnen,  so  knüpften  auch  die  ältesten  Sagen  und  Dichtungen  an 
ihren  Namen  an.  Im  Namen  »Bharata«  lebten  die  ehrwürdigen  und 
stolzen  Erinnerungen  einer  längst  entschwundenen  Zeit  fort.  Er  repräsen- 
tierte die  älteste  arische  Geschichte. 

Diese  sagenhaften  Geschehnisse  und  Ueberlieferungen  pflanzten 
sich    fort   in    den   epischen    Sängern,     Die  Rhapsoden  wurden  Erben 
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und  Träger  der  alten  Herrlichkeit  der  Bharata.  Was  sie  dichteten  un8 
sangen,  das  lehnte  sich  an  die  in  den  Bharata  verkörperte  älteste 
Epoche  des  ELampfes  und  Liedes  an.  Die  altepische  Poesie  war  wesent- 
lich eine  Bharata  -  Dichtung ;  ihr  vornehmster  Schatz  bestand  in  den 
bhäratäni  äkhyänäni.  Die  Träger  des  bhäratam  äkhyänam  waren 
bharata  »Rhapsoden«. 

Während  nun  das  Geschlecht  der  Bharata  verschwand,  lebte  ihre 
Herrlichkeit  im  Liede  der  Bharata  fort.  Kuru  und  Pancäla  sind  es, 
die  sich  in  der  Herrschaft  von  Madhyadega  folgen.  Aber  in  der  Vor- 
stellung des  Volkes  setzt  sich  in  ihrer  Herrschaft  nur  die  der  Bharata 
fort.  Von  Ost  und  West  prallen  die  Völkerschaften  aufeinander;  es 
bilden  sich  neue  Sagen  von  Kämpfen  um  das  alte  Bharata-Land,  um 
Kurukshetra.  Aber  über  den  neuen  Helden  und  neuen  Kämpfen  ruht 
die  Sagenherrlichkeit  der  Bharata.  In  neuer  Folge  wird  das  bhäratam 
äkhyänam  weiter  geführt  Ueberall  waltet  das  Bestreben  an  die  älteste 
Epoche  der  Könige  und  Sänger  anzuknüpfen.  Auch  die  neuen  Kämpfe 
sind  Bharata  -  Kämpfe ,  die  neuen  Lieder  sind  Bharata  -  Lieder.  Die 
Kämpfe  dauern  fort,  während  neue  Stämme  nachrücken  und  die  alten 
sich  in  ihrem  Besitze  vertheidigen.  So  bildete  sich  unter  dem  Namen 
Bharata  eine  grossartige  epische  Literatur  aus  von  vorwiegend  kri^e- 
rischem  Charakter,  und  diese  bhäratäni  äkhyänäni  bildeten  die  Grund- 
lage, auf  welcher  die  Rhapsodie  das  mahäbhäratam  äkhyänam  auf- 
baute. Ich  sage,  diese  vielen  Einzellieder  geben  die  Grundlage,  nicht 
etwa  als  seien  diese  Kämpfe  es  oder  einzelne  derselben,  welche  den 
Hauptgegenstand  des  Mahäbhärata,  das  Hauptereigniss  darstellen.  Das 
Hauptereigniss  verbindet  sich  mit  dem  Namen  und  dem  Rechtsanspruch 
der  Pancäla ,  mit  dem  Kampfe  und  der  von  ihnen  aufgerichteten 
Suprematie  über  ganz  Bharatavarsha.  In  dem  Kampfe  und  in  der 
Aufrichtung  der  Herrschaft  liegt  ein  Ereigniss  für  sich,  verschieden 
von  allen  sogenannten  Bharata-Kämpfen,  ein  histo- 
risches Ereigniss,  das  unter  ganz  neuen  weit  vorgeschrittenen  politischen 
Verhältnissen  eintrat,  jünger  als  alles,  was  in  den  bhäratäni  äkhyänäni 
überliefert  wurde.  Aber  was  in  sich  keine  reale  Beziehung  hatte  zu 
den  mit  dem  Namen  Bharata  verbundenen  Kämpfen  und  Heroen,  das 
erfasste  die  Rhapsodie,  die  Trägerin  des  alten  Sagenschatzes  in  diesem 
Zusammenhang.  Für  sie  bildet  der  grosse  Kampf  den  Abschluss 
der  Kämpfe,  die  sich  aus  ältester  Zeit  in  der  epischen  Erinnerung  be- 
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wahrten.  Das  neue  Geschlecht  wird  mit  den  Genealogien  der  alten 
berühmten  Geschlechter  verbunden. 

Wir  sehen  denn  auch,  wie  die  Dichtung  sich  bemüht  gerade  die 
Fändava  durch  den  ganz  unbekannten  Pändu  und  den  Dhritaräshtra 
an  die  Bharata  -  Reihe  anzuknüpfen.  Schon  Lassen  hat  darauf  hin- 
gewiesen, »dass  Dhritaräshtra  und  Pändu  in  der  ältesten  Sage  eine 
unsichere  Stellung  hatten  und  das  Kaurava  -  Geschlecht  nicht  mit 
Dhritaräshtra  und  Duryodhana,  sondern  mit  Deväpi,  Qäntanu  und 
Bahlika  endigte«.  Bis  zu  Deväpi  und  Qäntanu  lässt  sich  ein  ver- 
hältnissmäissig  klares  Bild  der  Genealogien  gewinnen.  Aber  dann  be- 
ginnt die  Unsicherheit  Schon  Deväpi  imd  Qäntanu  werden  aus  ihrer 
Stellung  geschoben,  um  den  Uebergang  zu  den  Pändava  zu  vermitteln. 
Der  doppelte  Niyoga,  der  von  Vicitravirya  zu  Pändu,  von  Pändu  zu 
den  Pändava  leitet,  ist  um  so  aufiälliger,  als  in  der  grossen  Reihe  der 
vorausgehenden  Genealogien  von  einer  solchen  Abstammung  nicht  die 
Rede  ist.  Der  alte  heroische  Anuvam9a  leitet  von  König  zu  König 
über.  Pändu  und  die  Pändava  stehen  als  kshetraja  allein;  die 
gemeinsame  Gattin  Draupadi  ist  ein  Unicum  in  Recht  und  Sage. 

Halten  wir  also  fest,  dass  dem  Mahäbhärata  eine  grosse  Fülle 
von  Erzählungen  vorausging,  die  unter  dem  gemeinsamen  Namen 
Bhärata  als  bhärati  kathä,  bhäratam  äkhyänam  kekannt  waren,  dann 
kann  es  nicht  überraschen,  wenn  unsere  Dichtung  selbst  mehrfach  ein 
Bhärata  citiert,  von  einem  Bhäratam  upäkhyänair  vinä  spricht  im  Gegen- 
satz zu  der  Bhärata  samhitä  (I  i,   102). 

Das  Mahäbhärata  wird  hier  als  eine  Samhitä  von  Bhärata,  d.  h.  eine 
Sammlung  von  einzelnen  epischen  Erzählungen  und  Dichtungen  be- 
zeichnet, welche  flir  sich  bestanden,  noch  nicht  vereinigt  zu  dem  alles- 
umfassenden  mahägrantha.  Dem  entspricht  femer,  dass  die  Ueber- 
lieferung  zwischen  einem  grossen  und  kleinen  Bhärata  unterscheidet. 
Das  grosse  Bhärata  wird  überall  als  Samhitä,  als  Sammlung  älteren 
Stoffes  charakterisiert;  das  ihm  gegenüber  stehende  kleine  bhärata  be- 
zeichnet nicht  ein  einzelnes  akhyäna,  sondern  die  einzelnen  Bhärata- 
Cyden  überhaupt,  aus  denen  sich  die  spätere  Samhitä  zusammensetzte. 
Insofern  ist  also  unser  Mahäbhärata  nicht  die  ursprünglichste  Gestalt 
einer  Bhärata-Dichtung.  Vorausgingen  epische  Cyclen,  die  unter  dem 
Namen  Bhärata  die  Legenden  der  Bharata  und  der  an  sie  angelehnten 
späteren  Völker  und  Könige  behandelten.   Es  gab  unter  der  allgemeinen 


252  Zweiter  Theil.    Ursprung  des  Epos  als  Lehrbuch. 

Bezeichnung  bhäratam  äkhyänam  eine  ganze  Reihe  von  Dichtungen 
oder  Itihäsagrantha.  Diese  Bhärata - Cyclen  erweiterten  sich,  und  so 
lassen  sich  die  Angaben  des  Mahäbhärata,  denen  zufolge  die  älteste 
Redaktion  8800,  eine  spätere  24000  Strophen  besessen  haben  soll, 
ganz  gut  als  geschichtliche  Ueberlieferung  £assen.  Nicht  die  Zahlen 
sind  historisch,  sondern  die  in  den  Zahlen  ausgesprochene  Thatsache, 
dass  der  heutigen  Samhitä  kleinere  Dichtungen  und  Cyclen  voraus- 
gingen ,  die  sich  alle  auf  die  Bhärata  bezogen ,  ohne  darum  einzeln 
dieselben  Ereignisse,  dieselben  Heroen  zu  behandeln.  Wie  es  ver- 
schiedene Bhärata-Sagen  gab,  so  auch  verschiedene  Bhärata-Dichtungen. 

Die  auf  Sammlung  und  Ordnung  der  »floadng  mass«  gerichtete 
Tendenz  hatte  immer  umfassendere  Grantha  der  Bhäratäni  äkhyänäni 
geschaffen.  Die  Rhapsodie  selbst  hatte  in  dem  religiös  -  belehrenden 
Element,  das  sich  immer  enger  mit  dem  epischen  verschmolz,  einen 
anderen  Charakter  empfangen.  Die  Kunst  des  Dichtens  war  voran- 
geschritten. Und  so  konnte  eine  Samhitä  entstehen,  die,  obschon  in 
ihrem  Hauptereigniss  neu ,  und  unabhängig  von  dem  Gegenstand  der 
alten  Bhärata-Cyclen,  doch  in  der  episch-cyclischen  Darstellung  sowohl 
als  in  der  religiösen  Belehrung  nur  alte,  der  Rhapsodie  längst  vertraute 
Stoffe  verwerthete. 

Das  Königshaus  empfangt  einen  glänzenden  vom  Schimmer  der 
ehrwürdigsten  Sagen  verklärten  Hintergrund.  Der  Kampf  selbst  wird 
ausgefochten  auf  dem  historischen  Kurukshetra,  jener  Stätte,  welche 
der  Mutterboden  des  arischen  Rechts  ist  und  deren  Sitten  darum  die 
massgebende  Norm  des  heiligen  Rechtes  bilden.  Hier  erblüht  das  arische 
Religions-  und  Rechtsideal  in  seiner  reinsten  Form.  Kurukshetra  ist 
Dharmakshetra.  Auf  diesen  durch  die  ehrwürdigsten  Traditionen  ge- 
heiligten Boden  verlegt  die  Dichtung  den  Kampf,  in  welchem  Dharma 
seinen  höchsten  Triumph  feiert.  Das  Denkmal  des  Sieges  wird  ein 
königliches  Denkmal  der  arischen  Culturideale,  das  Völkerbild  ein 
encyclopädisches  Gesammtbild  der  Sage  und  Sitte,  deren  Urkunden 
schon  längst  mit  der  epischen  Rhapsodie  verflochten  waren.  In  dem 
epischen  Stoffe  lag  die  Anregung  zu  einem  Sammelwerke,  das  die 
episch  -  didaktischen  Recitationsbücher  der  vielen  Rhapsodenschulea 
zu  einem  grossartigen  religiös  -  belehrenden  Cyclus  vereinigte,  dessen 
epischen  Mittelpunkt  die  Vereinigimg  aller  Stämme  Nordindiens 
unter  dem  mächtigen  Fürstengeschlecht  bildete. 
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Dies  fuhrt  uns  zur  letzten  und  entscheidenden  Frage,  wie  es 
kommt,  dass  die  Rhapsodie  mit  dem  epischen  Elemente  der  Pändava 
das  religiöse  und  belehrende  Element  so  durchdrang,  dass  die  Dich- 
tung ein  Lehrbuch,  das  Lehrbuch  eine  Dichtung  in  dem  oben  ge- 
zeichneten Puräna-Typus  wurde. 


n.   Das  Epos  als  Centrum  des  heiligen  Wissens  geschaffen. 

Indem  die  künstlerische  Technik  dem  gigantischen  Stoffe  seine 
Einheit  gab,  nahm  sie  in  den  Plan  der  Dichtung  diejenigen  Ziele 
auf,  welche  dem  Wesen  der  zeitgenössigen  Rhapsodie  eigen  waren. 
Diese  Ziele  waren  auf  die  allseitigste  Belehrung  gerichtet.  In 
die  epische  Haupthandlung  hinein  verarbeitete  die  Rhapsodie  zunächst 
diese  alten  Sagen.  Sie  geht  dabei  ganz  planmässig  zu  Werke.  Eine 
charakteristische  Gruppe  unter  den  Episoden,  welche  die  Pändava 
durchmachen,  bilden  die  Kämpfen  mit  den  Yaksha  und  Räkshasa.  Aus 
den  Brähmana  wissen  wir  schon,  dass  die  abenteuerlichen  Kämpfe  mit 
diesen  Dämonen  einen  bevorzugten  Gegenstand  der  Itihäsa  darstellten. 
Die  Episoden,  welche  das  Mahäbhärata  bringt,  sind  selbständige  Be- 
arbeitungen dieser  Itihäsa,  nicht  blos  in  Sprache  und  Ausdruck,  son- 
dern vor  allem  auch  darin,  dass  die  Pändava  selbst  die  Rolle  der 
Kämpfer  übernehmen  und  dadurch  die  alte  Erzählung  zu  einem  Theil 
der  epischen  Hauptbegebenheit  machen.  Eine  ähnliche  Bewandtniss 
hat  es  mit  den  Kämpfen ,  welche  die  Helden  des  Epos  gegen  ver- 
schiedene mächtige  Könige  unternehmen.  Sachlich  scheinen  diese 
Kämpfe  nicht  blos  einander  verwandt,  sondern  auch  gegenüber  der  Haupt- 
handlung gänzlich  überflüssig.  Es  sind  Stücke  älterer  Erzählungen, 
welche  das  Mahäbhärata  zu  den  Pändava  in  Verbindung  bringt,  um 
sie  dem  Sammelwerke  einzuverleiben  und  zwar  so,  dass  sie  mit  den 
Erlebnissen  der  Haupthelden  sich  verweben.  Die  Dichtung  bearbeitete 
die  epische  Handlung  aus  vorliegendem  Material,  nach  älteren  Vor- 
bildern. Die  heroischen  Unternehmungen  in  den  Digvijaya  und  die 
religiösen  Wanderungen  in  den  Tirthäyäträ  laufen  parallel.  Es  sind 
Abschnitte  von  ursprünglich  selbständigem  Werth.  Die  Dichtung  hat 
sie  nicht  lediglich  eingeschaltet,  sondern  das  Erzählte  zu  einem  Er- 
lebniss  der  Pändava  oder  ihrer  Freunde  gemacht.  So  bildete  die  Ge- 
schichte der  Leiden,  Kämpfe  und  Siege  der  Pändava  den  Faden,  an 
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den  sich  nach  cyclischer  Art  Erzählung  um  Erzählung  knüpft  Nicht 
wenige  dieser  ausführlichen  Episoden  sind  von  hoher  dichterischer 
Schönheit.  Ich  brauche  nur  die  Namen  Damayanti  oder  Sävitrl  zu 
nennen.  Was  diese  und  ihnen  verwandte  Episoden  auszeichnet»  ist 
einerseits  die  edle  Hoheit  der  Charakterzeichnung,  andererseits  die 
Frische  und  Ursprünglichkeit  einer  Sprache,  die  künstlerisch  gestaltet 
und  die  Vorzüge  des  Kävya  offenbarend  doch  nicht  in  jene  Künsteleien 
einer  späteren  Literaturepoche  verfällt.  Durch  Epos  und  Episoden 
ziehen  sich  Beschreibungen,  welche  nur  eine  mit  der  Kunst  des 
Dichtens  vertraute  Rhapsodie  bieten  konnte.  Diesen  künstlerischen 
Vorzügen  der  Gesammtdichtung  aber  widerspricht  es  nicht,  wenn  viele 
Stücke  eine  Ausdehnung  und  Ausführlichkeit  gewinnen,  die  9 ausser 
allem  Verhältnisse  zu  der  Wichtigkeit  steht,  welche  den  betretenden 
Stücken  inne  wohnt«.  Wer  den  Blick  lediglich  auf  die  einzelne  Situation 
richtet,  die  zum  Anlass  der  Einverleibung  genommen  wird,  mag  sagen, 
das  Mittel  stehe  zu  dem  zu  erreichenden  Zwecke  ausser  allem  richtigen 
Verhältnisse«.  Aber  nicht  von  unserem  Standpunkte,  sondern  vom 
Standpunkt  der  schöpferischen  Rhapsodie  aus  muss  die  Frage  der 
Zweckmässigkeit  entschieden  werden.  Und  da  kann  das  nicht  als 
> fremde  Zuthat«  angesehen  werden,  was  der  Rhapsodie  selbst  nicht 
fremd  ist.  Die  Rhapsodie  aber  war  Trägerin  des  Gesammtschatzes 
religiöser  und  legendarischer  Ueberlieferung. 

Das  wichtigste  Beispiel  dieser  Art  bleibt  das  Ramopäkhyäna.  Wir 
sind  in  der  glücklichen  Lage  dieser  Räma- Episode  eine  in  sich  ab- 
geschlossene Dichtung  gegenüberstellen  zu  können,  die  nicht  blos  in- 
haltlich, sondern  mehrfach  auch  wörtlich  Uebereinstimmung  zeigt.  Was 
liegt  näher  als  die  Annahme,  dass  das  Rämopäkhyäna  als  Episode 
des  Mahäbhärata  ein  späterer  Zusatz  sei,  der  im  Anschluss  an  die 
Dichtung  Rämäyana  erfolgte.  Die  Annahme  scheint  ihre  Bestätigung 
darin  zu  finden,  dass  ausdrücklich  das  Rämäyana  mit  Namen  genannt 
und  als  Quelle  bezeichnet  wird. 

Stellen  wir  uns  nun  einmal  auf  den  Boden  der  Jacobi'schen 
Theorie  von  der  Priorität  des  Rämäyana,  so  würde  das  frühere  Ent- 
stehen der  Dichtung  von  Räma  nicht  im  geringsten  die  Möglichkeit 
ausschliessen ,  dass  der  alte  Diaskeuast,  der  im  Mahäbhärata  einen 
Cyclus  der  Cyclen,  einen  Mittelpunkt  des  rhapsodischen  Gesammt- 
schatzes schuf,    auch  diese  Erzählung  dem  Sammelwerke  einverleibte 
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nicht  als  ganze  Dichtung,  sondern  im  Auszug.    Lag  eine  solche  Riesen- 
sammlung  schon  im  ursprünglichen  Plane  des  Mahäbhärata  — 
und  dass  Concentration  des  Stoffes  ein  Hauptziel  der  Rhapsodie  war, 
steht  fest  —  dann  konnte  der  Diaskeuast  und  Dichter  des  Mahäbhärata, 
den  Räma- Stoff  auch  an  geeigneter  Stelle  einfügen,    unter  Zugrunde- 
legung des  Rämäyana,  aber  ohne  sklavischen  Anschluss.    Allein  nichts 
zwingt  uns,  eine  Priorität  des  Rämäyana  anzunehmen ;  am  allerwenigsten 
besitzen  die  Gründe  von  Jacobi   tiberzeugende  Kraft     Was    sich    be- 
weisen lässt,  das  ist  die  Existenz  einer  Räma-Sage  und  eines  Räma- 
Cyclus.    Aus  der  Existenz  der  Sage  und  des  Cyclus  folgt  aber  nicht, 
dass    der   Stoff  schon    in   jener   künstlerisch    abgeschlossenen    Gestalt 
vorlag,  die  uns  heute  als  Rämäyana  bekannt  ist.    Aus  dem  Vergleich 
zwischen  Rämopäkhyäna  und  Rämäyana  ergeben   sich   vielmehr    nicht 
unerhebliche  Verschiedenheiten.    Woher  diese  Verschiedenheiten,  wenn 
dem   Diaskeuasten    des    Mahäbhärata    schon    eine    fertige    und    ab- 
geschlossene   Gestalt    der   Räma-Sage  vorlag?     Jacobi  beantwortet  die 
Frage    dahin    »dass  der  jüngere  Dichter  nicht  ein  Epitome,    sondern 
eine  Nachdichtung  des  bekannten  Epos  und  zwar  nicht  nach  geschrie- 
benen Vorlagen,  sondern  nach  dem  Gedächtniss  geben  wollte«.   Aber 
eine  Nachdichtung,   welche  die  klassische  und  allgemein   zugängliche 
Gestalt   der   eigentlichen   Dichtung  entstellte  und  sich  in  Widerspruch 
zu  der  anerkannten  dichterischen  Ueberlieferung  setzte,  wäre  doch  ein 
seltsames  Ziel,  das  sich  der  Diaskeuast  des  Mahäbhärata  stellte.   Wenn 
unsere  Rämäyana-Dichtung  existierte,  dann  ist  es  schwer  anzunehmen, 
dass  bei  einem  Kenner  des  Rämäyana,  der  gleich  dem  Diaskeuasten  des 
Mahäbhärata  ganze  (^loka  wörtlich  citierte,  »sich  leicht  Verwechselungen 
einstellen«  konnten  und  zwar  so  mannigfache.     Diese  Erklärung  sieht 
denn  doch  gar  zu  sehr  nach  einer  Verlegenheitserklärung  aus.    Ist  es 
nicht  weit  annehmbarer,    dass  dem  Diaskeuasten  eine  ältere  Fassung 
der  Räma-Sage  vorlag,   die  er  seiner  Episode  zu  Grunde  legte.     Der 
Räma  -  Cyclus    existierte ;    aber   er   hatte    noch   nicht    jenen    künst- 
lerischen Abschluss  gewonnen,  den  er  im  heutigen  Epos  Rämäyana 
besitzt.     Die  Sage  wurde  in  mehrfacher  Fassung  überliefert.     Und  auf 
eine  dieser  Fassungen  geht   das   Rämopäkhyäna   ziuUck*).     Die   ver- 

^)  Ludwig  schreibt:  »Uebersehen  wir  nun  die  verschiedenen  Darstellungen 
der  Räma-Sage^  wie  dieselbe  uns  theils  im  Ganzen,  theils  in  den  einzelnen 
Zögen,  wenn  auch  bei  weitem  nicht  vollständig  vorhegen,  so  kommen  wir  zu 
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schiedenen  älteren  Redaktionen  hatten  viele  (^loka  gemeinsam  gidch 
den  übrigen  Puräna  und  Akhyäna.  Und  so  kommt  es,  dass  auch 
zwischen  Rämopäkhyäna  und  Rämäyana  übereinstimmende  <^loka  be^ 
stehen,  ohne  dass  ersteres  auf  letzteres,  oder  letzteres  auf  ersteres  zurück- 
geht.    Beide  schöpfen  aus  älteren  Quellen. 

Das  Rämopäkhyäna  ist  weder  »eine  fiüchtige  Nachdichtung c,  noch 
ein  »Einschiebsel«,  welches  das  vollendete  Mahäbhäratä  voraussetzt 
Es  besteht  kein  Hindemiss,  dass  die  alte  Sage  von  Räma  gleich  zu 
Anfang  für  das  Sammelwerk  des  Mahäbhärata  verwerthet  wurde.  Denn 
dass  Räma  als  Sage  und  Sagencyclus  existierte,  bevor  es  eine  Dichtung, 
d,  h.  ein  episches  Kävya  Rämäyana  gab,  kann  doch  wohl  auch  von 
Jacobi  nicht  bestritten  werden.  Oder  woher  schöpfte  Välmiki,  der 
Dichter  des  Rämäyana,  den  Sagenstoff?  Doch  nicht  aus  freier  Er- 
findung, sondern  aus  vorliegendem  legendarischen  Material,  das  in 
Räma  seinen  Mittelpunkt  hatte.  Der  Stoff  war  längst  bekannt  und 
poetisch  ausgebildet.  Er  setzte  sich  aus  zahlreichen  Einzelepisoden 
und  Einzellegenden  zusammen^  die  für  sich  betrachtet  eine  gewisse 
Abgeschlossenheit  zeigten ;  es  waren  Stücke  eines  Räma  -  Cyclus ,  die 
sehr  äusserlich  in  der  älteren  Fassung  verbunden  sind.  Erst  der  Kunst- 
schöpfung des  heutigen  Rämäyana  blieb  es  vorbehalten,  das,  was  nur 
in  einer  gewissen  Folge  des  Räma-Ringes  verknüpft  war,  künstlerisch 
zu  einem  dichterischen  Ganzen  zu  verbinden.  Dabei  verfuhr  der 
Dichter  frei  und  selbständig  in  der  Wahl  der  Einzelepisoden,  die  zum 
Räma-Ring  gehörten.  Er  stellte  den  Zug  des  Räma  nach  Lanka  in 
den  Mittelpunkt,  also  eine  grosse  Episode  des  Ringes,  und  die  Dar- 
stellung des  Zuges  nach  Lanka  baute  er  auf  dem  cyclischen  Material 
auf,  soweit  dies  in  den  Rahmen  der  Hauptdarstellung  passte.  Manche 
zum  altepischen  Räma-Ring  gehörigen  Stücke  mögen  da  weggefidlen 
sein,  weil  sie  in  die  engere  Einheit  der  Dichtung  nicht  passten.  Andere 
Episoden  wurden  aufgenommen,  theils  wörtlich,  theils  in  Umarbeitung, 


einem  Prof.  Jacobi's  entgegengesetzten  Schlüsse,  dass  die  Rftma-Sage  uns  in 
viel  mannigfaltigerer  Gestalt  als  die  Euru-P&ndava-Sage  erhalten  ist,  da  selbst 
die  verschiedenen  Teztierungen  des  Räm.,  ganz  besonders  aber  die  der  Ceber^ 
lieferung  ausserhalb  desselben  weit  mehr  von  einander  abweichen  als  die  des 
Mahäbhärata.« 

Ueber  das  Rämäyana  und  die  Beziehungen  desselben  zum  Mahäbh&rata» 
Prag  1894.    S.  37. 
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wenn  sie  auch  nicht  der  ursprünglichen  Hauptepisode  angehörten.   Wir 
müssen  festhalten»  dass  »der  Zug  Räma  s«  nur  eine,  wenn  auch  viel- 
leicht  die  bedeutsamste  Episode  im  RämarCyclus  darstellt.     Hier  be- 
steht  eine   sehr   lehrreiche   Parallele    zwischen   Rämäyana   und    Dias. 
Auch  die  Dias,  der  Eroberungszug  nach  Troja,  ist  in  Wirklichkeit  nur 
eine  Hauptepisode,    ein  Stück  des  grossen  Ringes,    der   unter  dem 
Collektivnamen  »Homerisch«  überliefert  wird.    Wir  wissen  heute,  dass 
die  »homerische«  Sage  ein  viel  weiteres  Gebiet  umspannt,  als  in  Ilias 
oder   Od3rssee    hervortritt.      Es    blühte    eine    reiche    mythographische 
Thätigkeity  die  zwar  durch  eine  Gemeinsamkeit  des  Stoffes  zusammen- 
gehalten wurde,  aber  im  Einzelnen  in  viele  besonderen  Darstellungen 
auseinander  ging.     Es   waren  epische  Behandlungen  der  verschieden- 
artigsten   Sagenbilder,    die    getrennt    für    sich    existierten.      Ilias   und 
Odyssee  sind  Compilationen  dieser  Einzelstoffe,  einheitliche  Gedichte, 
insofern    sie    da  das  Werk   eines  Compüators  sind,    »der,  soweit  er 
irgend  konnte,   seine   Vorlagen   beibehielt  und  auch  wo  er  scheinbar 
selbständig  dichtete,  in  den  Motiven  und  in  den  Formeln  in  Wahrheit 
nur   fremdes  Gut   verwandte«.     Aber   wie    eklektisch    der  Compilator 
verfuhr,   wie  wenig  es  ihm  darauf  ankam,    in  seine  Compilation  den 
ganzen  Schatz  des  homerischen  Cyclus  zu  erschöpfen,    sehen  wir  aus 
einem  Vergleich   der  zahlreich   uns    erhaltenen  Fragmente,    die  nicht 
homeridische    Nachdichtungen ,    Weiterbildungen    des    in    Ilias    imd 
Odysse    erhaltenen  Sagenstoffes   sind,    sondern    inhaltlich   Bruch- 
stücke  des  imxog  xvxXog  bilden,    aus  dem  die  Dichtungen  Dias 
und  Odyssee  hervorgingen.    Aehnlich  verhält  es  sich  mit  der  dichteri- 
schen Behandlung  des  Räma-Cyclus  in  Gestalt  des  heutigen  Rämäyana. 
Räma,  Kpshna,  Arjuna  sind  die  Hauptgestalten  der  altepischen  Mytho- 
giaphie  Indiens,  drei  Heroen,  deren  Wesen  einander  sehr  ähnlich  ist, 
insofern   alle   drei  Helden    ein  göttliches  und  ein  heroisches  Element 
in  sich  vereinen. 

Die  drei  Helden  waren  der  Gegenstand  einer  reich  entfalteten 
Epik.  Zahlreiche  Sagen  knüpften  sich  an  ihre  Namen.  Aber  nur  dem 
Räma-Cyclus  war  das  günstige  Geschick  zugefallen,  eine  künstlerisch 
selbständige  und  abgeschlossene  Gestalt  in  einer  einheitlichen  Dichtung, 
dem  Rämäyana,  zu  bewahren.  Krishna  und  Arjuna  hingegen  wurden 
mit  dem  reichen  Sagenstoff  in  das  Mahäbhärata  verarbeitet.  Als  selb- 
ständige Cyclen   gingen   sie   verloren.     Deutlich  lassen  sich  Episoden 

17 
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erkennen,  die  ursprünglich  dem  Krishna-Cyclus  angehörten.  Erwähnt 
habe  ich  schon  die  Episode  von  Jaräsandha.  Die  grosse  Episode 
bildet  einen  wichtigen  Abschnitt  in  dem  heroischen  Lebenslauf  Krishna's. 
Jaräsandha  erscheint  als  mächtiger  Fürst;  sein  Königreich  Magadha  ist 
das  Centrum  seiner  Hegemonie  über  viele  Völker.  Seine  beiden  Töchter 
hat  er  an  Kpishna's  Onkel,  Kansa,  verheirathet.  Kansa  und  sein 
Bruder  Sunämä  werden  von  Räma  und  Krishna  getödtet.  Jaräsandha 
will  den  Tod  rächen;  Krishna  und  die  Yädava  fliehen  und  suchen 
andere  Wohnsitze  auf  >).  Dväraka  wird  der  neue  Mittelpunkt  der  Herr- 
schaft Kpshna's;  von  dort  aus  verbindet  sich  der  Held  mit  den 
Fändava,  um  dem  Fanatismus  und  den  Gewaltthätigkeiten  Jaräsandha*s 
ein  Ende  zu  machen  und  die  Hegemonie  für  die  Fancäla  zu  erwerben  *). 
Kpshna  erscheint  als  Heros ;  daran  hält  die  Dichtung  des  Mahabhärata 
in  den  Episoden  fest,  welche  ihn  mit  den  Pän^ava  in  Verbindung 
bringen.  Das  heroische  Element  steht  im  Vordergrund.  Aber  un- 
zertrennbar von  dem  heroischen  Elemente  ist  das  göttliche.  Man  kann 
den  Heros  und  Gott  nicht  trennen,  um  das  göttliche  Element  auf  eine 
spätere  Umarbeitung  des  Mahabhärata  zurückzuführen. 

Das  göttliche  Element  war  schon  mit  dem  heroischen  verbunden, 
als  die  Dichtung  die  Gestalt  Krishna's  mit  dem  epischen  Hauptereig- 
niss  der  Pän^ava  verband.  Als  göttlich-menschliches  Wesen 
wurde  die  Persönlichkeit  Kfishna's  in  das  Mahabhärata  aufgenommen; 
der  Krishna-Cyclus  »servait  d'aliment  ä  une  bhakti«  als  er  Theil  des 
Mahabhärata  wurde.  Und  die  Bhakti-Tendenz  des  Krishna -Aijuna- 
Cyclus    ist    es,    die    wesentlich    der    Dichtung    Mahabhärata    ihre 


1)  Welche  Bedeutung  die  Erishna-Legende  im  literarischen  Leben  hatte, 
sehen  wir  aus  Patafijali  zu  PSnini  III,  i,  26.  Die  Kämpfe  Erishna^s  sind 
Gegenstand  der  dramatischen  und  bildlichen  Darstellung.  Daneben  werden 
sie  »in  den  erzählenden  Darstellungen  der  Granthika  (Rhapsoden)  zu  leben- 
diger Anschauung  gebracht;  und  zwar  wird  von  diesen  speziell  berichtet, 
dass  sie  sich  bei  einer  dergleichen  Vorführung  des  Eansavadha  in  zwei 
Gruppen  theilten,  in  die  Parteigänger  des  Kansa  und  in  die  des  Väsudeva, 
die  Einen  mit  schwarzem,  die  Andern  mit  rothem  AntUtz,  und  dass  sie 
die  Gesinnungen  des  Kansa  und  des  Krishna  von  der  Geburt  bis  zum  Tode 
möglichst  nach  Art  wirklicher  Empfindungen  darstellten«. 
Weber,  Ind.  Studien,  Bd.  XIII  S.  354. 

*)  Ueber  die  ältesten  Erwähnungen  Krislina*s  siehe  A.  Weber  »Ueber 
die  Krish^ajanmSshthaml«,  Berlin  1868,  S.  316  fp. 
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vishnuitische  Richtung  gab.  Es  ist  eine  grosser  Nachtheil  für  die 
Mahäbharata-Kritik  y  dass  uns  der  ursprüngliche  Kfishna-Cyclus  und 
Aijuna-Cyclus  verloren  gegangen  ist,  bez.  in  unsere  Dichtung  hinein- 
verarbeitet wurde.  Denn  wenn  wir  auch  annehmen  dürfen,  dass  das 
Mahäbhärata  viel  lu^prüngliches  Krishna-Material  enthält,  so  konnte 
der  Diaskeuast  sich  doch  nicht  lediglich  darauf  beschränken,  seine 
ursprüngUche  Vorlage  zurechtzuschneiden.  Er  bearbeitete  sie  im  Sinne 
des  Gesammtplanes  der  Dichtung  und  machte  den  Heros  des  Cyclus 
zu  einer  Gestalt  des  Mahäbhärata. 

Die  Dichtung  stand  im  Dienste  der  Bhakti.  In  dem  sie  daher 
den  Kampf  des  obsiegenden  Herrschergeschlechtes  in  einem  Riesen- 
kampf feierte ,  der  die  gesammte  Vergangenheit  des  Volkslebens  um- 
spannte, kam  in  der  Dichtung  das  geistige  Leben  der  Zeit  zum  um- 
ßissendsten  Ausdruck  in  dem  Ideale  von  Dharma  und  Moksha.  Die 
Dichtung  musste  »servir  d'aliment  ä  une  devotion  sectaire«,  so  dass 
in  dem  epischen  Bilde  der  Kämpfe  und  Siege  des  verherrlichten 
Fürstenhauses  das  höhere  Ideal  von  Religion  und  Recht  verkündet 
und  verherrlicht  wurde.  Dieses  Ideal  hatte  seinen  Mittelpunkt  im 
Kpshna-Cultus.  Krishna,  der  Heros  und  Gott,  war  die  sichtbare  Ver- 
körperung des  in  Bhakti  zu  erreichenden  Zieles. 

Wie  sehr  Krishna  und  Arjuna  eine  dem  Mahäbhärata  eigen- 
thümliche  Erscheinung  in  ihrer  untrennbaren  Einheit  als  Gottheit  sind, 
habe  ich  schon  an  früherer  Stelle  hervorgehoben.  Die  Einheit: 
»Krishnärjunau«  ist  schon  äusserlich  betrachtet  eine  Hauptträgerin  des 
in  Dharma  und  Yoga  enthaltenen  Lehrelementes.  Durch  Krishna  und 
Arjuna  erhält  das  eigentliche  Epos,  und  darunter  verstehe  ich  aie 
Entwickelung  und  Ausgestaltung  der  Haupthandlung  bis  zur  ent- 
scheidenden Katastrophe,  den  religiös-sektarischen  Charakter,  welcher 
in  Dharma  und  Yoga  liegt;  d.  h.  die  Helden  selbst  sind  in  ihrem  Wesen 
Träger  der  Bhakti.  Arjuna  erscheint  nämlich  als  menschlicher  Heros, 
aber  auch  der  mit  ihm  unzertrennlich  verbundene  Krishna.  Arjuna 
kämpft  als  echter  Heros  der  Vorzeit.  Um  seine  lichte  Gestalt  webt 
sich  ein  Cyclus  herrlicher  Thaten,  ein  epischer  Kranz  von  Kämpfen 
mit  Unholden  und  feindlichen  Elementen. 

Nun  ist  Arjuna  ein  Hauptheld  der  Pancäla-Sage,  und  wie  es  keinem 
Zweifel  unterliegt,  dass  es  lange  vor  Entstehung  des  heutigen  Mahä- 
bhärata   einen  grossen  Arjuna-Sagencyclus  gab,    der  schon  eine  mehr 

17* 
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oder  weniger  feste  dichterische  Gestaltung  hatte,  so  steht  es  ebenso 
sehr  fest,  dass  Arjuna  und  die  mit  ihm  verwobenen  Sagen  dem  Dichter 
des  Mahäbhärata  den  epischen  Hauptstoff  stellten.  Dieser  Aijuna- 
Cyclus  erhielt  aber,  wie  ich  eben  ausgeführt,  zunächst  eine  ganz  neue 
Bearbeitung  in  den  weiteren  Zielen,  welche  sich  die  Dichtung  des 
Mahäbhärata  steckte.  Der  eine  Pancäla-Held  erscheint  im  Kreise 
von  gleichberechtigten  Brüdern.  Diese  Brüder  als  Einheit  sind  die 
Repräsentanten  eines  in  den  Pancäla  begründeten  Völkerbundes.  Vor- 
kämpfer des  von  ihnen  verfochtenen  Rechts  bleibt  der  Heros  Arjuna 
der  älteren  Sage.  Aber  nicht  blos  als  heroische  Gestalt  hat  Arjuna 
in  der  Neubearbeitung  eine  veränderte  Stellung  erhalten  durch  die 
Verbindung  mit  den  Pändava ;  die  Umbildung  macht  sich  noch  schärfer 
geltend  in  dem  göttlichen  Charakter  Arjuna's.  Auch  in  der  alten  Sage 
trägt  Arjuna,  wie  wir  gesehen  haben,  einen  göttlichen  Charakter,  indem 
sein  Ursprung  von  Indra  abgeleitet  wird.  Arjuna  ist  in  seinen  Helden- 
thaten  die  Verkörperung  Indra's.  Und  gerade  dieser  heroisch-göttliche 
Charakter  ist  es,  in  dem  sich  die  Metamorphose  von  der  altepischen 
Sage  zur  neuen  Gestalt  am  bezeichnendsten  kundgibt.  Die  neue  Sage 
ist  Trägerin  der  Bhakti.  Objekt  der  Bhakti  ist  Krishna,  der  Heros 
und  Gott.  Der  Krishna-Mythus  reicht  in  die  Zeit  vor  Buddha  zurtick. 
Krishna,  der  Sohn  der  Devaki,  ist  ursprünglich  ein  Held  der  Yädava. 
Wie  Arjuna,  den  Helden  der  Pancäla,  so  umgab  auch  seine  Person 
die  Sage  mit  einem  Kranz  von  epischen  Legenden.  Es  bestand  zuerst 
ein  epischer  Krishna-Cyclus. 

Aber  dieser  epischen  Persönlichkeit  hatte  sich  die  philosophische 
EntWickelung  des  Brahma-Nirväna  Ideales  bemächtigt,  um  in  ihr  sicht- 
bar und  volksthümlich  darzustellen,  was  in  Brahma  nur  dem  Auge  des 
Geistes  zugänglich  ist.  Der  Heros  war  schon  zum  Gotte  verklärt,  als 
der  Buddhismus  entstand,  und  in  der  Gottheit  leuchtete  das  religiös- 
philosophische Ideal  der  Zeit.  Indem  der  Mensch  sich  in  Krishna 
versenkt,  versenkt  er  sich  in  Brahma.  In  gläubiger  Hingabe  (Bhakti) 
erfasst  er  die  göttliche  Wesenheit.  In  der  Persönlichkeit  Krishna' s 
verschmolz  das  heroische  und  religiöse  Element  zu  einem  untheilbaren 
Ganzen,  und  der  Krishna-Sagencyclus  verherrlichte  in  ihm  ebenso  sehr 
den  Gott  als  den  Helden,  das  Ideal  des  Yogin  und  den  Liebling  des 
Aitihäsika.  Und  dieser  sektarische  Krishna-Cyclus  ist  es,  welcher 
in  dem  göttlichen  Element  des  Heros  Arjuna  eine  durchgreifende  Um- 
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bildung  bewirkte.  Wie  Arjuna  als  Sohn  Indra's  gefeiert  wird,  so  liegt 
in  der  Bezeichnung  Väsudeva  ebenfalls  ein  direkter  Hinweis  auf  Indra. 
»Väsudeva«,  Sohn  des  Väsudeva,  bedeutet  wohl  eigentlich  nur  »Indra- 
Sohnc  und  dies  so  viel  als  »Held,  Heros«  *).  Auch  das  göttliche  Element, 
das  die  Epik  von  Anfang  an  in  den  Heros  Krishna^  den  Sohn  der 
DevakI  legte,  geht  auf  Indra  zurück.  Krishna  ist  als  Heros  ursprüng- 
lich ebenfeUs  eine  Verkörperung  Indra's,  wenn  auch  in  anderer  Art  als 
Arjuna.  Väsudeva  und  Arjuna  gehören  also  dem  heroischen  Sagenkreise 
des  Gott-Helden  Indra  an.  Aber  in  dem  Masse,  als  Indra' s  Götter- 
glanz erblich,  um  Vishnu  desto  heller  leuchten  zu  lassen,  wandelte  sich 
das  Indra-Element  in  ein  Vishnu-Element  um.  Der  »Väsudeva«  als 
»Gott-Heros«  empfing  vishnuitische  Bedeutung.  Mit  Väsudeva  wurde 
Aijuna  in  den  Process  der  Umwandlung  hereingezogen.  Das  Ergebniss 
war  aber  nicht  blos  die  Veränderung  im  göttliclien  Charakter  der 
beiden  Helden,  in  den  Beziehungen  zu  Indra,  sondern  eine  Ver- 
schmelzung der  beiden  Heroen,  wie  sie  vorher  nicht  bestanden  hatte. 
Aijuna  wurde  in  die  sektarische  Sphäre  des  Kfishna  gezogen.  Die 
beiden  jugendlidien  Helden,  als  heroische  Repräsentanten  berühmter 
Volksgruppen  in  ihrem  Wesen  und  in  ihren  Thaten  einander  nahe 
verwandt,  wurden  durch  ein  episches  und  religiöses  Band  eng  verbunden. 
Es  entstand  ein  Krishna-Arjuna-Cydus,  der  beider  Helden  Persönlich- 
keit zu  einer  göttiichen  Einheit  verschmolz  unter  dem  Einfluss  der 
Bhakti.  Die  sektarische  Legende  lehnt  sich  an  diese  beiden  Gestalten 
an.  Die  Dualität  Krishnärjunau  wird  Trägerin  des  Nara*Näräyana- 
Cultes,  ein  Sammelpunkt  der  verschiedensten  epischen  Stoffe  und 
religiös-philosophischen  Belehrungen,  ein  Cyclus,  der  mit  dem  heroi- 
schen Elemente  der  alten  Sage  eine  ausgesprochen  religiös- sektarische 
und  belehrende  Richtung  verbindet. 

Kfish^a  und  Arjuna  bilden  in  ihrer  episch-religiösen  Einheit  also 
ein  Grundelement  des  heutigen  Mahäbhärata.  Krishna  ist  im  ganzen 
Epos  nicht  weniger  Gott  als  Held.  Man  kann  nicht  von  »älteren« 
Theilen  reden,  in  denen  Krishna  noch  als  der  alte  Held  der  Sage 
auftritt,  und  jüngeren,  in  denen  er  die  sektarische  Verkörperung  des 
Brahma  ist  Ebenso  ist  mit  dem  Gott  und  Helden  der  Heros  Arjuna 
unzertrennlich   verbunden.     Dieses    episch-mystische  Verhältniss  erhält 


»)  Weber,  Ind.  Stud.,  Bd.  XIII  S.  353  Anm.,  Bd.  I  S.  432. 
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seinen  erhabensten  Ausdruck  in  der  Bhagavadgltä.  In  der  Form  ist 
die  Bhagavadgitä  ein  Samväda  ganz  nach  Art  jener  als  Itihäsa  be- 
zeichneten philosophischen  Dialoge,  welche  das  zwölfte  Buch  bietet 
Er  gehört  dem  Legendencyclus  an,  der  sich  unter  dem  Einfluss  der 
Yoga-Ideen  um  Rrishna  und  Aijuna  bildete.  Mit  dem  sektarisch  ge- 
färbten Krishna-Cultus  wurde  der  philosophische  Dialog,  der  sich  an 
die  Namen  Aijuna  und  Krishna  knüpft,  in  das  acht  epische  Element 
aufgenommen  und  in  jenen  Abschnitt  hinein  verarbeitet,  der  den  ent- 
scheidenden Kampf  eröffnet.  So  erhebt  sich  die  dichterische  Dar- 
stellung des  Kampfes  und  Triumphes  auf  dem  Boden  jener  religiös- 
philosophischen Weisheit,  deren  Hüterin  die  Rhapsodie  geworden  war. 
Wenn  wir  die  Genesis  des  Mahäbhärata  in  diesem  verschmelzenden 
Processe  suchen,  welcher  dem  Gesammtcharakter  der  epischen 
Rhapsodie  seinen  religiös-belehrenden  Zug  aufdrückte ,  so 
bleiben  wir  innerhalb  jener  Grenzen,  welche  die  äussere  Kritik  ge- 
zogen hat.  Das  Ergebniss  der  äusseren  Kritik  liegt  nicht  darin,  dass 
es  eine  chronologische  Grenze  ermittelte,  innerhalb  welcher  das  Mahä- 
bhärata als  achtes  Epos,  frei  von  allem  episodischen  und  didaktischen 
Beiwerk  existierte.     Das  Ergebniss  ist  vielmehr  ein  Umgekehrtes. 

Die  geschichtliche  Kritik  hat  eine  Grenze  ermittelt,  innerhalb 
welcher  das  Mahäbhärata  als  »original«  Epos  ausgeschlossen 
ist  und  nur  als  Smriti  besteht.  Was  wir  bis  zum  vierten  Jahr- 
hundert V.  Chr.  von  einem  geschichtlichen  Mahäbhärata  wissen ,  das 
bezieht  sich  auf  ein  Epos ,  das  die  religiös  -  belehrenden  Ziele  eines 
Puräna  der  Bhakti  verfolgte.  An  diese  Thatsache  muss  jede  weitere 
Untersuchung  anknüpfen.  Die  Genesis  des  geschichtlichen,  d.  h. 
des  als  Lehrbuch  existierenden  Epos  muss  sie  zu  ermitteln  suchen. 
Wie  konnte  das  Mahäbhärata  als  Smriti  im  sechsten ,  spätestens  im 
fiinften  Jahrhundert  v.  Chr.  entstehen?  Das  Problem  findet  seine 
Lösung  einzig  in  den  Beziehungen,  welche  zwischen  Akhyäna  und  Smriti, 
zwischen  Epos  und  Lehrbuch  bestehen. 

Ist  die  Verschmelzung  des  epischen  und  didaktischen  Elementes 
eine  individuelle  Eigenthümlichkeit  des  Mahäbhärata,  oder  ist  das  Mahä- 
bhärata nicht  vielmehr  das  Produkt  einer  Rhapsodie^  welche  unter  dem 
Einfluss  der  Smriti  überhaupt  das  Lehrelement  mit  dem  dichte- 
rischen verband  ?  Die  äussere  Kritik  ftihrt  uns  zu  dem  geschichtlichen 
Bilde  der  Rhapsodie,  zu  den  geschichtlichen  Beziehungen,  welche  Epos 
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und  Smfiti  zu  einem  gemeinsamen  Ziele  verbanden»  bevor  es  eine 
Mahäbhärata-Smriti  gab.  Wir  lernen  geschichtlich  die  Rhapsodie  als 
Hüterin  und  Vermittlerin  des  religiös  -  philosophischen  und  religiös- 
rechtlichen Wissens  kennen.  Ein  Ergebniss  äusserer  Kritik  ist  diese 
EriLenntniss,  geschöpft  aus  jenen  Denkmälern,  die  ims  die  Rhapsodie 
in  der  ganzen  Mannig&ltigkeit  ihrer  Formen  vorführen.  Die  Rhapsodie 
eine  Vermittlerin  des  Dharma^ästra  und  Yoga9ästra^  das  ist  der  ge- 
schichtliche Charakter  jener  epischen  Kunst,  die  blühte,  als  das  Mahä- 
bhärata  entstand.  Das  bezeugen  uns  jene  zahlreichen  Itihäsa-Urkunden, 
welche  das  zwölfte  und  dreizehnte  Buch  aufbewahrt. 

Wenn  also  das  Mahäbhärata  als  Ganzes  das  belehrende  Element  im 
weitesten  Sinne  in  die  Dichtung  aufgenommen  hat,  so  kann  das  nur 
das  Produkt  einer  Rhapsodie  sein,  die  gleich  der  im  XIL  und  XIII. 
Parvan  hervortretenden  auf  dem  Boden  der  Smriti  stand.  Dies  ist 
aber  der  Fall.  Das  Mahäbhärata  als  Epos,  d.  h.  die  dichterische 
Gestaltung  der  Sage,  die  Verwebung  oder  Umbildung  der  vielen 
Äkhyäna  steht  ganz  im  Bereiche  jenes  Qästra,  welches  das  Grund- 
element der  ausschliesslich  lehrhaften  Itihäsa- Partien  bildet.  Der  Ein- 
fluss  des  Qlästra  ist  eine  Eigenthümlichkeit  des  ganzen  Epos.  Nur 
eine  Rhapsodie,  welche  in  engster  Beziehung  zum  (^tra  stand,  konnte 
das  Mahäbhärata  als  Dichtung  schaffen  in  der  Art,  wie  es  heute  mit 
epischem  Element  das  (^ästra  -  Element  verbindet.  Und  zwar  musste 
es  eine  und  dieselbe  Rhapsodie  sein,  welche  Epos  und  Smriti 
zugleich  schufl  Es  ist  jene  Rhapsodie,  welche  der  Sammelpunkt  des 
religiösen  und  erlösenden  Wissens  geworden  war,  das  Centrum  einer 
höheren  in  Dharma  und  Moksha  begründeten  Bildung  für  die  herr- 
schenden Klassen. 

Der  gesammte  alte  Sagenstoff  wurde  nach  und  nach  in  den  Be- 
reich des  umbildenden  Processes  gezogen.  Die  Rhapsodie  liebte  es, 
die  alte  Legende  mit  den  Ideen  und  Sätzen  der  Spruchweisheit  zu 
erfüllen.  Wenn  Bhishma  oder  Pä^^u»  Qakuntalä  oder  Arjuna  Sätze 
des  Rechts  dtieren,  die  sich  wörtlich  im  Dharma9ästra  wiederfinden, 
so  liegt  der  Grund  nicht  in  den  Schrullen  irgend  eines  »eingefleischten 
Juristen«  i),  der  das  epische  Element  mit  Rechtsantiquitäten  verquickte. 
Die  seltsame  Erscheinung,    dass  alte  Sitten  und  Gebräuche   mit   der 


^)  Jacobi,  G5tiiiig.  Oel.  Anz.  1896,  S.  71. 
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Spruchweisheit  des  voigeschrittenen  Rechts  verbunden  werden,  dass  die 
alten  Helden  mit  der  Waffe  juridischer  Schulweisheit  ihre  Forderung 
begründen,    beruht    auf  der   mit   Recht   und   Philosophie    enge   ver 
bundenen   Richtung,    welche   der  epische  Vortrag  der  Aitihasika  ein- 
geschlagen hatte. 

Die  erwähnten  Legenden  sind  nur  einzelne  Vertreter  einer  grossen 
Itihäsagruppe,  die  uns  in  zahlreicheren  Beispielen  in  den  Dharmasamväda 
und  Yogasamväda  der  Bücher  Xu,  Xm,  XIV  aufbewahrt  sind.  In 
diesen  Stücken  kann  niemand  die  absichtliche  und  enge  Verbindung 
des  belehrenden  und  erzählenden  Elementes  leugnen.  Hier  ist  die 
epische  »Kunst«  Trägerin  des  Qästra  geworden.  Den  gleichen  Cha- 
rakter aber  besitzen  Erzählungen  wie  die  von  Qakuntalä  oder  Pändu. 
Oder  wie  will  man  erklären,  dass  mit  Erzählungen,  die  unverkennbar 
noch  den  Stempel  alter  Sage  tragen,  die  (^ästra-Elemente  so  enge  ver- 
bunden sind  in  den  Reden  der  handelnden  Personen.  So  dichtete 
nicht  die  alte  Epik.  Eine  Umarbeitung,  Umgestaltung  muss  eingetreten 
sein.  Würde  es  sich  blos  um  vereinzelte  Fälle  handeln,  so  könnte 
man  sich  ja  noch  mit  einer  »Interpolation«  behelfen.  Aber  wir  stehen 
vor  einer  dem  gesammten  epischen  und  episodischen  Inhalt 
des  Mahäbhärata  eigenthümlichen  Erscheinung.  Ich  habe  in  »Epos  und 
Rechtsbuch«  daraufhingewiesen,  wie  sich  im  ganzen  Epos  selbst  in 
den  dichterisch  schönsten  Partieen  das  Bestreben  geltend  macht,  in 
die  Reden  und  Dialoge  der  handelnden  Helden  oder  Heldinnen  den 
Inhalt  des  Qästra  einzufügen.  Auf  Dharma,  auf  die  Sätze,  wie  sie  in 
der  Smriti  niedergelegt  sind,  berufen  sie  sich,  und  das  in  aUen  Theilen 
des  Mahäbhärata. 

Es  bleibt  uns  nur  eine  doppelte  Erklärung.  Entweder  handelt 
es  sich  imi  eine  Sondererscheinung  des  Mahäbhärata ,  die  auf  ganz 
individuelle  Ziele  einer  absonderlichen  Diaskeuase  zurückgeht  Oder 
wir  haben  es  mit  einem  allgemeinen  Zug  der  Rhapsodie  zu  tiiun. 

Ich  stimme  nun  vollkommen  den  Ausführungen  Jacobi's  bei,  wenn 
sie  die  Ansicht  verwerfen,  dass  »die  Dichter  (des  Mahäbhärata)  ab- 
sichtlich jene  Rechtsantiquitäten  heraus  gesucht  haben,  um  den  Dharma- 
Charakter  ihrer  Helden  zu  erhärten«.  Die  veralteten,  der  edlen 
Sitte  zuwiderlaufenden  Sitten  von  neuem  einzuführen  in  eine  Dichtung, 
gegen  das  lebende  Rechtsgefühl,  dazu  wäre  kein  Rechtsgelehrtar, 
wenn    er   sich   auch  auf  die  ganze  Spruchweisheit  für  seine  Fiktionen 
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hätte  berufen  können,  jemals  im  Stande  gewesen.  »Gegen  sie  würde 
sich  der  gesunde  Sinn  des  Volkes  gesträubt  haben ;  und  nimmermehr 
würde  das  Mahäbhärata  zum  Nationalepos  Indiens  geworden  sein,  wenn 
es  nur  eine  Illustration  des  Dharma^ästra  mit  allen  seinen  Rechts- 
antiquitäten gewesen  wäre.« 

In  diesem  Sinne  sind  die  Sagen  gewiss  nicht  »künstliche,  der 
Smriti  nachgedichtete  Erzählungen«  i).  Es  handelt  sich  in  vielen 
Legenden  um  alte  Sagen,  alte  Sitten  aus  vorepischer,  vielleicht  aus 
vorvedischer  Zeit.  Oder  warum  sollten  wir  nicht  gelten  lassen,  dass 
sich  in  der  Sage  »die  Erinnerung  an  alte  zur  Zeit  des  Epos  schon 
veraltete  Gebräuche  aus  einer  grauen  Vorzeit  erhalten  habe,  in  der 
sie  in  Uebung  waren.«  Ausdrücklich  hebe  ich  das  Letztere  hervor: 
»Das  Epos  verwerthet  Rechtsinstitute,  welche  zur  Zeit  des  entstehenden 
Mahäbhärata  längst  einer  fortgeschrittenen  Cultur  gewichen  waren  oder 
wenigstens  nur  eine  ausnahmsweise  und  beschränkte  Geltung  besassen. 
Vielfach  sind  es  erstarrte  Sitten  und  Gebräuche;  nur  das  (^ästra  be- 
wahrt die  Erinnerung  daran  fort,  verleiht  denselben  eine  gewisse  Präro- 
gative des  Alters  und  der  Ehrwürdigkeit.  Da  treten  uns  dann  plötzlich 
Sitten  und  Gebräuche  entgegen,  die  der  Zeit  eines  rohen  Barbaren- 
thums  angehören  oder  höchstens  nur  in  einer  wenig  fortgeschrittenen 
Periode  Geltung  besitzen  konnten«*).  Aber  woher  die  Verwendung 
des  Dharma9ästra  ?  Darauf  antwortet  Jacobi,  der  Volksgeist  habe  die 
veralteten  Rechtsgebräuche  als  etwas  Unrechtes  empfunden ,  weil  sie 
der  edleren  Sitte  zuwiderliefen.  In  der  Sage  wurden  sie  geduldet ; 
aber  es  blieben  »anstössige  Vorgänge«,  und  so  habe  dann  die  Dich- 
tung das  Anstössige  der  alten  Sitten  »mit  subtiler  Rechtskenntniss  ver- 
theidigt  und  begründet« »). 

Mit  anderen  Worten:  die  Dichtung  fand  eine  Fülle  alter  Sagen 
vor.  Der  Inhalt  der  Sagen  stand  häufig  in  grellem  Gegensatz  zu  dem 
Fortschritt  der  rechtlichen  und  sittlichen  Anschauungen.  Das  edlere 
Empfinden  sträubte  sich  dagegen.  Darum  wurde  das  Anstössige  durch 
die  Schulweisheit  und  Spitzfindigkeit  der  Dharma^ästrins  entfernt.  —  Aber 
sieht  denn  nicht  Jeder,  dass  dadurch  das  »Anstössige«  aus  der  Sage 
einfiLch  in  das   »Recht«,    in   das   Dharmagästra   hineingetragen    wird? 

*)  Göttin^.  Gel.  Anz.  1896,  S.  72. 

*)  Epos  und  Rechtsbuch,  S.  8a. 

»)  Götting.  Gel.  Anz.  1.  c,  S.  71,  72. 
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Was  in  der  alten  Sage  als  Unrecht  empfunden  wurde,  das  konnte 
in  dem  zeitgenössischen  Dharma^ästra  nicht  als  »Rechte  em- 
pfunden werden.  Was  in  der  Sage  veraltet  war,  das  erschien  noch 
weitmehr  als  erstorbene  Sitte  im  Dharmagästra ,  das  die  Norm  des 
Rechts  und  der  Sitte  für  die  Lebenden  bildete.  An  einer  im  Bilde 
alter  Sage  geschilderten  Sitte  nahm  die  lebende  Generation  nicht  so 
leicht  Anstoss.  Sie  wusste  ja,  dass  es  sich  um  längstvergangene  Zeiten 
handelte,  in  denen  dem  »gottesflirchtigenc  Geschlechte  und  den  »hei- 
ligen« Vorvätern  mehr  erlaubt  war,  wie  es  häufig  genug  betont  wird. 
Wenn  die  Vorgänge  wirklich  so  »anstössig«  schienen,  so  könnte  man 
eher  fragen,  warum  die  Diaskeuase  die  Sage  nicht  ganz  beiseite  ge- 
schoben oder  nicht  vollständig  umgearbeitet  habe.  Eine  Umarbeitung 
hat ,  wie  ich  schon  früher  sagte ,  auf  jeden  Fall  stattgefunden.  Denn 
das  Rechtselement,  die  Spruchweisheit  ist  aufs  engste  mit  der  jetzigen 
Fassung  der  Sage  verwachsen.  Die  Dharmagloka  als  einfaches  »EÜn- 
schiebsek  anzusehen  geht  nicht  mehr. 

Ein  treflfendes  Beispiel  für  unsere  Frage  ist  die  Pändu  -  Legende. 
Wir  sehen  hier  eine  alte  Sitte  in  der  Sage  hen'ortreten.  Dass  es  sich 
in  Niyoga  um  einen  alten  Brauch  handelt,  habe  ich  mehr&ch  hervor- 
gehoben; aber  auch  das  durfte  nicht  unerwähnt  bleiben,  dass  Niyoga 
zur  Zeit,  da  die  Pändu  -  Legende  ihre  jetzige  Fassung  erhielt,  schon 
Gegenstand  vieler  Anfeindungen  war  seitens  der  Dharma^ästrins.  Der 
Niyoga  wird  aufrecht  erhalten  in  der  Legende;  aber  er  wird  gestützt 
und  vertheidigt  mit  dem  (^ästra.  Auf  die  heutige  Gestalt  der 
Legende  hat  das  Dharmagästra  einen  massgebenden  Einfluss  ausgeübt. 
Der  Bearbeiter  stand  im  Bereiche  des  Qästra,  schöpfte  aus  der  be- 
lehrenden Spruchpoesie.  Diesen  Einfluss  des  Qästra  auf  die  Be- 
arbeitung der  Legende  will  man  um  keinen  Preis  gelten  lassen. 
Und  doch  hätte  schon  ein  flüchtiger  Blick  auf  die  Itihäsa  des  zwölften 
und  dreizehnten  Buches  gelehrt,  wie  nahe  das  Qästra  -  Element  dem 
epischen  Elemente  stand ,  wie  es  sich  in  der  verschiedensten  Art  mit 
dem  Itihäsa  verband.  Wenn  die  Diaskeuase  dieser  Itihäsa  im 
engsten  Anschluss  an  das  (^tra  arbeitete,  warum  konnte  es  nicht 
ebenso  die  Bearbeitung  der  Pändu  -  Legende  ?  Dort  lagen  Analogien 
genug  vor.  Warum  wagt  man  es  nicht,  sich  auf  den  historischen 
Boden  dieser  zahlreichen  Itihäsa-Smriti  zu  stellen?  Statt  dessen  sudit 
man  nach  femliegenden  Deutungen,    um  nicht  blos  die  Beziehungen 
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der  Erzählungen  zum  Qästra,  sondern  zur  alten  historischen  Sitte  über- 
haupt als  unmöglich  zu  kennzeichnen.  Das  nennt  sich  dann  »historical 
evidencec. 

Es  wird  behauptet,  die  Sitte,  derzufolge  Kunti  ihrem  kinderlosen 
Gatten  Pändu,  Satyävati  dem  kinderlosen  VicitravlT3ra  Nachkommen- 
schaft schenkt,  habe  nichts  zu  thtin  mit  dem  in  den  Sm^iti  gelehrten 
Niyoga.  Weil  in  den  vorliegenden  Fällen  ein  Brahmane  es  ist,  der 
hier  dem  Vicitravirya,  dort  dem  Pändu  einen  Sohn  erwecken  soll,  so 
beziehe  sich  die  Sitte  auf  eine  Gruppe  grundverschiedener  Gebräuche. 
Wir  sollen  in  dem  Vorgang  einen  Brauch  »like  the  jus  primae  noctis 
and  simiiar  rights  claimed  by  priests,  chiefe  or  landlords«  suchen, 
Sitten,  die  aufkamen  »when  the  impudence  of  the  Brähmanas  was  at 
its  highestfi). 

Die  ältere  Form  der  Erzählung  enthielt  den  Hinweis  auf  den 
eigentlichen  Niyoga ;  aber  die  modernen  Redaktoren  des  Mahäbhärata 
aus  der  Zeit,  da  »die  Unverschämtheit  der  Brahmanen  ihren  Höhe- 
punkt erreichte«  »substituted  their  own  stories,  which  were  intended 
to  encourage  Kshatriyas  to  yield  up  their  wives  to  the  Brähmanas 
for  older  stories,  in  which  the  real  Niyoga  was  alluded  to«^). 

Wir  haben  es  da  mit  einer  lehrreichen  Hypothese  zu  thun,  be- 
zeichnend für  die  »historisch-kritische«  Richtung,  welche  die  »Notes« 
der  Mahäbhärata-Methode  geben  wollen.  Als  unhaltbar  wird  die  An- 
sicht hingestellt,  dass  die  vorliegenden  Erzählungen  ihren  älteren  rein 
epischen  Charakter  eingebüsst  in  einer  durchgreifenden  Umarbeitung, 
welche  mit  dem  erzählenden  Elemente  die  Spruchweisheit  des  Rechtes 
verband  und  dadurch  die  Legende  thatsächlich  zu  einer  Illustration 
der  Rechtssätze  über  Niyoga  machte.  An  die  Stelle  dieser  unter  dem 
Einfluss  der  Smriti  stehenden  Umarbeitung  wird  trotzdem  eine  andere 
Umarbeitung  gesetzt,  welche  den  in  der  alten  Legende  enthaltenen 
Hinweis  auf  das  uralte  Rechtsinstitut  des  wirklichen  Niyoga  entfernte, 
um  der  »impudence  of  the  Brähmanas«  freie  Bahn  zu  schaffen  und 
»die  Kshatriya  aufzumuntern,  ihre  Weiber  an  die  Brahmanen  aus- 
zuliefern«. Eine  tendenziösere  Umarbeitung  als  diese  zu  Gunsten 
brahmanischer  Unverschämtheit  veranstaltete  lässt  sich  wohl  nicht  denken. 


>)  J.  R.  A.  S.  1897  S.  732. 
•)  1.  c. 
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Die  alten  Erzählungen  sollen  »the  jus  primae  noctis  and  similar  rights 
claimed  by  the  priests  etc.c  illustrieren.  Was  nur  das  Produkt  der 
sich  steigernden  Anmassung  einer  jüngeren  Zeit  ist,  wird  in  die  alte 
Legende  verflochten ,  um  der  »impudence«  eine  durch  das  Aker  ge- 
heiligte Bedeutimg  zu  geben.  Was  sich  an  Hinweisen  auf  Dharma  in 
den  Erzählungen  findet,  begründet  keinen  Zusammenhang  mit  der 
Smriti,  sondern  bezieht  sich  auf  das  jus  primae  noctis.  Nicht  unter 
,  dem  Einfluss  der  Smf  iti  standen  die  Redaktoren ,  sondern  umgekehrt 
unter  dem  Einfluss  der  »impudence  of  the  Brähmanasc,  welche  den 
rechtmässigen  Niyoga  eliminierten  und  »substituted  their  own  theories 
for  older  stories,  in  which  the  real  Niyoga  was  alluded  to.« 

Wir  wollen  nun  zunächst  »die  Anmassungen  der  Brahmanen«, 
von  denen  die  tendenziöse  Umarbeitung  ausgegangen  sein  soll«  aui 
sich  beruhen  lassen.  Ich  möchte  nur  darauf  hinweisen,  dass  der  Ge- 
lehrte, dem  wir  die  interessante  Hypothese  verdanken,  es  versäumt 
hat,  die  in  Frage  kommenden  »customsc  aus  der  überreichen  Rechts- 
literatur zu  belegen  um  so  zunächst  uns  »historical  evidencec  übar  die 
Thatsache  selbst  zu  verschaflen.  Das  sollte  doch  um  so  weniger  schwer 
fallen,  als  die  Brahmanen  mit  ihren  Ansprüchen  sonst  nicht  so  zurück- 
haltend sind  und  keine  Gelegenheit  imbenützt  vorübergehen  lassen, 
ihre  Vorrechte  zu  bekräftigen.  Bilder  einer  »subhme  impudence«,  um 
mit  Muir  zu  reden,  treten  uns  doch  zahlreich  genug  entgegen.  Warum 
verzichten  die  »Notes«  auf  jeden  Beweis  fllr  das  »jus  primae  noctis 
and  similar  rights«?  Sicher  ist  es,  dass  sich  im  weitesten  Bereiche 
der  hier  entscheidenden  Smriti-Literatur  nur  eine  Stelle  findet,  welche 
den  Brahmanen  zum  Niyoga  zulässt.  Und  gerade  diese  Stelle  sucht 
der  Verfasser  der  »Notes«  ihrer  Beweiskraft  fiir  »Niyoga  being  permitted 
not  only  with  kinsmen  but  also  with  a  Brähmana«  zu  entkleiden.  Ist 
das  richtig,  dann  bemüht  sich  das  moderne  Mahäbhärata,  ein  »Recht« 
der  Brahmanen  zu  empfehlen ,  eine  Sitte  zu  verherrlichen ,  die  nidit 
die  geringste  Spur  in  dem  so  alt  und  mannig&ltig  beurkundeten  Rechts- 
leben zurückgelassen  hat.  Und  wie  viele  Gelegenheit  bot  sich  nidit 
zur  Berücksichtigung  der  Sitte  an  den  verschiedensten  Stellen  des 
Dharma?  Wenn  das  »Recht«  aber  adharma  war,  warum  zeigt  sich 
nicht  die  leiseste  Polemik,  die  doch  sonst  sehr  laut  und  scharf  gegen 
jede  Art  der  Abweichung  von  den  massgebenden  Sitten  auftritt?  Warum 
wird  dieser  »rights  claimed  by  priests,    chie&,    or  landlords«    mit 
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keinem  Worte  gedacht ?  Sonst  sind  die  Smritikära  so  sorgfältig  in 
allen  das  Vorrecht  der  Brähmanen  und  Kshatriya  berührenden  Fragen  ? 
Aber  vielleicht  musste  dieser  heikle  Punkt  der  öffentlichen  Diskussion 
entzogen  werden*  Dann  ist  es  um  so  au£^ender,  dass  die  einfluss- 
reichste und  bekannteste  aller  Smriti,  das  Mahäbhärata  so  keck  in  die 
Oeffentlichkeit  mit  diesem  »Vorrecht«  tritt.  Was  kein  Sütrakära  oder 
^trakära  im  Laufe  einer  so  ausgedehnten  Rechtsentwickelung  wagen 
durfte,  das  erlaubt  sich  eine  Dichtung,  die  gerade  als  religiöse  Norm 
das  höchste  Ansehen  geniesst  »to  encourage  Kshatriyas  to  yield  up 
their  wives  to  the  Brähmanas«.  Und  doch  legt  der  Ver^Eisser  hohen 
Werth  auf  die  »harmony  with  historical  principles«. 

Mit  diesen  Prindpien  historischer  Forschung  lässt  es  sich  aber 
kaum  in  Einklang  bringen,  dass  »Bräuche«  und  »Rechte«  in  eine 
Erzählung  hineingetragen  werden,  die  in  keiner  der  uns  zugänglichen 
Quellen  irgend  welchen  Halt  finden.  Bevor  die  »Notes«  eine  Sub- 
stitution von  »their  own  stories  for  older  stories«  behaupten,  mögen 
sie  einmal  zuerst  die  Existenz  des  »jus  primae  noctis  and  similar 
rights«  nachweisen.  Sonst  tragen  sie  in  die  Legende  Dinge  herein, 
die  nur  der  Phantasie  angehören.  Das  ist  doch  »innere  Kritik«  der 
schlimmsten  Art.  Aber  ganz  unabhängig  von  diesem  erst  noch  zu  erbrin- 
genden Nachweis  können  wir  die  Frage  beantworten,  ob  die  von  dem 
Epos  geschilderte  Praxis  identisch  ist  mit  dem  Niyoga  der  Smfiti, 
jenem  »perfectly  intelligible  custom,  well  founded  in  the  ancient 
family  system«. 

Das  Epos  verknüpft  die  von  Satyävatl  und  Kunt!  geübte 
Praxis  unmittelbar  mit  der  S  m r  i  t i  und  mit  dem  Niyoga  der 
Smf  iti. 

Unsere  Erzählung  steht  nach  Sprache  und  Inhalt  ganz  auf  dem 
Boden  des  Qästra«  Wie  sehr  dies  zunächst  bezüglich  des  Gesammt- 
Charakters  zutrifft,  ergibt  sich  aus  der  Klage,  mit  welcher  Pändu  seinen 
Entschluss  begründet,  sich  dem  wandernden  Büsserleben  (bhaikshya) 
zu  widmen.  Die  Rede  bewegt  sich  ganz  in  der  Ausdrucksweise  jener 
Yoga-  und  Dharma-Abschnitte,  welche  uns  das  zwölfte  und  dreizehnte 
Buch  aufbewahren,  und  die  in  der  Beschreibung  des  Bhikshu  hin- 
wiederum mit  Manu  V  und  VI  übereinstimmen.  Pändu  will  nach 
Moksha  streben  (I  119,  7  sq.): 

tasmäd  eko  'ham  ekäkl  ekaikasmin  vanaspatau 
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caran  bhaikshyam  munir  mui^^i}  carishyämy  ä^ramän  imän 
pämsunä  samavacchanna^  ^ünyägärakptälayal^ 
vrikshamülaniketo  vä  tyaktasarvapriyäpriya^ 
na  ^ocan  na  prah|*ishyan9  ca  tulyanindätmasamstuti]^ 
nirä^ir  nimamaskäro  nirdvandvo  nishparigraha^ 
aläbhe  yadi  vä  läbhe  samadar9l  mahätapäl^ 
väsyaikam  takshato  bähum  candanenai  'kam  ukshata^ 
näkal3ränam  na  kalyä^m  cintayann  ubhayos  tayoh 
na  jijivishuvat  kimcin  na  mumürshuvad  äcaran 
jivitam  maranam  cai'va  nä'bhinandan  na  ca  dvishan. 
Pändu    erstrebt   das   Ideal    des   Muni,    wie  es   uns  auch  in  der 
Bhagavadgitä   und  Anugltä   mehrfach   geschildert  wird.     Es  gehört  in 
der  That   keine   tiefeigehende  Vertrautheit   mit  dem  Inhalte  des  XIL 
und  Xm.  Buches  dazu,  um  die  engen  Beziehungen  zu  erkennen,  welche 
hier    zwischen    Äkhyäna   und    Qästra   bestehen.      Man    vergleiche  da- 
mit z.  B.: 

nirmamag  cä  'nahamkäro  nirdvandva^  chinnasam9aya^ 
nai  'va  kruddhyati  na  dveshti  nä  'nritä  bhäshate  gira^ 
äkrushtas  tädita^  cai  'va  maitrena  dhyäti  nä  '^.ubham 
sarvabhütasadrin  maitrah  samaloshtägmakäncana^ 
tulyapriyäpriyo  dhiras  tulyanindätmasamstutih 
asprihah  sarvakämebhyo  brahmacaryadridhavratah 

XII  236,  34  sq. 
Aus  der  Parallele  ergibt  sich  die  enge  Uebereinstimmung  zwischen 
Epos  und  Qästra.  Mag  man  es  >Epic«  oder  »Pseudo-epic«  nemien, 
die  heutige  Bearbeitung  der  Pändu-Erzählung  steht  unter  dem  Einfluss 
des  Qästra.  Kann  aber  Winternitz  hier  die  Beziehung  zum  Yoga^ästxa 
nicht  ableugnen,  es  sei  denn,  dass  er  sich  seiner  Substitutions-Theorie 
zu  Liebe  in  Widerspruch  mit  offenkundigen  Thatsachen  setzt,  so  kann 
er  ebenso  wenig  den  Einfluss  des  Dharmagästra  in  Sätzen  in  Abrede 
stellen ,  die  ganz  auf  dem  Boden  der  Smriti  stehen.  Wenn  Pändu 
klagt,  er  sei  sohnlos,  es  sei  ihm  unmöglich  die  Schuld  an  die  Väter 
zu  entrichten  (pitriyäd  rinäd  anirmuktah),  so  entwickelt  er  allerdings 
eine  Idee,  die  tief  in  das  indische  Alterthum  zurückreicht.  Und  um 
dies  zu  beweisen,  brauchen  wir  nicht  erst  auf  die  Taittiri3ra-Samhitä 
zurückzugreifen.  Religiöse  Pflicht  war  es,  durch  Nachkommenschaft 
sich  und  die  eigenen  Vorfahren  vor  den  Qualen  jener  Hölle  zu  schütza:i, 


Die  Rhapsodie  Schöpferin  von  Dichtang  und  Lehrbuch.  271 

welche  die  aputra  erwartet.  Darum  heisst  der  Sohn  putra,  weil  er 
vor  der  Hölle  errettet  (punnämno  narakät  putras  träyate  pitaram). 
Selbst  diese  Et3n3)ologie  ist  uralt,  obschon  sie  einen  so  gekünstelten 
Charakter  trägt  Dass  >the  views  expressed  by  Pändu  when  speaking 
of  the  three  debts  are  much  older  than  any  Dharma9ästra<,  ist  eine 
längst  bekannte  Thatsache.  Aber  in  welcher  Fassung  wird  der  Ge- 
danke vorgetragen  ?  Und  da  ergibt  sich,  dass  wir  es  hier  nicht  mit  der 
Sprache  der  Brähma^a,  sondern  mit  der  Ausdrucksweise  des  Dharma- 
gästra  zu  thun  haben.  Man  vergleiche  z.  B.  auch  die  Abschnitte 
I  14,  I  41,  I  229,  wo  derselbe  Gedanke  behandelt  wird.  Die  Pflicht 
an  die  Vorfahren  bildet  den  Ausgangspunkt  des  auf  den  Grihastha 
bezüglichen  Theiles  der  Qlästra.  Dass  der  Bearbeiter  der  Erzählung 
sich  an  das  (^ästra  anschliesst,  ergibt  sofort  die  Aufzählung  der  Söhne 
in  der  Reihenfolge  der  Erbberechtigung.  In  dieser  Liste  der  erb- 
berechtigten Söhne  tritt  uns  ein  achtes  Stück  des  von  dem  ^)ästra  aus- 
gebildeten und  dargestellten  Erbrechts  entgegen.  Warum  bringt  Winter- 
nitz  nicht  auch  hier  den  Wortlaut.  Zu  seiner  Ansicht,  dass  >the 
Niyoga  as  taught  in  the  Dharmagästra  is  something  quite  dififerent 
from  the  practice  recommended  in  the  episodes  of  the  Mahäbhärata«, 
harmoniert  es  natürlich  schlecht,  wenn  Pä94u  unmittelbar  auf  das 
formulierte  Recht  der  Erbfolge  und  den  in  diesem  Recht  er- 
öffiieten  Ausweg  hingewiesen  wird.  Der  Kern  der  Diskussion  liegt  in 
der  Frage:  Ist  dem  Kinderlosen  jede  Möglichkeit  entzogen,  die  Schuld 
an  die  Väter  zu  entrichten?  Pän4u  meint,  dies  sei  der  Fall.  Er  er- 
geht sich  in  Klagen  über  den  Verlust  des  Himmels,  von  dem  der 
aputra  betrofien  wird.  Darauf  wird  ihm  Muth  zugesprochen  in  dem 
Hinweis  auf  das  Qästra,  das  Recht  (Dharmadar^na)  schaffe  Ersatz  in 
einer  legalen  Reihe  subsidiärer  Söhne,  die  nach  einer  ganz  bestimmten 
Folge  an  Stelle  des  »Aurasa«  treten.  Sich  selbst  bezeichnet  Pän^u  als 
einen  kshetraja,  wenn  er  sagt: 

yathai  'väham  pitu^  kshetre  jätas  tena  maharshinä, 
tathai  'va  'smin  mama  kshetre  katham  vai  sambhavet  präja 

120,  22. 
Pändu   richtet   alsdann    an  Kunt!    die  Aufforderung,    ihm    einen 
Sohn    zu    schenken,    wie    es  vorgesehen  sei  für  den  Fall  der  Kinder- 
losigkeit, d.  h.  dem  äpaddharma  entsprechend 

apatyotpädane  yatnam  äpadi  tvam  samarthaya  27. 
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Wie  das  möglich  sei,  zeige  die  vom  Erbrecht  aui^estellte  Liste 
der  subsidiären  Söhne. 

ime  vai  bandhudäyädäl^  shatputrä  dharmadar9ane 
shad  evä  'bandhudäyädäh  puträs  tän  chrinu  me  prithe. 

KuntI,  so  fährt  Pändu  fort,  solle  ihm  einen  Sohn  geben  in  der 
Art,  wie  man  vom  »devara«  im  Falle  der  Kinderlosigkeit  einen  Sohn 
erwartet : 

uttamäd  devarät  pumsah  kämkshante  putram  äpadi         35. 

Er  schliesst  mit  der  erneuten  Aufforderung: 

manniyogäd  yata  kshipram  apatyotpädanam  prati  41. 

Pändu  will  also  einen  Sohn,  wie  es  imDharmadar^ana  vor- 
gesehen ist.  Der  Bruder,  oder  ein  Höherstehender,  soll  an 
seiner  Stelle  die  Nachkommenschaft  fortpflanzen  (uttamäd  devaräd; 
sadri^c  chreyasö  vä)  auf  die  gesetzmässige  Aufforderung  hin.  (man- 
niyogäd).  Das  legale  Institut  aber,  innerhalb  dessen  vom  »devara« 
oder  von  einem  berechtigten  Höherstehenden  dem  kinderlosen  Manne 
ein  rechtmässiger  Ersatz  geschaffen  wird,  ist  Niyoga.  Pändu  begründet 
die  Legalität  seiner  Aufforderung  (manniyogäd)  mit  dem  vom 
Dharma^ästra  in  der  Liste  der  erbberechtigten  Söhne  formulierten 
Recht  Nur  so  hat  die  dem  Qästra  entlehnte  Reihenfolge  der  däyädäh 
einen  Sinn.  Pändu  will  sich  einen  däyäda  creieren;  der  däyäda  ist 
pindada,  »Spender  des  Todtenopfers«,  für  die  Manen.  Dass  demnach 
der  Bearbeiter  den  »kshetraja«  und  das  legale  Institut  der  Wittwen  be- 
aufbagung  (Niyoga)  meinte,  wenn  er  für  Pändu  in  einer  vom  Dharma- 
dar^ana  vorgeschriebenen  Weise  durch  Vermittelung  eines  »devarac, 
»sadriga«,  oder  eines  Höherstehenden  (uttama,  9reyän)  einen  däyäda 
innerhalb  der  Liste  der  erbberechtigten  Söhne  schaffen  will,  ist  bis 
jetzt  von  Niemanden  ernsthaft  bezweifelt  worden.  Am  allerwenigsten 
aber  wurde  hier  das  »jus  primae"*  noctis c  gesucht.  Oder  soll  der  Be- 
arbeiter »something  entirely  different«  im  Auge  gehabt  haben,  als  er 
das  Dharma^ästra  anrief?  Soll  das  Alles  darauf  zielen  >to  encourage 
Kshatriyas  to  yield  up  their  wives  to  Brähmanas«  ?  Zu  diesem  Zwecke 
wurde  »the  real  Niyoga«  der  alten  Erzählung  entfernt  und  an  seine 
Stelle  »an  entirely  different  groop  of  customs«  gesetzt.  Läge  es  da 
nicht  viel  näher,  den  Ursprung  des  so  greifbar  hervortretenden  Rechts- 
elementes zurückzuführen  auf  den  Versuch  die  »older  stories,  in  which 
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the   real  Niyoga   was   alluded   to«    zu  rechtfertigen  und  die  in  ihnen 
vertretenen  Anschauungen  zu  begründen,  in  einer  Zeit,  da  Niyoga,  wie 
aus  Manu  hervorgeht,  Gegenstand  mannigfacher  Angriffe  geworden  war. 
Aber  man  weist  den  Gedanken  weit  von  sich,    dass  die  Erzählungen 
unter   dem  Einfluss    und   im  Anschluss   an  das  Recht  der  Smpti  be- 
arbeitet, dass  diese  vom  Smritigehalt  erfüllten  Legenden  eine  Illustration 
des  (^tra  wurden,  um  desto  leichter  zu  einer  tendenziösen  Umarbeitung 
greifen  zu  können,  die  im  Dienste  der  »impudence  of  the  Brähmanas« 
erfolgte.     Ist  das  »historical  evidence«?     Jolly  schreibt:    »Der  Niyoga 
gehört  auch  der  epischen  Tradition  an  und  wird  im  Mahäbhärata  so- 
wohl  theoretisch   empfohlen   als   bei  den  Haupthelden  des  Gedichtes 
praktisch  exemplificiert;  doch  kommt  er  vornehmlich  in  der  ja  allerdings 
auch  den  Smptis  bekannten  Form  vor,  dass  ein  Brahmane,  nicht  der 
Schwager   den  Auftrag   dazu   erhielt,    was  auch  auf  tendenziöse  Um- 
formimg   durch    den    Brahmanismus    schliessen    lässt.«      Also    selbst 
»tendenziöse   Umformung«    vorausgesetzt,    hört  der  Niyoga  der  Kuntl 
dadurch  nicht  auf  »the  Niyoga  of  the  Smptic  zu  sein,  dass  es  zuletzt 
nicht  Brahmanen,   sondern   die    Götter   selbst   und   zwar   gleich  ihrer 
fünfe  sind,  welche  die  vermittelnde  Rolle  bei  der  Erweckimg  der  Nach- 
kommenschaft übernehmen,  —  ebenso  wenig  auch  dadurch,    dass  es 
nicht  ein  Sohn,    sondern  fünf  Söhne  sind,    welche  aus  dem  Niyoga 
hervorgehen.     Dass   Wesentliche    dieser   Rechtsinstitution   besteht 
darin,  dass  ein  rechtmässig  Beauflagter  dem  Kinderlosen  Nachkommen- 
schaft erzeugt.     Ein  Recht,  das  ursprünglich  nur  dem  jüngeren  Bruder 
zugestanden   wurde  (devara),    war   vom  Qästra   selbst  auf  Andere 
ausgedehnt  worden,  die  in  Ermangelung  eines  devara  eintreten  können. 
Schon  Gautama  zählt  (XVni  6)  für  den  Fall,  dass  kein  jüngerer 
Bruder  vorhanden,  als  Stellvertreter  einen  Sapinda,  einen  Sagotra,  einen 
Samänapravara  oder  überhaupt  einen,    der  zur  gleichen  Kaste  gehört, 
auf.     Manu  nennt  ausser  dem  devara  den  sapinda,    an  anderer  Stelle 
den  sagotra,    Vishnu  neben  dem  sapinda  ein  Glied  der  höheren  Kaste 
(uttamavama).   Auf  die  Aehnlichkeit  mit  »sadrigac  chreyaso  vä«  habe  ich 
schon  in  »Epos  und  Rechtsbuch«  hingewiesen.     Warum  haben 
die  »critical  notesc    diese   für  ihre  Behauptungen    allerdings  sehr  un- 
bequeme Parallele  nicht  mit  einem  Worte  herangezogen?    Sie  wollen 
Jolly's  Uebersetzung  »by  a  kinsman  allied  by  funeral  oblations  or  by  a 
member  of  the  highest  caste«  ebenfalls  nicht  gelten  lassen,    während 
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'doch  gerade  sadrigäc  chreyaso  vä  dem  Sinne  nach  etwas  ganz  Aehn- 
liches   ausdrückt    »von   einem    Ebenbürtigen    oder  von  einem  Höher- 
stehenden« (Würdigeren).     Auf  jeden  Fall  beweist  die  Stelle,  dass  der 
Bearbeiter   der  Pändu  -  Legende    ausser    dem   Sapinda  =  Sadriga  auch 
einen  über  dem  Sapinda  stehenden  Vermittler  zum  Niyoga  zuliess,  der 
9reyän  war.     Und  so  übersetzen  denn  auch  die  »Notes«  ganz  richtig : 
»I  shall  commend  thee  to-day   to  obtain  excellent  offspring  from  one 
that   is    equal    or   superior  to  me. <     Aus    den    in    »Epos    und 
Rechtsbuch«    citierten    Stellen  ergibt  sich,    dass  der  Kreis  derer, 
die  lege  berechtigt  sind  zu  Niyoga,   weit  über  die  engere  Verwandt- 
schaft hinausgreift.    Wenn  femer  die  Smritis  nur  einen  kshetraja  ge- 
statten, während  aus  dem  Niyoga  der  KuntI  fünf  Söhne  hervorgehen, 
so  stehen  sich  hier  »Epos  und  Rechtsbuch«  allerdings  entgegen.    Aber 
beweist   das  etwa,    dass  es  nicht  die  grundlegende  Rechtsanschauung 
von  Niyoga  war,  welche  dem  Bearbeiter  der  Pändu-Legende  vorschwebte, 
sondern  dieses  »something«,  das  in  keiner  Smriti  auch  nur  mit  einem 
Worte  erwähnt  wird?     »In  freier  und  selbständiger  Form  ver- 
werthet  das  Epos  die  Rechtssätze.«    Handelt  es  sich  ja  doch  um  eine 
Darstellung   sagenhafter   Vorgänge,    die   von  dem  Bearbeiter  mit 
den  Anschauungen    der  Smriti   verknüpft   werden.     Trotz  der  geltend 
gemachten  Verschiedenheiten  bleibt  »diese  Erzählung  nach  Sprache 
und   Inhalt   im    Bereiche,    d.  h.    unter    dem  Einflüsse  des  Qästra«. 
Die   Rhapsodie   selbst   stand    unter   dem   Einflüsse    der    Smriti.     Die 
Itihäsa    dienten    nicht   weniger    lehrhaften    als    episch  -  unterhaltenden 
Zwecken. 

In  dem  Handel  und  Wandel  der  epischen  Gestalten  leuchten  die 
Grundanschauungen  und  Normen  des  alten  Rechtes  wieder.  Und 
Niyoga  »besitzt  den  Charakter  einer  durch  die  älteste  Zeit  geweihten 
Rechtsgewohnheit«.  Aber  obschon  Niyoga  »well  founded  in  the  ancient 
law  of  femily«  war,  so  erhob  sich  mit  der  fortschreitenden  Entwicke- 
lung  des  Rechts  doch  Widerspruch  gegen  die  Sitte.  »Aus  Manu  er- 
gibt sich,  dass  das  spätere  Recht  eine  recht  schwankende,  wenn  nicht 
geradezu  feindliche  Stellung  gegen  Niyoga  einnahm.«  Er  nennt  den 
Brauch  eine  schwere  Verletzung  der  ewigen  Satzung.  Trotzdem  war 
die  Sitte  tiefer  gewurzelt  und  verwachsen  mit  dem  Rechtsleben  des 
Volkes.  Und  Manu  sieht  sich  genöthigt  genaue  erbrechtliche  Be^ 
Stimmungen    für   den   kshetraja   zu   geben.     Letzterer  behauptet  seilte 
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Stellung  in  der  Reihe  der  erbberechtigten  Söhne  an  zweiter  oder  dritter 
Stelle  bei  allen  Smritikära.  Wo  der  Tochtersohn  (putrikäputra)  an 
zweiter  Stelle  steht,  nimmt  der  Witwensohn  die  dritte  Stelle  ein  und 
umgekehrt.  Daher  erblickt  der  alte  Commentator  Aijunami^ra  in  dem 
an  zweiter  Stelle  genannten  pranita  den  kshetraja  in  Uebereinstimmung 
mit  allen  Commentatoren,  welche  den  ganzen  Vorgang,  den 
die  Erzählung  schildert,  als  Niyoga  betrachten.  Das  Gleiche  gilt 
von  der  Erzählung  der  Satyävati.  Trotz  der  geltend  gemachten  Ver- 
schiedenheiten handelt  es  sich  um  das  von  der  Smriti  angestellte 
Rechtsinstitut  des  Niyoga,  wenn  Krishnadvaipäyana ,  auf  Satyävati' s 
Aufforderung  hin  (tvan  niyogäd)  dem  Rechte  folgend  (dharmam  uddi^ya) 
insbesondere  dem  für  den  Fall  der  Kinderlosigkeit  aufgestellten  Recht 
(äpaddharmam  avekshya)  Nachkommenschaft  erwecken  will,  damit  die 
Vorfehren  nicht  in  die  Hölle  gestürzt  werden  (mä  nimajjil^  pitämahän). 
Ueberall  in  der  heutigen  Fassung  der  Legende  macht  sich  das  Be- 
streben geltend,  den  mit  der  Smfiti  übereinstimmenden  Charakter  der 
Handlung,  welche  verlangt  wird,  hervorzuheben.  Bhishma  sei  ein 
Kenner  des  Rechts ;  er  wisse  alle  Rechte  sowohl  in  ihrer  aphoristischen 
als  in  ihrer  ausführlichen  Fassung  (vettha  dharmäng  ca  dharmjna 
samäsene  'tarena  ca).  Mit  dem  von  den  Qästra  und  Sütra  gelehrten 
Rechtsinstitut  kann  nur  Niyoga  gemeint  sein. 

Mag  daher  Bezug  genommen  werden  auf  das  Qästra,  um  zu  recht- 
fertigen, was  der  vorgeschrittenen  Zeit  anstössig  erscheint,  oder  um  im 
Bilde  der  Legende  die  Smriti-Ideen  zu  beleuchten ,  auf  jeden  Fall 
lehnte  sich  die  Darstellung  an  das  Dharma^ästra  an.  Wenn  aber  die 
Erzählung  nach  Wintemitz  lediglich  dazu  dienen  soll,  den  Kshatriya 
zu  empfehlen,  ihre  Weiber  an  die  Brahmanen  abzutreten  und  das  »jus 
primae  noctis  and  similar  rights«  zu  illustrieren,  dann  werden  die  »few 
quotadons  here  and  there  which  are  in  harmony  with  the  Niyoga  or 
levirate  of  the  Qästras«  allerdings  ganz  unverständlich.  Zwischen  dem 
»jus  primae  noctis«  und  den  Qästra  besteht  unter  solcher  Voraus- 
setzimg »no  closer  connexion  than  between  the  text  and  the  sermon 
of  that  parson  who  was  told  that  if  his  text  had  the  smallpox  his 
sermon  would  never  catch  it«  *).  Der  Vergleich  steht  auf  der  Höhe 
der  von  Wintemitz  erstrebten  Klärung  des  Mahäbhärata-Problems.    Be- 


>)  Wintemitz,  1.  c.  S.  731. 

18' 
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zeichnend  ist  auch,  dass  die  zahkeichen  Hinweise  auf  das  Qästra  zu 
»few  quotations  here  and  there«  zusammenschrumpfen.  Aber  es  ent- 
spricht ja  dem  heutigen  Streben  sociologischer  Geschichtsforschung, 
unter  den  Trümmern  von  alter  Sage  und  Sitte  Gebräuche  zu  entdecken, 
für  die  man  das  Analogon  in  anderen  Institutionen  sucht. 

Westermarck  hat  eine  Reihe  von  Beispielen  gesammelt,  die  ein 
»jus  primae  noctis«  illustrieren  könnten.  Die  Bräuche  begegnen  uns 
aber  nur  bei  rohen,  uncivilisierten  Völkern  und  »es  kann,  wie  Wester- 
marck selbst  bemerkt,  kaum  bezweifelt  werden,  dass  solche  Gebräuche 
blos  barbarischen  Ideen  von  Gastfreundschaft  zuzuschreiben  sindc  *). 
Wenn  aber  Wintemitz  an  Bräuche  des  Mittelalters  erinnern  sollte,  so 
halte  ich  ihm  das  Wort  Starke's  entgegen:  »Das  Jus  primae  noctis 
muss  als  ein  Recht  historisch  ermittelt  werden ,  bevor  wir  ihm 
Glauben  schenken«^).  Diesen  historischen  Beweis  hält  Wintemitz  für 
überflüssig. 

Aber  ist  nicht  gerade  die  entscheidende  Stelle  von  den  eib- 
berechtigten  Söhnen  ein  Beweis,  wie  wenig  der  Verfasser  des  Mahä- 
bhärata  daran  dachte,  sich  an  die  Smriti  anzulehnen,  wie  fem  es  ihm 
lag  in  der  liegende  bestimmte  Rechtsgebräuche  zu  empfehlen?  Denn 
der  Verfasser,  welcher  unter  dem  Einflüsse  des  Qästra  die  Legende 
umarbeitete,  konnte  nicht  hier  dem  kshetraja  einen  bevorzugten  An- 
spruch einräumen  und  diese  Rechtsinstitution  verherrlichen,  dort  aber 
ihn  geradezu  als  ausgeschlossen  von  der  Erbfolge  betrachten  und  jene 
Rechtsanschauung  zum  Ausdruck  bringen  in  der  Legende.  Das  ist 
aber  thatsächlich  der  Fall.  Denn  I  74  spricht  der  Verfasser  von  nur 
fünf  erbberechtigten  Söhnen;  unter  ihnen  befindet  sich  nicht  der 
kshetraja.  »How  impossible  it  is  to  assume  that  the  same  author 
who  wanted  to  write  a  Dharma^ästra  could  have  given  one  list  ot 
flve  sons  I  74,  99  and  another  of  thirteen  sons  in  I  120,  32c,  soll 
Jacobi  nachgewiesen  haben.  Aber  die  »notes«,  welche  das  behaupten, 
widerlegen  sich  selbst,  wenn  sie  sofort  hinzufügen,  dass  möglicher- 
weise »the  passage  I  74,  99  contains  not  a  list  of  five  sons  but  is 
really  a  short  summary  of  Manu's  list  of  twelve  sons  (IX  166  sq.) 
For   it   seems   better  to  translate  svapatniprabhavän  panca  »five  sons 


^)  Geschichte  der  menschlichen  Ehe  S.  70. 

*)  Starke^  Die  primitive  Familie,  Leipzig  1888,  S.  134. 
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bom  from  one's  own  wife«.  Zu  den  letzteren  gehört  dann  auch  der 
kshetraja.  Nun  gut,  in  diesem  Falle  konnte  der  Verfasser,  welcher 
I  122  die  volle  Liste  gab,  an  anderer  Stelle  sich  darauf  beschränken 
>a  summary«  zugeben,  und  zwar  so  wie  es  dem  dortigen  Zwecke 
entspricht  Wenn  demnach  die  Annahme  der  »critical  notices«  richtig 
ist,  dann  liegt  kein  Widerspruch  bezüglich  des  kshetraja  vor,  der  hier 
stillschweigend,  dort  ausdrücklich  genannt  wird;  das  »how  impossible« 
ist  »mere  phraseology«. 

Aber  Jacobi's  Einwand  beruht  überhaupt  auf  einer  ganz  irrigen 
Voraussetzung.  £r  nimmt  augenscheinlich  an,  dass  die  Verknüpfung 
des  Qästra  mit  der  einzelnen  Legende  auf  die  Diaskeuase  des  M  a  h  ä- 
bhärata  zurückzuführen  ist.  Das  trifit  aber  nicht  zu.  Die  Itihäsa, 
welche  die  Diaskeuase  dem  Epos  einverleibt  und  welche  mit  dem 
(^ästra-Element  verbunden  erscheinen,  standen  längst  unter  dem  Ein- 
flüsse des  Dharma,  bevor  es  ein  Mahäbhärata,  eine  Sammlung  gab, 
welche  die  vielen  Einzellegenden  zu  einem  mahägrantha  verband.  So 
wenig  die  Qakmitalä-Legende  vom  Verfasser  des  Mahäbhärata  erfunden 
wurde,  ebensowenig  braucht  die  Verknüpfung  mit  dem  Qästra  auf  ihn 
zurückzugehen.  Der  Qakuntalä-Itihäsa  bestand  als  selbständiger  Itihäsa, 
wie  so  viele  Itihäsa  des  zwölften  imd  dreizehnten  Buches,  welche  ganz 
durchsetzt  sind  vom  Dharmagehalt.  So  wenig  die  zahlreichen  dort 
erhaltenen  Samväda  ihr  belehrendes  Element  der  Diaskeuase  des  Mahä- 
bhärata verdanken,  so  unbegründet  ist  es,  die  dharmagäthä  der  Qakun- 
talä  -  Legende  auf  den  Verfasser  oder  Bearbeiter  der  Pändu  -  Legende 
zurückzuleiten.  Ein  ganz  verwandter  Fall  liegt  vor,  wenn  das  Epos 
hier  die  Räkshasa-Ehe  als  die  beste  für  den  Kshatriya,  dort  aber 
Gändharva  oder  Svayamvara  als  solche  anpreist.  Da  könnte  man 
sagen,  der  Verfasser,  welcher  Räkshasa  hier  im  epischen  Bilde  feiert, 
kann  nicht  bei  (^untalä  die  Gändharva  -  Ehe ,  bei  Mädri  gar  die 
Äsura-Ehe  zum  Gegenstand  einer  »künstlichen,  der  Smriti  nach- 
gedichteten Erzähltmg«  machen. 

Alle  diese  L^enden  können  von  sehr  verschiedenen  Verfassern 
herrühren.  »Mit  der  Einheitlichkeit  einer  Diaskeuase  verträgt  sich 
das  Alles  sehr  wohlc^}.  Aber  so  verschieden  die  Verfiasser  gewesen 
sein  mögen,  ein  charakteristischer  Zug  beherrschte  sie  alle;    das  war 


^)  Jacobi,  Gott.  Gel.  Anz.  1896,  S.  74. 
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der  Anschluss  an  das  Qästra,  mag  es  nun  dem  Dharma  oder  Yoga 
gewidmet  sein.  Der  Diaskeuast  des  Mahäbhärata  stand  mit  den  Be- 
arbeitern der  alten  Legende  auf  dem  einheitlichen  Boden  einer  Rhap- 
sodie, welche  das  Qästra  -  Element  nicht  weniger  umschloss,  als  das 
Itihäsa-Element. 

Nehmen  wir  nun  aber  trotzdem  an,  die  Rechtssätze  seien  nach- 
träglich eingeschoben  worden,  um  »jene  anstössigen  Vorgänge  mit 
subtiler  Rechtskenntniss  zu  vertheidigen«,  so  ist  damit  noch  keine  Er- 
klärung für  die  grosse  Masse  der  Spruchweisheit  gegeben,  die  sich 
dxMch  soviele  Reden  in  anderen  acht  epischen  Stücken  hindurchzieht. 
Die  Legenden,  welche  Jacobi  im  Auge  hat,  bilden  nur  einen  ganz 
kleinen  Theil  des  epischen  Inhalts.  Welchen  Grund  hat  der  Reicb- 
thum  des  Qästragehaltes  in  Abschnitten  und  Reden,  wo  von  »veralteten 
Gebräuchen«,  »anstössigen  Vorgängen«  nicht  im  mindesten  die  Rede 
sein  kann?  Spontan  suchen  die  Redenden  überall  Anschluss  an  das 
Qästra,  uud  zwar  dort,  wo  die  epische  Situation  die  » Spruch weishdtc 
an  und  für  sich  ganz  entbehrlich  macht.  Es  handelt  sich  um  eine 
Gesammterscheinung,  deren  Grund  blos  in  einer  allgemei- 
neren Ursache  gefunden  werden  kann. 

Eine  so  durchgreifende  Verwendung  des  (^)ästra  innerhalb  der 
epischen  Haupthandlung  nicht  weniger,  als  in  den  vielen  eingestreuten 
Episoden ,  die  mit  der  Haupthandlung  nichts  zu  thim  haben ,  hätte 
unmöglich  eintreten  können,  wenn  die  Verbindung  dieser  in  sich 
heterogenen  Elemente  etwas  dem  Volke  Fremdes  gewesen  wäre.  »Nimmer 
würde  das  Mahäbhärata  zum  Nationalepos  geworden  sein«^).  Die  Ver- 
schmelzung setzt  einen  Zuhörerkreis  voraus,  dessen  Geschmack  die 
Rhapsodie  in  der  Verknüpfung  des  doppelten  Elementes  entgegen  kam. 
Dadurch,  dass  das  »Volk«  in  den  rhapsodischen  Vorträgen  nicht  blos 
die  Erinnerungen  der  Vorzeit,  sondern  die  Quelle  des  heihgen  imd 
erlösenden  Wissens  die  Ideale  seiner  Religion  und  seines  Rechts  suchte, 
wurde  es  erst  möglich,  die  alten  Sagen  und  Legenden  in  der  neuen, 
der  Smriti  sich  anschliessenden  Gestalt  zu  geben.  Oder  wie  kam  es, 
dass  die  alten  Sagen  sich  nicht  mehr  behaupten,  dass  sie  tbatsächüdi 
ganz  aus  dem  Repertoire  der  Rhapsodie  entschwanden  trotz  ihres  ur- 
sprünglichen ,  rein  epischen  Charakters ,   während  die  auf  dem  Boden 


>)  Jacobi,  Gott.  Gel.  Anz.  i«9i6,  S..  72. 
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der  Smriti  erfolgte  Umarbeitung  tiefe  Wurzel  im  Herzen  des  Volks- 
lebens fosste?  Hätten  diese  vielen  Legenden,  hätte  die  Umbildung 
zum  Lehrbuch  eindringen  und  ausschliessende  Geltung  erobern 
können  y  wenn  nicht  das  belehrende  Element  eine  engere  und  orga- 
nische Verbindung  längst  vorher  mit  dem  Epos  gewonnen  hätte.  »Der 
gesunde  Sinn  des  Volkes  würde  sich  dagegen  gesträubt  haben«  i).  Es 
würde  an  dem  Alten  festgehalten  haben;  in  dem  Alten  Epos  stand 
eine  Heldendichtung,  ein  Nationalepos  vor  ihm,  das  die  Erinnerungen 
seiner  eigenen  Geschlechter  dichterisch  verklärt  fortpflanzte.  Mochte 
es  unter  den  Rhapsoden,  unter  den  Neubildnem  der  Sage  »eingefleischte 
Juristen«  geben,  die  ihre  Qlästra-Weisheit  auf  den  Markt  bringen  wollten 
im  Gewände  des  Epos,  das  »Volk«  in  seiner  Gesanmitheit  hätte  die 
Gelehrten-Waare  abgestossen  und  nicht  um  den  Preis  seines  höchsten 
literarischen  Besitzthums  eingetauscht.  Am  allerwenigsten  wäre  »das 
Publikum  der  epischen  Sänger  von  der  juristischen  Manie  ergriflen« 
worden.  Das  Mahäbhärata  wäre  Epos,  die  einzelnen  Legenden 
wären  episch  geblieben.  Für  eine  Umbildung  und  Metamorphose 
wäre  kein  Raum  und  keine  Atmosphäre  vorhanden  gewesen.  Wenn 
die  Legenden ,  wenn  die  Reden  der  Haupthandlung  trotzdem  ein 
neues  Gepräge  erhielten  und  darin  sich  bewahrten ,  so  liegt  der 
Grund  in  einem  neuen  Puräna-Typus.  Das  »ästhetische«  Bewusstsein 
der  Zeit  verschmähte  nicht  die  neue  Form,  welche  an  die  Belehrung 
anknüpfte.  Die  religiöse  Belehrung  lag  innerhalb  der  Wege  und  Ziele 
der  Rhapsodie  und  Dichtung.  Beide  Elemente  verbanden  sich  zu 
einem  Zwecke,  der  in  dem  erziehenden  Berufe  der  epischen  Dichtung 
lag.  Nicht  trotz  des  belehrenden  Elementes,  sondern  erst  durch 
das  belehrende  Element  wurde  das  Mahäbhärata  die  grosse  nationale 
Dichtung  Indiens.  Seiner  Genesis  ging  eine  Rhapsodie  voraus,  die 
Trägerin  des  heiligen  Wissens  geworden  war.  Das  weitschichtige 
Material  der  einzelnen  Legenden  und  Sagenstofie  machte  naph  und 
nach  eine  durchgreifende  Umbildung  durch,  nicht  innerhalb  des  heu- 
tigen Mahäbhärata,  sondern  ausserhalb  desselben.  Es  gab  einen  über- 
aus grossen  Sagenschatz.  Allmälig  gewann  die  neue  Richtung  auf  ihn 
den  beherrschenden  Einfluss.  Die  Grundzüge  der  einzelnen  Sagenstofie 
und  Sagenbilder  bleiben,    und  insofern  haben  wir  wirklich  noch   die 


*)  Jacobi,  1.  c.  S.  72. 
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Legenden  der  alten  Zeit  vor  uns.  Aber  im  Einzelnen  gewinnen  die 
Sagen  unter  dem  Einfluss  der  neuen  religiösen  nnd  socialen  Ideale 
eine  neue  Fassung.  Alte  Sitte  und  Gebräuche  werden  bewahrt,  aber 
mit  den  Ideen  und  Sätzen  des  Dharma9ästra  und  Yoga^ästra  durch- 
flochten. Reste  älterer  Sprachformen  erhalten  sich  in  den  Legenden; 
aber  im  Grossen  und  Ganzen  trägt  die  Sprache  einen  gleichartigen 
Charakter  in  unserer  Samhitä.  Es  lässt  sich  nicht  bestreiten,  dass  die 
Bhäratasamhitä  viele  archaische  Elemente  in  der  Sprache  aufbewahrt 
Es  ist  ein  seltsames  Gemisch  von  archaischen  Formen,  und  reinen 
grammatischen  Formen,  von  grosser  Freiheit  und  strenger  Gebundenheit. 
Die  sprachlichen  Eigenarten,  welche  uns  Ludwig  vorführt,  lassen  sich 
statistisch  durch  das  ganze  Epos,  alle  Theile  und  Abschnitte  verfolgen. 
Insofern  zeigt  die  epische  Sprache  einen  durchaus  gleichartigen  Cha- 
rakter. Altes  und  Junges  steht  gleichberechtigt  nebeneinander.  Die 
verschiedensten  Bildungsformen  der  Deklination  und  Conjugation  gehen 
durcheinander.  Und  doch  überwiegt  wiederum  die  klassische  Form 
der  sprachlichen  Gebilde. 

Aus  dieser  gleichartigen  Verbindung  von  Altem  und  Neuem, 
welche  den  Hauptabschnitten  ebenso  eigen  ist,  wie  den  Episoden,  dem 
epischen  Elemente  wie  dem  didaktischen,  folgt,  dass  wir  es  nicht  mit 
einer  Volkssprache,  die  von  Jedermann  gesprochen  wurde,  mit  einer 
Volkspoesie,  die  Jedermann  üben  konnte,  zu  thun  haben,  sondern 
mit  einer  kunstmässig  oder  handwerksmässig  erlernten  und  geübten 
Sprache  und  Poesie.  Es  war  eine  traditionelle  Sprache  der  Rhapsodie, 
eine  Kunstsprache,  die  mit  vielen  alten  Elementen  durchsetzt  war. 
Wir  müssen  mit  Ludwig  »das  Ärsha  als  eine  besondere  Sprachform, 
beruhend  auf  einer  bis  zu  einem  gewissen  Grade  eigenthümlichen 
Grundlage,  anerkennen«.  Als  das  Mahäbhärata  entstand,  bestand  diese 
zwischen  Chändasa  und  Sanskrit  schwebende  Kunstsprache  schon  längst 
Ihre  Kenntniss  gehörte  zur  vidyä  des  paiu*änika.  Daraus  folgt  aber 
auch ,  dass  das  Epos ,  welches  wir  besitzen,  andere  zahlreiche  Epen 
voraussetzt,  die  sich  über  viele  Stämme  und  viele  Jahrhunderte  er- 
strecken. 

Aus  dem  umbildenden  Processe,  der  sich  inneihalb  der  Rhapsodie 
auf  verschiedene  Generationen  erstreckte,  ging  eine  Gleichartigkeit  des 
Sagenstoffes  hervor,  welche  die  Widersprüche  verwischte,  »so  dass  man 
die  Widersprüche  mehr  in  Spuren  als  thatsächlich  noch  fortbestehend 
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findet«.  Sobald  vir  von  diesem  Standpunkte  aus  und  im  Zusammen- 
hang mit  der  von  Dharma  und  Yoga  erfüllten  Itihäsa  -  Literatur  das 
Mahäbhärata  in  seiner  Gesammterscheinung  betrachten,  tritt  uns  die 
Homogeneität  des  unterscheidenden  Piuränatypus  entgegen,  indem  es 
keine  Eigenthilmlichkeit  von  Religion  und  Recht  in  den  alten  ein- 
gestreuten Legenden  gibt,  die  sich  nicht  ebenso  häufig  in  der  eigent- 
lichen Haupthandlung  und  Haupterzählung  findet,  keine  Eigenart  der 
Sprache,  die  nicht  auch  das  Epos  theilte.  Wenn  die  alte  Götterwelt 
der  episodischen  Legenden  sich  um  die  neuen  Pole  des  Qiva-  und 
Vishnukultes  bewegt,  so  ist  auch  das  Epos  ganz  von  dieser  Bewegung 
ergriffen;  wenn  die  alten  Helden  der  Einzelsagen  auf  dem  Boden 
des  Yoga  stehen  und  der  Bhakti  huldigen,  so  thuen  es  im  gleichen 
Um£3inge  die  Träger  der  epischen  Haupthandlung.  Ja  gerade  in  der 
Ideenwelt  der  Haupthelden  Yudhish^hira  und  Aijuna  kommt  das  Yoga- 
ideal des  höchsten  philosophischen  Gleichmuthes ,  kommen  die  im 
Gegensatz  von  jnänayajna  und  karmayajna,  in  dem  Schlagwort  »kuru 
karma  tyaja«  ausgesprochenen  Ideen  einer  neuen  religiösen  Epoche  zur 
unbestrittenen  Geltung. 

So  hätte  die  Rhapsodie  den  Charakter  und  die  Reden  Yudhishthira's 
nicht  gestalten  können,  wenn  sie  nicht  schon  ganz  in  dem  Dharma- 
und  Yogaelement  Wurzel  gefasst  hätte,  so  dass  sie  ihre  Nahrung  nicht 
weniger  aus  dem  Qästra  als  aus  dem  Itihäsa  schöpfte. 

Wenn  wir  die  Genesis  des  Mahäbhärata  als  eines  Lehrbuches  auf 
diesem  Boden  suchen,  suchen  wir  sie  auf  historischem  Boden,  inner- 
halb der  Grenzen,  welche  die  äussere  Kritik  bislang  ermittelt  hat 
Auf  diesem  Boden  lernen  wir  das  Mahäbhärata  als  ein  Riesendenkmal 
der  Vergangenheit  verstehen,  ein  Denkmal,  das  mit  dem  ganzen 
Reichthum  sagenhafter  Erinnerungen  die  Urkunden  des  geistigen  Ringens 
und  Strebens  verband.  Die  ganze  Vergangenheit,  welche  enthalten  ist 
in  dem  Namen  der  Bharata,  ist  in  den  einen  Kampf  der  Pändava 
zusammen  gedrängt ;  aber  gleichzeitig  verbindet  sich  damit  der  geistige 
Besitz  des  Volkes,  der  in  den  Urkunden  der  Religion  und  des  Rechts 
niedergdegt  war. 

Erzählungen  wie  die  von  Nala  und  DamayantI,  von  Räma,  von 
Sävitrl,  die  Legenden  von  Vagish^  und  Vi^vamitra,  die  Mythen  der 
Tlrthayäträ  mögen  äusserlich  sehr  lose  mit  dem  epischen  Hauptstoff 
verbunden  sein.  Es  sind  ihrem  ganzen  Wesen  nach  selbständige  Erzäh- 
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lungen ,  die  in  sich  nicht  das  Geringste  mit  dem  Kampfe  zu  tfaun 
haben ,  und  darum  ebenso  gut  weg  bleiben  konnten.  Ab^  anders 
urtheilte  jene  cyclische  Rhapsodie,  die  darauf  ausging  die  Sagenstoffe 
in  grossen  Sammelwerken  zu  vereinigen,  jene  Rhapsodie,  die  mit  den 
Zielen  der  Epik  die  der  Belehrung  verband.  Im  Rahmen  einer  gross- 
angelegten Dichtung  konnte  der  Sagenschatz  Aufnahme  finden.  Der 
Zweck  der  Dichtung  lag  eben  nicht  in  der  Darstellung  des  Haupt- 
ereignisses allein.  Von  Anfang  an  sollte  sie  innerhalb  der  epischen 
Haupthandlung  die  Fülle  der  Schätze  vereinen,  über  welche  die  Rhap- 
sodie gebot.  Indem  so  das  Mal:äbhärata  auf  dem  Boden  der  religiös- 
belehrenden Rhapsodie  entstand,  bleibt  es  in  seinen  didaktisdien 
Partien  nicht  weniger  als  in  seinen  epischen  eine  Schöpfung,  die 
Dichtung  und  Diaskeuase  zugleich  war,  Dichtung,  insofern  wirklich 
eine  geniale  Kraft  die  epischen  Gestalten  bildete,  den  Aufbau  des  Epos 
construierte  und  die  herrlichen  Schilderungen  schuf,  eine  Diaskeuase, 
insofern  sie  das  vorliegende  Material  neu  ordnete,  gruppierte,  in  die 
Haupthandlung  einwob. 

Der  Dichter  war  Diaskeuast,  der  Diaskeuast  Dichter.  Von  unserem 
ästhetischen  und  poetischen  Standpunkt  aus  mag  uns  das  keine  Ein- 
heit mehr  erscheinen.  Aber  das  ist  nicht  der  objektive  und  wissen- 
schaftliche Standpunkt  Dieser  wird  einzig  gefunden  innerhalb  der 
geschichtlichen  Rhapsodie  und  in  den  historisch  feststehenden 
Zielen  der  Epik.  Diese  Ziele  richteten  sich  eben  so  sehr  auf  die  Ver- 
mittlung der  religiös-ethischen,  als  der  religiös-epischen  Schätze.  Erst 
der  Weiterbildung  der  dichtenden  Kunst  war  es  vorbehalten,  dem 
dichterischen  Elemente  im  Reiche  der  Kunst  die  ausschliessende  Herr- 
schaft zu  erobern  und  jene  Kunst  zu  begründen  und  auszubilden,  die 
wir  als  klassisches  Kävya  seit  dem  2.  Jahrh.  v.  Chr.  kennen. 
Aus  dem  altepischen  Kävya  der  Mahäbhärata-  und  RämäyanarRhapsodie 
ging  das  klassische  Kävya  erst  hervor.  Diesem  allerdings  ist  das 
religiöse  belehrende  Element  fremd.  Aber  der  Kanon  seines  Kons^ 
Ideals  bezeichnet  die  Höhe  der  Entwickelung.  Auf  einer  älteren 
Stufe  stehen  wir  im  Mahäbhärata,  einer  Stufe,  welche  uns  die  Rhap- 
sodie noch  als  Hüterin  und  Herold  des  heiligen,  dem  Volke  zu  er- 
schliessenden  Wissens  zeigt. 

Das  Epos  nahm  viele  Sagen  auf,  unbekümmert  darum,  ob  in  d^i 
Einzelheiten  der  Darstellung  Uebereinstimmung  waltete  oder  nidit   Die 
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Cycliker  hatten  die  Sammlungen  dieser  Art  vorbereitet.  Die  ver- 
schiedensten Sagenstoffe  oder  verschiedene  Redaktionen  einer  und  der- 
selben Legende  waren  von  ihnen  ineinander  verarbeitet,  verknüpft  und 
verflochten  worden,  so  dass  wir  thatsächlich  Fragmente  unterschiedener 
Darstellungen,  Produkte  verschiedener  Pauränika  vor  uns  haben.  Aber 
darin  lag  eben  das  Wesen  der  cyclischen  Rhapsodie,  dass  sie  bestrebt 
war,  den  immensen  Legendenschatz  der  einzelnen  Schulen  und  Familien 
immer  enger  und  systematischer  zu  vereinigen.  Sammlung  der 
verschiedenen  Sagenstoffe  war  das  Hauptziel,  nicht  Ausgleich 
der  unterschiedenen  und  wohl  widersprechenden  Züge  der  verschiedenen 
Redaktionen.  Die  einheitliche  Sammlung,  d.  h.  die  von  einer  Hand 
bewerkstelligte  Diaskeuase  des  im  Mahäbhärata  vereinigten  Stoffes  be- 
dingt deswegen  keinesfalls  Ausschluss  aller  widersprechenden  Sagen- 
züge. Und  es  ist  kritisch  ganz  unzulässig,  verschiedene  und  —  sagen 
wir  einmal  —  widersprechende  Redaktionen  eines  und  desselben  Sagen- 
stoffes darum  von  einheitlicher  und  gleichzeitiger  Sammlung  innerhalb 
des  Mahäbhärata  auszuschliessen ,  weil  sie  diese  Verschiedenheiten 
zeigen.  Die  letzteren  bezeugen  das  Vorhandensein  verschiedener  Redak- 
tionen, widerstreben  aber  nicht  der  gleichzeitigen  Aufnahme  in  ein 
Mahägrantha. 

Der  ganzen  Argumentation,  deren  sich  Lüders  in  seiner  »Sage  von 
Rishyaqringa«  bedient,  fehlt  daher  die  kritische  Grundlage.  Indem  er 
Vergleiche  zwischen  Puräna  und  Mahäbhärata  -  Fassung  anstellt,  be- 
hauptet er,  dass  hier  eine  »Strophe  von  dem  Ueberarbeiter  unter  wört- 
licher Anlehnung  an  das  Padmapuräna  verfasst  und  in  das  Mbh.  ein- 
gefügt wurdec,  dass  dort  ein  Qloka  »ein  ungeschickter  Versuch  des 
Ueberarbeiters  ist,  zusammenzufassen c,  dass  an  anderer  Stelle  »die 
^Zählung  im  Mbh.  von  dem  Ueberarbeiter  verändert  oder  vielleicht 
überhaupt  neu  hinzugefugt  worden  istc^). 

Geben  wir  einmal  zu ,  dass  zwischen  dem  Text  des  Mbh.  und 
des  Padmapuräna  die  von  Lüders  hervorgehobenen  Aehnlichkeiten  be- 
stehen, folgt  daraus  als  einzige  Möglichkeit,  dass  es  einen  Ueberarbeiter 
des  Mbh.  gab,  der  sich  an  das  Padmapuräna  anschloss?  Können 
nicht  Mbh.  und  Padmapuräna  ebensogut  auf  eine  dritte  Quelle  zurück- 


1)  Die  Sage  von  Ri8hya9ringar,  Nachr.  der  K.  Gesellsch.  der  Wies,  zu 
G^ttingeB,  Phil.-hist.  Klasse  1897  Nr.  i. 


284  Zweiter  Theil.    Ursprung  des  Epos  als  Lehrbuch. 

gehen,  auf  eine  Redaktion  der  Rishya^f  inga-Sage,  welche  der  Diaskeuast 
der  Mahäbhärata  theils  in  freier  zusammenfassender  Bearbeitung,  theils 
in  mehr  oder  weniger  wörtlichem  Anschluss  der  Dichtung  einverleibte. 
Muss  doch  auch  Lüders  eine  ältere  und  ursprüngliche  Fassung  im 
Mahäbhärata  annehmen;  ihr  lässt  er  dann  die  Fassung  des  Padma- 
puräna  unter  Benützung  des  Mahäbhärata  folgen,  und  nachdem  an- 
fänglich das  Puräna  sich  der  Mahäbhärata  -  Fassung  bediente,  wird 
nachträglich  durch  eine  überarbeitete  Fassung  das  Mahäbhärata  mit 
der  Puräna-Fassung  wiederum  ausgeglichen. 

Das  ist  denn  doch  ein  seltsamer  Vorgang.  Zuerst  benutzt  der 
Puräna -Verfasser  das  Mahäbhärata,  dann  gab  es  einen  Mahäbhäiata- 
Redaktor,  der  sich  des  Puräna  bediente.  Hier  ist  ein  älteres  Mbh. 
ursprünglicher  als  das  Puräna,  dort  das  Piuräna  ursprünglicher  als  das 
heutige  Mbh.  Lüders  gibt  selbst  zu,  dass  »im  Mbh.  lu^prünglich  die 
ältere  Fassung  der  Sage  stand«,  und  »dass  zur  Zeit  der  Diaskeuase 
die  Sage  in  der  ursprünglichen  Gestalt  folgte«.  Aber  diese  ursprüng- 
liche Gestalt  ist  durch  Ergänzungen  entstellt  worden,  in  denen  die 
Ueberarbeiter  »die  Würde  der  Brahmanen  und  die  Schwere  einer  ihnen 
zugefügten  Beleidigung  hervorheben«  wollten.  Lüders  denkt  sich  also 
die  Sache  so,  dass  innerhalb  des  Mahäbhärata  die  alte  Fassung  der 
Rishyagringa-Sage  eine  Umarbeitung  durch  eine  jüngere  Gestalt  erfuhr. 
Geben  wir  nun  zu,  dass  im  Mbh.  mehrere  Redaktionen,  ältere  und 
jüngere  Bearbeitung  ineinandergreifen,  ist  es  da  nicht  ebenso  möglich, 
ja  das  Wahrscheinlichere,  dass  der  Diaskeuast  der  Tirthayäträ  selbst 
diese  Verbindung  herstellte,  indem  er  die  zwei  Fassungen  ineinander 
verarbeitete  und  so  beide  sich  gegenseitig  ergänzen  Hess?  Aber,  so 
behauptet  Lüders,  der  Veri^ser  der  Rahmenerzählung  kannte  die 
spätere  Fassung  noch  nicht.  Warum?  Weil  die  Dürre  als  ein  im- 
wesenUicher  Nebenumstand  erwähnt  und  weil  dann  später  noch  einmal 
gegen  die  Reihenfolge  der  Ereignisse  ganz  speziell  nach  dem  Grunde 
der  Dürre  gefragt  wird.  Eine  seltsame  Begründung  1  Nach  Lüders 
gehört  die  Erzählung  vom  Zorne  der  Brahmanen  und  von  der  ab 
Strafe  folgenden  Dürre  überhaupt  nicht  zur  ältesten  Fassung.  Denn 
»wie  kann  der  König  die  Brahmanen  um  Rath  fragen,  von  denen 
eben  erst  gesagt  ist,  dass  sie  ihn  im  Zorne  verlassen  haben«?  Und 
femer  werde  die  Herbeirufung  des  Rishyacringa  ganz  gegenstandlos; 
denn  wenn  die  Dürre  durch  den  Zorn  der  Brahmanen  veranlasst  war, 
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so  folgte  auf  die  Versöhnung  der  Brahmanen  auch  der  Regen ;  und  es 
war  kein  Grund  vorhanden,  den  Rishya^ringa  erst  herbeizuholen,  um 
Regen  zu  erhalten.  Was  Lüders  hier  als  »in  die  Augen  springende 
Widersprüche  €  betrachtet,  steht  in  schönstem  Einklang  mit  dem  Laufe 
der  Erzählung.  Der  König  betrügt  einen  Brahmanen;  die  Brahmanen 
wenden  sich  von  dem  König  ab.  Es  folgt  ein  zweites  Vergehen, 
diesmal  durch  den  Purohita,  das  aber  ebenfalls  dem  Könige  zur  Last 
gelegt  wird.  Als  Strafe  wird  Dürre  verhängt.  Jetzt  sucht  der 
König  die  Brahmanen  auf,  die  ihn  verlassen  hatten.  Ist  das  ein 
Widerspruch?  Jene  sind  zur  Versöhnung  bereit.  Sie  verlangen  aber 
eine  Sühne  für  sich  und  den  Götterkönig  und  die  Sühne  besteht  darin, 
dass  Rishyagringa  herbeigeholt  wird.  Dann  soll  es  wiederum  regnen. 
Die  Versöhnlichkeit  der  Brahmanen  schliesst  die  Forderung  einer  Sühne 
nicht  aus,  an  deren  Erfüllung  die  Spende  des  Regen  geknüpft  ist.  Es 
besteht  also  nicht  der  leiseste  Widerspruch  in  dieser  Folge  der  Be- 
gebenheiten ,  der  Dürre  einerseits,  der  Verführung  Rishyaqringa*s 
andererseits.  Gewiss  ist  die  Verführung  Rishya9ringa's  in  sich  nicht 
abhängig  von  der  Dürre,  ebenso  wenig  hat  in  sich  die  Dürre  etwas 
mit  Rishyagringa's  Erlebnissen  zu  thun.  Es  mögen  die  beiden  Momente 
vielleicht  in  besonderen  Erzählungen  behandelt  worden  sein;  aber  in 
der  Fassung,  welche  das  Mahäbhärata  zeigt,  liegt  nichts,  was  die  eine 
weniger  ursprünglich  als  die  andere  erscheinen  Hesse.  Die  Erzählimg 
von  der  Dürre  ist  mit  der  Legende  von  Rishyagringa  enge  verbunden ; 
beide  Erzählungen  wurden  von  der  Diaskeuase  in  die  Tirthayäträ 
eingewoben.  Wenn  trotzdem  eine  Umarbeitung  und  Verkoppelung  der 
zwei  Legenden  stattfand,  so  erfolgte  sie  nicht,  nachdem  die  Erzählung 
von  Rishya^ringa  schon  einen  festen  Platz  im  GefÜge  des  Epos  hatte, 
sondern  vorher.  Ausserhalb  des  festen  Rahmens  der  Dichtung  war 
eine  solche  Bearbeitung  und  Ergänzung  einer  freien  Legende  leicht 
möglich.  Welche  Gründe  sollten  aber  die  Veranlassung  gewesen  sein, 
dass  später  ein  Ueberarbeiter  die  Erzählung  von  der  Dürre  einschob? 
Das  sind  alles  so  allgemein  gehaltene  subjektive  Gründe, 
dass  eine  besonnene  Kritik  sich  ihrer  nicht  bedienen  kann,  um  damit 
»Interpolation«  zu  beweisen. 

Da  das  Epos  darauf  ausging,  die  Legenden  zu  vereinigen,  so  ver- 
knüpfte es  auch  hier  die  verschiedenen  Legenden ,  welche  mit  dem 
Namen  Rishya^ringa  verbunden  waren,  ohne  darauf  zu  achten,  ob  alle 
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Einzelzüge  in  voller  Harmonie  standen.  Es  bedurfte  nicht  erst  des 
Padmapurä^a,  um  die  besonderen  Züge  der  L^ende  einzufügen*  Woher 
nahm  sie  das  Padmapuräna?  Wenn  man  sagt,  aus  älteren  Bearbei- 
tungen, so  entgegne  ich :  nun  eben  diese  älteren  Bearbeitungen  sind 
es,  welche  der  alten  Diaskeuase  als  Quelle  dienten,  gerade  so  wie  es 
später  Lüders  ausdrücklich  hervorhebt  für  die  Gäthä-Strophen  i).  Der 
Diaskeuast  des  Mahäbhärata  »ging  nicht  auf  die  buddhistische  Samm- 
lung zurück ,  um  ihr  ein  paar  Verse  zu  entlehnen ,  etwas ,  was  von 
vorneherein  nicht  gerade  wahrscheinlich  ist  und  um  so  unwahrschein- 
licher wird,  da  er,  wie  wir  gesehen,  wenigstens  an  einer  Stelle  einen 
älteren  Text  vor  sich  hatte  —  er  schöpfte  vielmehr  aus  dem  »Volks- 
munde« ,  d.  h.  aus  »einer  alten  volksthümlichen  Äkhyäna-Dichtung« . 
Warum  sollte  es  erst  des  Padma-puräna  bedurft  haben,  um  die  Er- 
gänzungen herbeizufuhren,  während  doch  nachweislich  das  Padmapuräna 
selbst  auf  das  Mahäbhärata  zurückgeht? 

Was  Lüders  an  thatsächlichem  Material  bringt,  beschränkt  sich 
auf  einzelne  Parallelen  zwischen  den  Fragmenten  des  Mahäbhärata, 
der  Puräna,  des  Rämäyana  und  der  buddhistischen  Literatur.  Es 
zeigt  sich,  dass  es  verschiedene  Redaktionen  eines  und  desselben 
Sagenstoffes  gab,  und  dass  diese  Redaktionen  von  einem  Prototyp  aus- 
gehen, bz.  zu  einer  gemeinsamen  älteren  Quelle  zurückleiten.  Wenn 
nun  das  Mahäbhärata  Spuren  dieser  verschiedenen  Redaktionen  ent- 
hält, so  folgt  daraus  nichts  zu  Gunsten  einer  Umarbeitung  des  Mahä- 
bhärata. Was  Lüders  Umarbeitung  nennt,  kann  ebensogut  von  dem 
einen  Diaskeuasten  des  Mahäbhärata  ausgegangen  sein,  der  für  seine 
Zwecke  verschiedene  Redaktionen  ergänzend  vereinigte.  Oder  will 
Luders  behaupten,  dass  dem  Diaskeuasten  nur  eine  Fassung  zu  Ge- 
bote gestanden  habe.  Wenn  er  das  aber  nicht  beweisen  kann,  wenn 
es  vielmehr  feststeht,  dass  der  Diaskeuase  die  Itihäsa  -  Literatur  in 
mannigfacher  Bearbeitung  gleichzeitig  vorlag,  dann  lässt  sich  auch 
nicht  von  Umarbeitung  des  Mahäbhärata  sprechen,  weil  sich  Elemente 
verschiedener  Quellen  zeigen,  die  sich  hier  dem  Puräna,  dort  dem 
Rämäyana,  an  dritter  Stelle  der  buddhistischen  Literatur  nähern. 
Lüders  möge  einmal  das  ganze  cyclische  »Vä^ishtham  akhyänam«  des 
dritten  Buches  oder  den  Nahusha-Cyclus  untersuchen;  er  wird  finden. 


*)  Die  Sage  von  Ri8hya9ringa,  1.  c.  S.  40. 
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wie  das  Bestreben  obwaltet,  eine  Legende  an  die  andere  zu  reihen, 
Scenen  verschiedener  Text -Redaktionen  in  ein  Ganzes  zu  bringen, 
lediglich  um  den  gleichen  Stoff  zu  einem  engeren  Ganzen  als  Cydus 
zu  vereinigen.  Wie  viele  Ueber-  und  Umarbeitungen  wären  da  an- 
zunehmen! Man  hüte  sich  doch,  aus  einzelnen  Parallelen  gleich  auf 
eine  Entlehnung  des  einen  aus  dem  anderen  zu  schliessen.  Es  ist  in 
dieser  Ait  mit  den  Parallelen  zwischen  Manu  und  dem  Mahäbhärata 
verfahren  worden.  Und  zuletzt  musste  man  eingestehen,  dass  der 
Manu,  aus  welchem  die  Diaskeuase  der  Dichtung  schöpfte,  gar  nicht 
mit  dem  unsrigen  identisch  sein  kann,  ja,  dass  es  einer  solchen  Manu- 
Samhitä  gar  nicht  bedurfte.  Die  Qästra-Literatur  war  viel  zu  reich 
und  ausgebreitet,  um  in  der  einen  Samhitä  aufzugehen.  So  floss 
der  Diaskeuase  des  Mahäbhärata  die  Spruchweisheit  des  Rechts  nicht 
aus  einer,  sondern  aus  zahlreichen  Quellen  zu.  Und  die  Dichtung 
verfügte  darüber  nicht  sklavisch,  sondern  in  freier  und  selbständiger 
Bearbeitung.  Parallel  mit  dem  Strome  der  Gäthä  des  Rechts  liefen 
die  Puräna  und  Itihäsa  in  zahlreichen  Darstellungen.  Und  die  Dia- 
skeuase des  Mahäbhärata  kannte  nicht  jene  Engherzigkeit,  welche  ihr 
heute  die  Kritik  andichtet,  indem  sie  von  der  »ursprünglichen  Fassungc 
alles  fem  gehalten  wissen  will,  was  den  Schimmer  eines  Widerspruchs 
zeigt.  Und  was  ist  nicht  Alles  schon  als  »Widerspruch«  ausgegeben 
worden,  ohne  es  darum  zu  sein?  Das  ist  nicht  mehr  objektive,  aus 
den  Thatsachen  geschöpfte  kritische  Erkenntniss.  Oder  man  nenne 
mir  einen  Grund,  der  es  unmöglich  macht,  dass  eine  cyclische  Dia- 
skeuase Erzählungen  der  verschiedensten  Art  in  sich  vereinigte,  selbst 
auf  die  Ge&hr  hin,  mehr&che  Redaktionen  derselben  Art  fragmentarisch 
ineinander  zu  fügen.  Vor  der  überwältigenden  Grösse  einer  Riesen- 
encyklopädie,  eines  auf  epischer  Grundlage  geschaffenen  und  zu- 
sammengehaltenen Cyclus  der  Cyclen  trat  diese  Versdiieden- 
ardgkeit  des  Details  ganz  zurück.  Der  Schwerpunkt  lag  im  Gesammt- 
charakter  einer  alles  umfassenden  Darstellung  jener  Rhapsodie,  die 
ebenso  sehr  Hüterin  des  heiligen  Wissens  als  Pflegerin  der  Poesie  war. 
Und  das  ist  in  der  That  bis  zu  einem  gewissen  Grade  erreicht  worden. 
Indem  das  Mahäbhärata  aus  der  Fülle  der  religiös-belehrenden  und 
unterhaltenden  Rhapsodie  des  Zeitalters  hervorging,  wurde  es  der 
Spiegel  des  die  höheren  Volksschichten  durchdringenden  Geisteslebens. 
Vor    uns   steht  das  indische  Volksthum  in  dem  Universalismus  seines 
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Denkens  und  Dichtens.  Alle  Vorstellungen,  welche  den  Schatz  der 
religiösen  und  sittlichen  Bildung  des  Äiya  ausmachen,  sind  hi^  zur 
reichsten  Fundgrube  vereinigt*).  »Die  Dichtung  erscheint  wie  eine 
poetische  Verkörperung  des  alle  Gebiete  belebenden  religiösen  Ge- 
dankens. Recht  und  Philosophie  durchdringen  das  ganze  Epos  und 
prägen  ihm  schon  nach  Aussen  eine  gewisse  Gleichartigkeit  auf.c 

So  stellt  das  Mahäbhärata  ebenso  sehr  eine  ältere  Phase  der 
Cultur  als  der  Literatur,  der  Religion  als  der  Gesellschaft  dar.  Es  ist 
eine  Zeit  des  Aufschwungs  aller  geistigen  Kräfte  im  Volke.  Als  das 
königliche  Denkmal  der  aufetrebenden  politischen  und  religiösen  Kräfte 
erscheint  das  Mahäbhärata  im  Gesammtbild  des  Dharma. 

Fassen  wir  das  Epos  von  diesem  höheren  und  weiteren  Gesichts- 
punkt, dann  klären  sich  die  dunklen  Umrisse,  zwischen  denen  die 
verworrene,  für  uns  so  unerquickUche  Masse  hindurchleuchtet.  Es  ist 
ein  historisch  begründeter  Standpunkt  der  Methode.  Jeder  andere 
Gesichtspunkt  verfälscht  uns  den  Massstab  zur  Beurtheilung  der  Einzel- 
erscheinungen, mögen  sie  dem  Gebiete  des  Rechts  oder  der  Religion, 
der  Sprache  oder  des  Stils  angehören.  Wollen  wir  uns  nicht  in  ein 
Labyrinth  von  widersprechenden  Erklärungen  und  Deutungen  verlieren, 
so  dürfen  wir  nie  die  Genesis  des  Gesammtcharakters  aus  den  Augen 
verlieren.  Was  in  sich  betrachtet  ein  Räthsel  und  Widerspruch  scheint, 
klärt  sich  im  Lichte  des  Gesammtbildes  und  seiner  Genesis.  Die  ver- 
meinten Gegensätze  und  Widersprüche  werden  mehr  und  mehr  schwinden, 
sobald  wir  uns  von  dem  Trugbilde  jenes  »original  Mahäbhärata«  frei 
machen,  das  im  Widerspruch  mit  den  Ergebnissen  der  äusseren  Kritik 
steht.  Wenn  trotzdem  Widersprüche  »bei  der  grossen  Complidertheit 
des  Mechanismus«  nicht  ausbleiben  konnten,  so  wird  die  Kritik  »die 
Widersprüche  mehr  in  Spuren  als  thatsächlich  noch  fortbestehend 
finden«. 

Das  Mahäbhärata  leuchtet  wie  eine  Welt  für  sich  in  dem  ge- 
schlossenen Bau,  der  die  ganze  Culturwelt  Indiens  zu  erfassen  scheint, 
gerade  durch  den  bewegenden  Mittelpunkt  des  heiligen  Wissens.  In 
der  Verschmelzung  des  erzählenden  und  belehrenden  Elementes  liegt 
der  Einfluss  des  Epos.  Tief  mit  dem  höheren  Volksthum  ver- 
wachsen, hat  das  Epos  in  seiner  eigenartigen  FüUe  einen  massgebenden 


*)  Buddha,  ein  Culturbild  des  Ostens,  S.  214. 
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Einfluss  auf  das  religiös-philosophische  und  religiös-sociale  Leben  durch 
zwei  Jahrtausende  ausgeübt. 

Erst  als  Lehrbuch  ist  die  Dichtung  das  geworden,  was  sie  durch 
zwei  Jahrtausende  geblieben,  ein  Centrum  religiöser  und  literarischer 
Macht.  Stellt  man  die  Verschmelzung  von  Dichtung  und  Lehrbuch 
als  ein  Produkt  »unberufenen  Unverstandes <*)  hin,  dann  wird  es  erst 
recht  ein  Räthsel,  wie  ein  Werk,  ausgezeichnet  »durch  die  grossartige 
Tragik  der  Schlussconception,  durch  den  ausserordentlichen  Reichthum 
des  Details,  durch  die  Kraft  der  Charakteristik,  sowie  durch  die  in 
den  Hauptzügen  bekundete  Fülle«  in  seiner  ursprünglichen  Gestalt  als 
Original-Epos  ganz  untergehen  konnte,  während  an  Stelle  »der  Dichtung 
von  unerreichter  Grossartigkeit«*)  »ein  historisch  -  chronologisch  un- 
qualificierbarer  Mischmasch«  s),  das  Lieblingsbuch  der  Rhapsodie  wurde. 
Wie  sollte  eine  solche  »Schöpfung,  der  nicht  leicht  eine  andere  an 
die  Seite  zu  stellen  ist«,  diese  Nationaldichtung  schlechthin  so  spurlos 
verschwunden  sein,  nachdem  sie  einst  im  Mittelpimkt  des  Volks- 
lebens gewurzelt  und  mit  ihrem  Glanz  die  grössten  Opferfeste  ver- 
herrlicht halte? 

Zeigt  schon  die  literargeschichtliche  Seite  die  Unwahrscheinlichkeit, 
dass  das  Mahäbhärata  als  Dichtung  und  Lehrbuch  allmälig  aus  einem 
umgestaltenden  und  verschmelzenden  Processe  hervorgegangen  sei,  so 
schliesst  die  religions-  und  rechtsgeschichüiche  Seite  der  Dichtung  diese 
Metamorphose  von  der  Dichtung  zum  Lehrbuch  gänzlich  aus.  In  der 
altepischen  Poesie  war  eine  reiche  und  tiefe  Kunst  begründet  gewesen, 
diese  Kunst  erhob  sich  erst  zur  religiösen  und  socialen  Macht,  indem 
sie  als  Herold  des  heiligen  Wissens  das  erlösende  Recht  den  grossen 
Gruppen  der  indischen  Gesellschaft  zugänglich  machte.  Wohl  waren 
die  Epiker  Künstler,  die  Gedanken  und  Sprache  plastisch  gestalteten  ^). 
An  der  dichterischen  Kraft  ihrer  Sprache  erhoben  und  begeisterten 
sich  die  folgenden  Geschlechter.  Aber  jenen  dauernden  Einfluss 
axif  das  gesammte  geistige  Leben  Indiens  gewann  diese  Kunst  erst, 
als  sie  das  religiöse  und  sociale  Ideal  einer  neuen  Epoche  aus  dem 
engeren  Kieise  der  Schule  in  den  weiteren  Kreis  der  gebildeten  Gesell- 


^  Ludwig,  üeber  das  RSmSyana,  S.  34. 

*)  Ludwig,  1.  c.  S.  39. 

*)  Ludwig,  Sitzungsberichte  1896,  S.  92. 

*)  Buddha,  Ein  Culturbild  des  Ostens,  S.  213  fif. 
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Schaft  trug.  Denn  es  gab  eine  gelehrte  und  gebildete  Gesellschaft,  die  sich 
tief  in  die  herrschende  und  erwerbende  Klasse  hinein  verzweigte,  und 
welcher  das  erlösende  Wissen  in  der  heiligen  Sprache  ebenso  zugänglich 
und  verständlich  war,  wie  dem  Gliede  der  priesterlichen  Kaste.  Der 
höhere  Unterricht  der  Kshatriya  und  Vaigya  hielt  die  Kenntniss  der 
klassischen  Sprache  hier  lebendig.  Dieser  Unterricht  wurde  nicht  in 
den  volksthümlichen  Mundarten,  sondern  in  einem  Sanskrit  gegeben, 
das  wohl  mit  volksthümlichen  Ausdrücken  verschmolzen  war,  aber  in 
seinen  wesentlichen  Zügen  das  Gepräge  der  klassischen  Sprache  trug. 
Und  der  Typus  dieses  Sanskrit  ist  das  epische  Sprachbild,  wie  es 
uns  im  Mahäbhärata  entgegentritt.  Die  Kenntniss  dieser  Sprache 
pflanzte  sich  durch  die  Rhapsodie  in  den  Kreisen  der  Kshatriya  und 
Vaigya  fort,  und  so  hat  es  durchaus  nichts  Ueberraschendes ,  wenn 
dss  Volksepos  des  sechsten  oder  ftinften  Jahrhunderts  v.  Chr.  nicht 
in  der  volksthümlichen  Mundart,  sondern  in  der  klassischen  Sprache 
des  heiligen  Wissens  abgefasst  ist.  Indem  aber  die  Dichtung  sich  mit 
dem  Lehrgehalt  verband,  so  lag  darin  keine  Unterdrückung  der  Kunst. 
Die  Kunst  blieb  Kunst;  aber  sie  wurde  eine  Schule  religiöser  und 
sittlicher,  wissenschaftlicher  und  künstlerischer  Bildung.  Hier  wurzelt 
die  literargeschichtliche  und  religionsgeschichtliche  Grösse  des  Mahä- 
bhärata. 


Drack  von  Oskar  Bonde  in  Altenbnrf. 
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Nin^na^  eine  Studie  zur  Vorgeschichte  des  Buddhismus. 
'8^  Xn  und  197  S.     1896.     Preis  M.  5.—. 

«Wenn  ein  neuer,  unsere  bisherigen  literarhistorischen  Anschauungen 
geradesu  umwälzender  Gedanke  in  überzeugender  Weise  dargelegt  und  durch- 
geführt worden  ist,  dann  ergeben  sich  aus  demselben  eine  Fülle  von  Consequenzen, 
welche  im  ersten  Augenblicke  sich  gamicht  alle  übersehen  lassen.  Je  nachdem 
snn  diese  Consequenzen  sich  zu  den  sonst  bekannten  Thatsachen  verhalten,  je 
nachdem  sie  bisher  dunkles,  RäUiselhaftes.  Widersprechendes  aufhellen  oder  aber 
neue  Räthsel,  Dunkelheiten,  Widersprücne  schaffen,  wird  jener  neue  Gedanke 
sich  als  fruchtbar  oder  unfruchtbar,  wahrscheinlich  oder  unwahrscheinlich  erweisen. 
Das  eben  erschienene  Buch  Dahlmann*s  zeugt  in.  überraschender  Weise  für  die 
Fmchtbarkeit  der  neuen,  durch  Bühler  und  Dahlmann  gewonnenen  chrono* 
logischen  Fixierung  des  MahäbhSrata  als  episch-didaktischen  Werkes  und  ist  in 
hohem  Grade  geeignet,  uns  die  Richtigkeit  jenerAnsichi  noch  um  ein  Bedeutendes 
wahrscheinlicher  zu  machen.  In  überraschender,  nach  meinem  Urtheil  durchaus  Über- 
zeugender Weise  zeigt  uns  nun  Dahlmann,  dass  der  bisher  ungelöste  und  scheinbar 
unlösbare  Wider${>mch  im  buddhistischen  NirvSna-Begfriffe  nur  dann  verstanden 
werden  kann,  wenn  man  diesen  Begriff  in  ein  älteres  brahmanisches,  philosophisches 
System  zurück  verfolgt ....  Jetzt  erst  entrollt  sich  uns  ein  klares  Bild  von  der 
Entwickelung  der  alundischen  Philosophie  in  der  vorbuddhistischen  Zeit.  Hier 
in  das  Dunkel  Licht  gebracht  zu  haben,  ist  ein  nicht  hoch  genug  anzuschlagendes 
Verdienst  des Yerfassers.  Durch  seine  Untersuchung  ist  nicht  nur  das  grosse  ^thsel 
jenes  buddhistischen  Gardinalbegriff  es  gelöst,  sondern  auch  ein  ganz  uner- 
warteter Einblick  in  die  Geschichte  der  indischen  Philosophie  gewonnen.  Das  philo- 
sephische  System  desMahSbhSrata  hat  seine  angemessene  Stelle  gefunden,  u  an  dieser 
Stelle  füllt  es  in  ftlr  uns  unschätzbarer  Weise  eine  schmerzlich  empfundene  Lücke 
ans.  Man  sagt  darum  sicher  nicht  zu  viel,  wenn  man  Dahlmann's  Buch  eine 
bahnbrechende  Arbeit  nennt,  welche  die  Beachtung  aller  betheiligten  Kreise 
im  höchsten  Masse  verdient.* 

Wiener  ZeKsohrifl  fBr  die  Kunde  des  Morgenlandes  1897,  vol.  Xi  p.  197. 

,Das  neueste  Buch  von  Herrn  J.  Dahlmann  enthfijt  mehr  aU  sein  Titel 
^.NirvSna,  eine  Studie  zur  Vorgeschichte  des  Buddhismus*  erwarten  lässt.  Es  ist 
thatsächlich  eine  Untersuchung  über  die  Genesis  der,  indischen  Philosophie  von 
den  Upanishad  an  bis  zum  Buddhismus  ....  Niemand  wird  sein  frisch  ge- 
schriebenes Werk  ohne  vielfache  Anregung  empfangen  zu  haben  aus  der 
Hand  legen.*  Gdtting.  Gelehrte  Anzeigen  1897,  Nr.  4. 

«Das  hier  besprochene  Buch  «NirvSna*  und  noch  mehr  das  Mt^&bhfirata 
sind  Producta  eines  umfassenden  Wissens  und  eines  urtheilsfähigen  Geistes. 
Ans  beiden  Werken  schöpft  man  reiche  Belehrung,  auch  wenn  man  allen  Grund- 
gedanken widersprechen  muss  oder  widersprechen  müsste.  Bef.  steht  nicht  an 
zu  bekennen,  dass  die  neu  gewonnene  Mitarbeiterschaft  D's.  auf  dem  Gebiete  der 
Indologie  eine  wesentliche  Bereicherung  derselben  bedeutet.* 

LKerarlscties  Centrallilatt  Leipziir  1897,  Nr.  42. 

»No  doubt  Dr.  Dahlmann's  ^ok  will  evoke  criticisme,  but  even  if  his 
theories  are  not  accepted,  the  sysAmatic  way  in  which  he  kas  worked  up  the 
date  of  the  ^ic  x>oem8  must  be  of  abiding  usefulness.« 

The  Asiatie  Quarterly  Review  April  1897. 

,Wie  man  auch  über  D*s.  specielle  Ansichten  denken  möge,  seine  gründ- 
liche Eenntniss  der  einschlägigen  indischen  Litteratur  verleiht  seinen  Schriften, 
auch  abgesehen  von  den  BesuHaten.  einen  wesentlichen  Werth.* 

C.  P.  TIele,  Tbeologisoher  Jahresberidit  1898,  S.  490. 

»Met  grote  geleerdheid  en  scherpzinnigheid  wordt  deze  theorie  door  den 
schrijver  tdteengezet,  met  een  vloeienden  stijl,  zoodat  de  lectuur  boeiend  is.«^ 

Mvseum,  Mai  1897. 


/ 


Verlag  von  Felix  L.  Dames,  Berlin  W. 


Buddba,  ein  Culturbild  des  Ostens.  1898.  gr.  8^  XIV  und 

224  S.    Preis  M.  6.—. 

«Den  Gipfelpunkt  in  der  Abkühlung  der  Fontchung  Buddha  gegenüber 
bezeichnet  das  in  diesem  Jahre  erschienene  geistvolle  Buch  von  Joseph  Dahlmann 
,Buddha,  ein  Culturbild  des  Ostens*.  Der  Weg,  auf  welchem  I)ahlmann  zu 
seinen  Anschauungen  gelangt  ist,  darf  als  ein  sehr  eigenartiger  bezeichnet 
werden.  Er  ging  von  dem  Studium  des  Mahllbhfirata,  des  indischen  R^esenepos 
und  seiner  Geschichte  aus.  Anknüpfend  an  die  bahnbrechenden  MahSohfirata- 
Forschungen  Georg  Bühlers  suchte  Dahlmann  zu  zeigen,  dass  das  gfrosse  Epos 
in  seiner  Entstehung  etwa  bis  in  Buddha*s  Zeit  hinaumirücken  ist.  Insbesondere 
aber  verfocht  er  mit  glänzender  Dialektik  die  Ansicht,  dass  das  Mahftbhftrata 
nicht,  wie  man  früher  angenommen,  im  Laufe  der  Jahrhunderte  allmählich  ge- 
wachsen, indem  an  einen  alten  epischen  Kern  immer  mehr  didaktische  und  epi- 
sodische Bestandtheile  sich  anschlössen,  sondern  dass  es  das  einheitliche  Werk 
eines  grossen  Dichters  sei.  War  das  richtig,  dann  folgte  daraus,  dass  die  ge- 
sammte,  im  MahäbhSrata  sich  widerspiegelnde  indische  Cultur  im  Wes^iitlichen 
schon  vorbuddhistisch  war.  Und  Dahlmann  machte  alsbald  gewissermassen  eine 
Probe  auf  die  Richtigkeit  dieser  Ansicht,  indem  er  seinem  hochinteressanten 
Buche  über  das  Mahftbh&rata  eine  nicht  minder  interessante  Studie  über  den 
Nirvänabegriff  der  Buddhisten  fol^n  Hess. 

Datnn  aber  richtete  sich  seine  Kritik  nicht  mehr  auf  einen  einzelnen  Be- 
mff  der  Buddhalehre,  sondern  auf  Buddha  und  den  Buddhismus  in  toto.  Dieee 
Kritik  bietet  uns  das  soeben  erschienene,  aus  Vorträgen  hervorgewachsene,  glänzend 
geschriebene  Buch  über  Buddha;  wenn  berechtigt,  —  dann  vernichtend. 

Und  in  der  That,  wenn  Dahlmann  recht  bat,  die  gesammte  Cultur  des 
Mahäbhärata  als  vorbuddhistisch  anzusetzen,  dann  wird  es  schwer  sein,  ihm  za 
widersprechen.  Begegnen  uns  doch  so  gut  wie  alle  die  edlen  moralischen  Lehren 
Buddha's  auch  im  MääbhSrata,  ja  sogar -bisweilen  fast  wörtlich  übereinstimmend 
mit  den  Sprüchen  des  Dhammapa<m,  welche  als  die  directen  Aeusserongen  Buddha*s 
gelten.  Ich  bekenne  es  gern,  dass  ich  Dahlmann's  Buch  über  das  Mahäbh&rata 
nur  eines  der  interessantesten  und  anregendsten  Werke  halte,  die  auf  dem  Ge- 
biete der  Indologie  neuerdings  erschienen  sind.  Als  ich  es  las,  war  ich  ganz 
hingerissen  ^von  und  habe  mich  auch  öffentlich  mit  wärmster  Anerkennung' 
darüber  geäussert,  ohne  freilich  das  Problem  für  endgültig  gelöst  zu  halten.* 

Leop.  V.  Schröder,  „Der  Türmer",  Oetober  1898. 

„Das  vorliegende  Buch  des  Jesuiten  Dahlmann  ist  ein  hervorragendea» 
glänzendes  Werk,  hervorragend  durch  die  Sachkenntniss  des  durch  seine  anderen 
indologischen  Arbeiten  bekannten  Forschers,  hervorragend  auch  durch  die 
glänzende  Diction  und  die  geistvolle  Darstellung.* 

Evangelisoh-theologleohar  Literaiorberioht  1898,  S.  39f. 

„Nur  Weniges  haben  wir  aus  dem  reichen  Inhalte  des  trefflichen  Buches  vor- 
geführt; aber  es  genügt  völlig,  um  zu  beweisen,  dass  die  Arbeit  P.  Dahlmann's  einen 
Wendepunkt  in  der  geschichtlichen  Beurtheilung  des  Buddhismus  bezeichnet. * 

Wissenschaftliche  Beilage  der  „Germania''  1898»  Nr.  5t. 

,In  klarer  imd  plastischer  Darstellung  entfaltet  sich  vor  unseren  Augen 
das  reUgionB-  und  culturgeschichtliche  Bild  des  indischen  Weltweisen  .... 
Damm  winl  P.  Dahlmann s  Buch  allen  jenen  willkommen  sein,  die  sich  für  die 
Religion  und  Cultur  des  Ostens  interessiren. 

Literarische  Beilage  der  Köln.  Volkszeitnng  1898,  Nr.  24. 

C'eat  une  oeuvrö  fortenient  con9ue  et  qui  ne  ressemble  en  rien  aux  livree 
publies  8ur  le  nieme  sujet  ...  II  reste  au  savant  religieux  le  mörite  d*avoir 
t^crit  un  livre  non  vulgaire,  et  qui  d^passe  de  beaucoup  les  ouvrages  r^cenunent 
publies  dans  lesquels  on  a  pretcndu  nous  faire  connattre  le  Bouddhisme. 

Universite  Catholique  de  Lyon  Revue  d'^tudes  Orientales  1898,  S.  294. 


Druck  von  Uskar  Uonde  in  Altenbnrg. 
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YI  Vorwort. 

Qaipkara  in  seinem  Commentar  zu  Bädaräyai^a's  Sfitras  aufgerichtet 
hat,  vor  dem  Zauber,  den  das  im  Brahman-Atman  geschilderte  Ideal 
auf  die  indische  Geisteswelt  ausübt,  tritt  das  nüchterne  Sämkhya  in 
seinem  »rationalistischen«  Gepräge  tief  in  den  Schatten.  Aber  es 
hat  einmal  eine  Zeit  gegeben,  da  dies  anders  war.  Weit  zurück  liegt 
die  Epoche,  wo  Sämkhya  die  führende  Stellung  im  Kampfe  der 
speculativen  Geister  behauptete ,  die  Epoche ,  wo  das  Sämkhya  d  i  e 
Philosophie,  die  Schule  schlechthin  war.  In  diese  Zeit  fuhren  uns 
jene  philosophischen  Urkunden  ziulick,  die  das  Epos  Mahäbharata 
aufbewahrt. 

So  ungleichartig  auf  den  ersten  Blick  die  Elemente  zu  sein 
scheinen,  aus  denen  sich  die  speculativen  Abschnitte  des  Mahäbhirata 
zusammensetzen,  so  vertritt  das  Epos  doch  thatsächlich  in  allen 
seinen  Theilen  nur  ein  einziges  System  der  Philosophie  »die  am 
methodischer  Untersuchung  gegründete  Erkenntniss  des  Brahman« 
(änvikshiki  brahmavidyä).  Diese  Erkenntniss  des  Brahman  wird  in 
einer  reichen  Anzahl  von  Urkunden  unter  dem  Namen  Sanikhyayoga 
zusammengefasst. 

Was  ist  das  epische  Säipkhya?  Indem  der  Verfasser  sich  die 
Beantwortung  dieser  Frage  in  dem  vorliegenden  Bande  der  Mahä- 
bhärata- Studien  zur  Aufgabe  stellt,  knüpft  er  an  die  Ergebnisse  an, 
die  er  im  »Nirväna«  bereits  niedergelegt  hatte.  Aus  den  Grund- 
linien jedoch ,  in  denen  damals  das  epische  System  des  Sämkhya 
geschildert  wiurde,  ergab  sich  nur  ein  ganz  aUgemeines  Bild  der  im 
Epos  aufbewahrten  Elemente  der  Philosophie.  Es  galt  die  Elemente 
im  weitesten  Sinne  zu  sammeln  und  zu  ordnen.  Dieser  dop- 
pelten Aufgabe  hat  sich  der  Verfasser  in  der  vorliegenden  »Studie« 
unterzogen.  Die  Vorarbeiten  dazu  waren  bereits  beim  Erscheinen  des 
ersten  Bandes  der  »Mahäbhärata-Studien«  so  weit  abgeschlossen  oder 
fortgeschritten,  dass  ich  die  Vollendung  in  sichere  Aussicht  stellen 
konnte  ^).  Die  Arbeit  lag  fertig  vor ,  als  Hopkins  Buch  »The  Great 
Epic  of  India,  its  character  and  Origin«  erschien,  das,  wie  eine  Be- 
sprechung bemerkt,  »Die  Philosophie  des  Epos  inventarisirt« 
»und  auf  diese  Weise  der  Forschung  einen  grösseren  Dienst  geleistet 
hat  als  durch  die  verfrühte  »Synthese«  neueren  Datums«. 


^)  Genesis  des  Mahäbhärata,  Berlin  1899.    S.  XXIY. 


Vorwort.  VII 

Einen  Augenblick  schien  es  verlockend,  bereits  an  dieser  Stelle 
die  Ergebnisse,  zu  denen  Hopkins  gelangt,  zu  berücksichtigen  und 
eine  Untersuchung  des  von  Hopkins  »inventarisirten«  Materials  mit 
meiner  Darstellung  zu  verweben.  Eine  solche  Untersuchung  würde 
indessen  auf  Schritt  und  Tritt  nur  zu  einer  Polemik  geführt  haben, 
die  um  so  weniger  der  Sache  dienen  konnte,  als  wir  beide  von 
einem  ganz  entgegengesetzten  Standpunkt  ausgehen. 

Aus  diesem  Grunde  stelle  ich  dem  »Inventar«  von  Hopkins  ein- 
fach das  Bild  der  Philosophie  des  Epos  gegenüber,  wie  es  sich  mir 
von  meinem  Standpunkt  aus  dargestellt,  bevor  Hopkins'  Untersuchung 
erschien.  Während  es  Hopkins  bei  seiner  »Inventarisirung«  des  philo- 
sophischen Gehaltes  vor  Allem  darauf  ankommt,  das  Ungleichartige 
in  den  Elementen  hervorzuheben,  war  es  mir  in  erster  Linie  um  das 
Gemeinsame  in  der  anscheinend  ungleichartigen  FtUle  des  Stoffes 
zu  thun.  In  der  Beurtheilung  des  philosophischen  Gehaltes  wieder- 
holt sich  also  derselbe  Gegensatz  der  Methode,  der  sich  bei  der  Be- 
urtheilung des  Ganzen  geltend  macht.  Für  das  MaMbhärata  als  Ganzes 
galt  es  bis  jetzt  sozusagen  als  festes  Axiom,  dass  es  in  seinen  einzelnen 
Theilen  aus  ganz  imgleichartigen  Elementen  bestünde.  Daher  ging 
man  vor  Allem  darauf  aus,  das,  was  die  Abschnitte  unterscheidet, 
was  die  einzelnen  Elemente  untereinander  trennt  und  in  Gegensatz 
bringt ,  ausfindig  zu  machen ,  während  man  das ,  was  die  Abschnitte 
Gemeinsames  haben ,  weniger  beachtete.  Als  ich  mich  auf  An- 
regung meines  tief  betrauerten  Lehrers  B  ü  h  1  e  r  mit  dem  Mahäbharata 
zu  beschäftigen  begann ,  stand  auch  ich  unter  dem  Eindruck ,  dass 
eine  historisch  -  philologische  Kritik  des  epischen  und  didaktischen 
Gehaltes  nur  dann  erfolgreich  durchgeführt  werden  könnte,  wenn  sie 
das,  was  die  einzelnen  Theile  und  Elemente  trennt,  in  den  Vorder- 
grund stellte.  Aber  je  eingehender  ich  mich  mit  dem  Verhältniss  der 
Abschnitte  untereinander  beschäftigte,  um  so  mehr  überzeugte  ich 
mich ,  dass  der  gemeinsamen  Elemente  zu  viele  waren ,  um  nicht  zu 
einer  besonderen  Untersuchung  zu  reizen.  Konnte  das  Epos  trotz 
der  scheinbaren  Ungleichartigkeit  nicht  in  einem  einheitlichen  Boden 
wurzeln  ?  Audiatur  et  altera  thesis  1  Das  war  im  Grunde  eine  so 
natürliche  Aufgabe  der  wissenschaftlichen  Forschung,  dass  man  sich 
mit  Recht  wundern  muss,  warum  sie  nicht  schon  viel  früher  in  An- 
griff genommen  wurde.    Unverständlich  scheint  es  mir  daher,  wie  ein 


Vin  Vorwort. 

Forscher  von  einer  »Verwirrung«  reden  kann,  »welche  eine  sich 
synthetisch  nennende  Methode  unter  dem  Vorgeben  hier  Ordnung  zu 
schaffen  angerichtet«  haben  soll.  Ich  habe  die  Gründe  dargelegt,  die 
für  den  engen  und  inneren  Zusammenliang  des  epischen  und  didakti- 
schen Elementes  zu  sprechen  scheinen.  Ich  habe  zu  zeigen  gesucht, 
wie  die  Kultur,  die  das  Epos  in  seinem  religiös -philosophischen  und 
in  seinem  religiös-rechtlichen  Element  widerspiegelt,  keineswegs  einem 
früheren  Ursprung  im  Wege  steht.  Aus  Allem  eigab  sich  mir  die 
hohe  Wahrscheinlichkeit  für  einen  älteren  und  einheitlichen  Ursprung 
des  Mahäbhärata.  Dabei  habe  ich  aber  von  vorneherein  den  Begrifi 
der  Einheit  und  Gleichartigkeit  umgrenzt  und  diese  Grenzen  in  mein^ 
»Genesis  des  MahäbhÄrata«  noch  schärfer  gezogen,  indem  ich  inmier 
wieder  auf  den  encyklopädischen  Charakter  des  Epos  hinwies. 
Das  Problem ,  das  ich  aufgerollt ,  lässt  sich  in  die  eine  Frage  zu- 
sammen? Ist  die  encyklopädische  Tendenz  erst  nachträglich  in  die 
Dichtung  hineingetragen  worden,  oder  war  sie  schon  ursprünglich  mit 
dem  Epos  verwoben? 

War  das  Mahäbhib'ata  von  vorneherein  darauf  angelegt,  im  Rahmen 
der  Dichtung  die  Fülle  des  belehrenden  Stoffes  aus  dem  Bereiche  des 
Rechts  und  der  Philosophie  aufznnehmen,  dann  war  es  eine  Dias- 
keuase  im  eigentlichen  Sinne,  durch  die  das  Epos  als  Dichtung 
und  Lehrbuch  zu  Stande  kam,  Sammlung  und  Ordnung  eines  bereits 
vorliegenden  religiös -philosophischen  und  religiös  -  rechtlichen  Stoffes. 
Dieser  Lehrgehalt  war  aber  nicht  etwa  blos  in  einer  Bearbeitung,  er 
war  in  zahlreichen  Formen  zugänglich.  So  zahlreich  die  Kreise  waren, 
die  sich  einerseits  an  der  Entwickelung  des  epischen  Elementes  in  den 
Itihäsa  und  Puräna,  anderseits  an  dem  literarischen  Ausbau  der  Philo- 
sophie und  des  Rechts  in  den  Urkunden  der  Erlösungslehre  und  des 
Rechts  betheiligten,  ebenso  mannigfaltig  waren  die  Denkmäler,  die 
aus  diesen  Kreisen  hervorgingen.  Ich  sage  »mannigfaltig«.  Man 
copirte  sich  nicht  etwa  gegenseitig  ab,  sondern  arbeitete  selbstständig, 
wenn  auch  immer  im  Anschluss  an  die  grossen  religiösen  und  socialen 
Strömungen.  Von  einer  Uniformität,  die  alles  nach  einem  einzigen 
Muster  redigirt  hätte,  ist  da  keine  Spur  vorhanden.  Sobald  also  eine 
Diaskeuase  darauf  ausging,  die  Dichtung  zur  Trägerin  des  religiös- 
philosophischen und  religiös-rechtlichen  Lehrgehaltes  zu  machen ,    bot 


Vorwort.  IX 

sich  ihr  derselbe  Stoff  in  der  mannigfachsten  Bearbeitung  dar. 
Hat  sich  die  Diaskeuase  blos  an  eine  einzige  Bearbeitung  gehalten  ? 
Das  setzt  jene  Kritik  voraus ,  die  aus  der  Ungleichartigkeit  der  Ur- 
kunden auf  eine  Verschiedenheit  des  Ursprungs  schliesst.  Das  ceterum 
censeo  ihrer  Beweisführung  ist  und  bleibt  der  Gedanke:  Weil  im 
Epos  derselbe  Stoff  in  verschiedener,  sagen  wir,  zum  Theil  wider- 
sprechender Form  vorliegt,  darum  schliesst  diese  Ungleichartigkeit  die 
Einheit  des  Ursprungs  aus.  Mit  diesem  Satz  steht  und  fällt  die  ganze 
Beweisführung.  Es  wird  vorausgesetzt,  was  erst  bewiesen  werden  muss, 
eine  Uniformität  des  Lehrgehaltes,  die  jede  Verschiedenheit  aus- 
schliesst,  eine  Einheitlichkeit,  die  Alles,  was  nicht  in  derselben  Richtung 
liegt,  a  limine  abweist  Ja,  wenn  man  beweisen  könnte,  dass  diese 
Uniformität  von  der  Diaskeuase  des  Mahäbhärata  erstrebt  worden 
wäre,  dann  gäbe  ich  die  von  mir  verfochtene  Hypothese  sofort  preis. 
Aber  eine  solche  Uniformität  hat  erstens  nie  im  rehgiös-philosophischen 
und  religiös  -  rechtiichen  Literaturleben  Indiens  bestanden.  Noch  viel 
weniger  aber  lag  eine  derartige  Uniformität  im  Plane  eines  encyklo- 
pädischen  Schaffens,  dem  es  in  erster  Linie  darauf  ankam,  die 
ganze  Reichhaltigkeit  des  religiösen  Wissens  in  den  mannigfachsten 
Urkimden  zum  Ausdruck  zu  bringen.  So  stellt  sich  das  Mahäbhärata 
dar,  wie  es  jetzt  vor  uns  liegt.  Deswegen  mag  die  philologische 
Kritik  noch  so  viele  Verschiedenheiten  in  dem  Epos  ermitteln,  sie 
beweist  damit  nichts  für  die  angebliche  Verschiedenheit  des  Ursprungs 
des  ganzen  Epos,  so  lange  es  nicht  ausgeschlossen  ist,  dass  diese 
Verschiedenheiten  lediglich  in  den  einzelnen  Urkunden  wurzeln, 
die  bald  ganz,  bald  fragmentarisch  dem  Epos  einverleibt  wurden. 
Mochten  die  einzelnen  Urkunden,  aus  denen  die  Diaskeuase 
schöpfte,  noch  so  sehr  bald  in  dieser,  bald  in  jener  Frage  unter- 
einander abweichen,  was  hinderte  das  die  Diaskeuase,  sie  aufzunehmen 
und  nebeneinander  zu  reihen ,  wenn  es  ihr  vor  Allem  darauf  ankam, 
in  einem  encyklopädischen  Werke,  das  die  gesammte  indische  Welt 
imi&sste,  alle  Kreise,  die  auf  dem  Boden  der  Orthodoxie  sich  an 
dem  geistigen  Leben  betheiligt,  zu  Worte  kommen  zu  lassen.  Eine 
solche  Diaskeuase  konnte  mancherlei  Elemente  aufiiehmen,  die  sich 
mit  der  Uniformität  nie  vertragen  würde,  welche  von  der  bisherigen 
Mahibhärata-Kritik  immer  nur  als  Postulat  vorausgesetzt  wurde.  Und 
darum    wende    ich   auf  die  Genesis    des  Mahäbhärata   die  drei  Sätze 
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an,  in  denen  vor  50  Jahren  der  geniale  Bumouf  die  Ergebnisse  seiner 
Analyse  des  Bhägavata-Purä^a  zusammenßisste. 

I.  Une  main  u  n  i  q  u  e  a  pr^sid^  ä  Tarrangement  des  divers 
pardes  dont  se  compose  notre  poöme. 

n.  L'auteur  tout  en  distribuant  ä  sa  manidre  les  mat^riaux,  qu'il 
avait  ä  sa  disposition  tout  en  les  liant  entre  eux  par 
des  additions  qui  lui  sont  propres,  en  a  cependant  respect^ 
le  fonds  avec  une  assez  grande  fid^litd. 

III.  C'est  ä  un  dcrivain,  maitre  de  toutes  les  richesses  de  la  po^sie 
indienne,  qu'en  est  due  la  composition  .  .  .  .  rdunissant 
dans  une  sorte  d'unitd  encyclop^dique  des  dldments 
aussi  dissemblables  et  d'^poques  aussi  diverses^).« 

Das  ist  die  These,  die  ich  der  bis  jetzt  geltenden  Ansicht  ent- 
gegengestellt habe. 

Da  müsste  es  denn  doch  um  die  Wissenschaft,  an  deren  Ausbau 
wir  alle  arbeiten ,  schlecht  bestellt  sein ,  wenn  sie  sich  durch  ein 
audiatur  et  altera  pars  »verwirren«  Hesse.  Als  der  Verfasser  Wege 
einschlug,  »die  von  den  übrigen  Forschem  nicht  betreten  sind«,  war 
er  sich  wohl  bewusst,  »dass  die  neuen  Wege,  die  er  einschlägt,  eben 
so  gut  auch  Irrwege  sein  können«.  Er  meinte  aber,  dass  neue 
Wege,  darum  weil  sie  neue  Wege  sind,  noch  nicht  nothwendig  Irr- 
wege sein  müssen.  Soll  es  denn  nicht  mehr  gestattet  sein,  eine 
Ansicht  mit  allen  Gründen,  die  eine  besonnene  Untersuchung  nahe- 
legt, als  wissenschaftliche  H)T)Othese  —  und  mehr  nehme  ich  für 
meine  Thesis  nicht  in  Anspruch  —  zu  verfechten?  »Verwirrung« 
kann  dieselbe  nur  höchstens  dort  hervorrufen,  wo  das  Epos  überhaupt 
bis  jetzt  terra  incognita  war.  Was  da  eine  »Verwirrung  jüngster 
Zeit«  genannt  wird,  ist  in  Wirklichkeit  ein  lebhaft  erwachtes  Interesse 
ftir  das  Mahäbhärata.  Lange  Zeit  ist  das  Epos  vernachlässigt  worden. 
An  dieser  Vernachlässigung  trägt  die  Hypothese  von  dem  ungleich- 
artigen Ursprung  der  Theile  nicht  die  letzte  Schuld.  Als  Holtzmann's 
erster  Band  über  das  Mahäbhärata  erschien,  konnte  man  erwarten, 
dass  die  Ergebnisse  einer  langjährigen  Untersuchung  einmal  frischen 
Gährstoflf  in  die  ruhende  Masse  bringen  würde.  Die  Wirkung  blieb 
aus,  vielleicht  gerade  deshalb,   weil  der  historisch-kritische  Theil  nur 
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allzu  sehr  unter  dem  Eindruck  jenes  »historisch -chronologischen  un- 
qualifizirbaren  Mischmaschs«  geschrieben  war,  aus  dem  es  für  den 
Forscher  keinen  Ausweg  gab.  Da  kamen  Bühler' s  Untersuchungen 
über  das  Alter  des  Epos  als  S  m  r  i  t  i ,  Untersuchungen,  die  zum  ersten 
Male  mit  dem  Banne  brachen ,  unter  dem  bislang  die  Forschung  ge- 
standen, indem  sie  nachwiesen,  dass  das  Epos  als  Smriti,  d.  h.  die 
Verknüpfung  des  epischen  und  didaktischen  Elementes  doch  erheblich 
älter  war,  als  man  bisher  annehmen  wollte.  Damit  kam  ein  neuer, 
frischer  Zug  in  die  epischen  Untersuchungen.  Eine  neue  Grundlage 
wurde  der  Forschung  gegeben,  ein  neues  Ziel  der  Forschung  gesteckt. 
Wenn  irgendwo  »Verwirrung«  entstanden  ist,  so  leitet  sie  sich  von 
Bühler's  bahnbrechender  Studie  über  das  Mahäbharata  her.  Darum 
wird  der  Aufschwung  der  Mahabhärata  -  Forschung  für  immer  mit 
Bühler's  Namen  verbunden  bleiben.  Den  Schülern  aber  kann  es  nur 
zu  Ehre  gereichen,  wenn  sie  im  Geiste  des  Meisters  an  dieser  Art 
»Verwirrung«  sich  betheiligen.  Aber,  so  hält  man  dem  Verfasser  von 
»Epos  und  Rechtsbuch«  entgegen,  das,  was  da  geboten  wird,  ist 
nichts  als  blendende  Dialektik.  Nun,  wenn  man  damit  sagen  will, 
dass  ich  mich  mit  allen  mir  zu  Gebote  stehenden  Mitteln  dialekti- 
scher Schärfe  zum  Anwalt  der  altera  pars  gemacht  habe,  so  will 
ich  den  Vorwurf  gerne  hinnehmen.  Er  gereicht  der  Arbeit  nicht  zur 
Schande.  Ich  habe  es  in  der  That  darauf  abgesehen ,  alle  Momente 
ausfindig  zu  machen,  die  mir  für  die  Einheit  des  Epos  zu  sprechen 
scheinen.  Indem  ich  mich  bemühte,  diese  Momente  in  ihrer  ganzen 
Schärfe  zu  erfassen  und  zu  combiniren ,  um  zu  zeigen ,  wie  trotz  der 
Verschiedenheiten  Grundlage  und  Ausbau  des  Epos  einheitlich  sind, 
indem  ich  ferner  die  Beweismomente,  die  sich  mir  ergaben,  bis  in 
die  letzten  Consequenzen  verfolgte ,  während  ich  freimüthig  das ,  was 
mir  in  der  gegenüberstehenden  Thesis  schwach  und  unhaltbar  zu  sein 
schien,  beleuchtete,  habe  ich  nur  eine  Aufgabe  erfüllt,  welche  jedem 
zufallt,  der  eine  wissenschaftliche  Hypothese  aufstellt.  Und  wenn  diese 
»Dialektik«  unbequem  wurde ,  so  unbequem ,  dass  jemand  in  ihren 
Folgen  nur  »Verwirrung«  sah ,  so  beweist  dies  eben  nur ,  dass  es 
höchste  Zeit  war,  auch  die  altera  pars  einmal  im  vollen  Umfang  zu 
Worte  kommen  zu  lassen.  Was  hat  der  Gegenpart  denn  zu  fürchten, 
wenn  Alles  nur  Feuerwerk  einer  blendenden  »Dialektik«  ist,  was 
die  altera  pars  ausspielt?    Warum  »verwirrt«  werden,  wenn  es  so  un- 
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bedingt  feststeht,  dass  die  von  mir  vertretene  Aufifiaissung  »grund- 
falsche, ein  »delirament«,  ein  »Wahngebilde«  ist.  Wohlan  denn,  so 
zeige  man  endlich  einmal,  warum  das  Epos  in  seiner  Zusammensetzung 
jede  Möglichkeit  ausschliesst ,  dass  es  von  einer  Diaskeuase  —  ich 
wähle  mit  Vorbedacht  das  Wort  Diaskeuase  —  ausgegangen  ist.  Er- 
bringe man  den  Beweis  für  die  »älteren«  und  »jüngeren«  Schichten, 
die  sich  übereinander  lagern.  Sind  es  wirklich  »Beweise«  und  nicht 
blos  Behauptungen,  so  wird  die  »Dialektik«  schwerlich  dagegen  auf- 
kommen können.  Noch  viel  weniger  braucht  man  zu  befürchten,  dass 
sie  Schaden  und  »Verwirrung«  anrichtet.  Ist  die  These  des  ungleich- 
artigen Ursprungs  sicher,  dann  wird  sie  vor  dem  richterlichen  Forum 
der  Wissenschaft  ein  obsiegendes  Erkenntniss  erstreiten.  Die  böse  »Dia- 
lektik« hat  alsdann  das  eine  Gute  gehabt,  dass  sie  die  vollständige 
Unhaltbarkeit  der  neuen  Auffassung  selbst  dargethan  hat.  Auch  damit 
hätte  sie  der  Wissenschaft  einen  Dienst  geleistet,  indem  sie  Gelegen- 
heit geboten  hätte,  das  nachzuholen,  was  bisher  immer  versäumt 
worden  war,  nämlich  die  Gründe  zu  prüfen  und  zu  widerlegen,  welche 
für  die  Einheitlichkeit  des  Ursprungs  zu  sprechen  scheinen.  Man 
möge  nur  die  Gründe,  welche  die  »Dialektik«  vorbringt,  so  zerpflücken 
und  zerzausen,  dass  sich  das  Wort  des  Mahäbhirata  bewahrheitet: 

artham  medhävinah  kecid  anumänaih  prapüritam 
vicikshipur  yatha  gyenä  nabhogatam  ivä  'misham. 

Ich  werde  mich  nur  freuen,  der  Anwalt  der  unterlegenen  Partei 
gewesen  zu  sein,  um  den  Preis,  dass  jetzt  ein  für  alle  Mal  Klarheit 
und  Sicherheit  über  das  Problem  der  »Genesis«  gewonnen  ist.  Aber 
von  dieser  Sicherheit  und  Gewissheit  im  Sinne  der  älteren  Lösung 
scheinen  wir  noch  sehr  weit  entfernt  zu  sein.  Und  die  nirarthikä 
tarkavidyä,  »die  nichtsnutzige  Dialektik«  ,  wie  einmal  das  Epos 
sagt,  diese  »Rhetorik«  mit  ihren  »luftigen  Speculationen«  scheint  vor- 
läufig etwas  ganz  anderes  festgestellt  zu  haben,  nämlich  die  Thatsache, 
dass  es  mit  den  Gründen  für  die  Verschiedenheit  des  Ursprungs  gar 
nicht  so  gut  steht,  wie  man  erwarten  sollte.  Es  möge  dem  Verfesser 
nicht  verwehrt  sein ,  ein  Wort  seines  verstorbenen  Lehrers  in  diesem 
Zusammmenhang  zu  erwähnen.  >Die  Grundidee,  so  schrieb  mir  Bühler 
über  >das  Mahäbharata  als  Epos  und  Rechtsbuch«  ^),  halte  ich  cum 


*)  Brief  vom  20.  IX.  95. 


Vorwort.  XIII 

grano  genommen  für  sehr  wohl  verfechtbar  und  für  wahr- 
scheinlicher als  die  entgegengesetzte  Theorie,  deren  Schwäche 
Sie  sehr  richtig  charakterisirt  haben.  Es  geht  den  Leuten  bei  dem 
Mahäbhärata  gerade  so  wie  bei  dem  Veda,  wo  es  noch  immer  keine 
sicheren  Kriterien  für  »jung«  und  »alt«  gibt  •  .  .  .« 

Wenn  daher  der  Verfasser  sich  zum  Anwalt  der  altera  pars  ge- 
macht hat  —  sine  ira  aber  cum  studio  — ,  so  darf  er  recht  wohl 
mit  der  »Verwirrung«  zufrieden  sein,  die  seine  unheilvolle  »Dialektik« 
angerichtet  hat.  Und  hätte  die  Arbeit  auch  nm:  die  ausgezeichneten 
Abhandlungen  Jacobi*s  in  »Göttingische  Gelehrte  An- 
zeigen« und  Barth's  im  Journal  des  Savants  hervorgerufen, 
so  wäre  sie  nicht  umsonst  unternommen  worden.  Winternitz  er- 
scheint mit  seinen  »Notes  on  the  Mahabhärata  with  special  reference 
to  Dahlmann's  Mahäbhärata«,  lun  dann  dem  Studium  des  Mahäbhärata 
neue  textkritische  Wege  zu  zeigen.  Ludwig  schöpft  aus  dem  un- 
erschöpflichen Schatze  seines  Wissens.  Kirste  bespricht  den  Stand 
der  Mahäbhärata-Frage.  Hopkins  endlich  beschenkt  uns  mit  seinem 
grossen  Werke  über  das  Epos.  Vor  Allem  aber  entsprang  dem  neu- 
erwachten Interesse  der  feste  Plan  einer  textkritischen  Ausgabe  des 
Epos.  Und  es  ist  das  Verdienst  des  Nachfolgers  von  Btihler  auf  dem 
Wiener  Lehrstuhl,  dass  er  dem  Plane  jede  Förderung  zu  theil  werden 
Hess.  Wenn  daher  jetzt  eine  Epic  Text  Society  ins  Leben  tritt,  so 
dürfen  wir  darin  eine  Frucht  des  lebhaft  erwachten  Sinnes  für  die 
Erforschung  des  Mahäbhärata  begrüssen,  eine  Frucht,  die  erst  in  Mitte 
der  »Verwirrung«  herangereift  ist. 

Man  wird  es  nun  auch  verstehen,  warum  ich  das  Ziel,  das  ich 
bei  der  Beurtheilung  des  Mahabhärata  als  eines  Ganzen  im  Auge  hatte, 
auch  bei  der  Untersuchung  des  philosophischen  Elementes  in  den 
Vordergrund  stelle,  nämlich  die  gemeinsamen  Elemente  ausfindig  zu 
machen,  die  den  religiös  -  philosophischen  Urkunden  des  Epos  eigen 
sind.  Es  ist  ja  von  vorneherein  klar,  dass  in  einem  Werke  wie  das 
Mahäbhirata  vielerlei  Anschauungen  zu  Worte  kommen,  selbst  dann, 
wenn  die  religiös-philosophische  Grundlage  eine  durchaus  einheitliche 
ist.  Die  Schule;  auf  der  die  Diaskeuase  des  Mahäbhärata  ruhte, 
konnte  eine  einheitliche  Weltanschauung  vertreten.  Aber  die  Einheit- 
lichkeit der  Weltanschauung  schloss  darum  noch  keineswegs  jede  Ver- 
schiedenheit in  den  Einzelheiten  aus. 
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Es  ist  behauptet  worden,  die  Ergebnisse,  zu  denen  Hopkins  bei 
seiner  >Inventarisirung<  gelangt  ist,  stunden  »zu  der  Annahme  der 
im  Epos  waltenden  Einheitlichkeit  in  grellem  Widerspruch« ,  und 
»gegen  diese  Ergebnisse  ankämpfen,  heisse  (um  ein  indisches  Sprich- 
wort zu  gebrauchen)  an  die  Mondscheibe  schlagen«. 

Der  das  geschrieben,  »schlägt  in  der  That  an  die  Mondscheibe«, 
wenn  er  »die  im  Epos  waltende  EinheitUchkeit«  des  philosophischen 
Elementes,  wie  sie  von  mir  angenommen  wird,  mit  den  Ergebnissen 
von  Hopkins  glaubt  bekämpfen  zu  können. 

Man  kann  in  ganz  verschiedenem  Sinne  von  »Einheitlichkeitc 
reden.  Es  gibt  eine  Einheitlichkeit,  die  jede  Art  von  Verschiedenheit 
ausschliesst.  Wenn  uns  Qamkara  die  Sfitra  des  Badaräyana  erklärt, 
so  liegt  in  dieser  Erklärung  ein  einheitliches,  in  sich  abgeschlossenes 
System  vor ,  das  sich  immer  und  überall  treu  bleibt ,  nicht  blos  in 
den  Grundzügen,  sondern  bis  hinab  zu  den  Einzelheiten.  Es  ist 
das  Werk  eines  einzigen  Mannes.  Wenn  uns  Väcaspatimigra  in  der 
Sämkhyatattvakaumudt  das  System  des  SäijLkhya  auseinandersetzt,  so 
stehen  wir  einem  philosophischen  Lehrgebäude  gegenüber,  dessen  ein- 
heitliche Darstellung  sich  auf  alle,  auch  die  kleinsten  Einzelheiten, 
erstreckt. 

Diese  Art  von  Einheitlichkeit  ist  beim  Epos  ausgeschlossen.  Denn 
die  philosophischen  Urkunden,  welche  dem  Epos  einverleibt  sind,  sind 
nicht  das  Werk  eines  einzigen  Mannes.  Die  zahlreichen  philoso- 
phischen Dialoge  —  und  von  ihnen  allein  spreche  ich  zunächst  — 
sind  nicht  das  Erzeugniss  der  Diaskeuase.  Die  Diaskeuase  fand  diese 
Urkunden  fix  und  fertig  vor  und  verwerthete  sie  nach  freiestem  Er- 
messen im  Rahmen  der  Dichtung.  Aber  so  wenig  die  Diaskeuase  es 
ist,  auf  welche  der  Ursprung  der  philosophischen  Urkunden  zurück- 
geht, ebensowenig  verdanken  sie  einem  einzigen  Philosophen  ihren 
gemeinsamen  Ursprung.  Nur  eines  flüchtigen  Blickes  bedarf  es,  um 
zu  sehen,  dass  diese  Urkunden,  welche  das  Epos  verwerthet,  aus 
ganz  verschiedenen  Kreisen  stammen.  Generationen  haben  an 
den  philosophischen  Denkmälern  gearbeitet,  auf  die  sich  die  Diaskeuase 
des  Epos  stützt.  Darüber  habe  ich  mich  so  klar  «und  unzweideutig 
in  meiner  Studie  über  die  »Genesis  des  Mahäbharata«  ausgesprochen 
—  es  sei  nur  auf  das  Kapitel  »Die  Rhapsodie  Hüterin  und  Herold 
des  heiligen  Wissens«  hingewiesen  —  dass  ich  jene,  die  sich  mit  der 
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»Einheitlichkeit«  nicht  befreunden  können,  doch  bitten  möchte,  zu- 
nächst einmal  zuzuschauen,  welche  Art  von  Einheitlichkeit  ich  beim 
Epos  voraussetze.  Eine  von  mir  nicht  behauptete  »Einheitlichkeit« 
bekämpfen,  das  in  der  That  »heisst  gegen  die  Mondscheibe  kämpfen«. 

Steht  es  einmal  fest,  dass  die  Urkunden,  welche  die  Diaskeuase 
des  Epos  vorfand,  keinen  gemeinsamen  Ursprung  haben,  sondern 
verschiedenen  Kreisen  und  Generationen  entstammen,  so  ist  es  auch 
sofort  klar,  dass  zwischen  den  einzelnen  Urkunden  Verschiedenheit 
walten  wird.  Das  lässt  sich  schon  aus  der  regen  religiös-philosophischen 
Speculation  folgern,  die  sich  in  den  Denkmälern  widerspiegelt.  Wo 
sich  ein  so  lebhafter  Drang  nach  Erforschung  der  grossen  metaphysi- 
schen und  ethischen  Probleme  geltend  macht,  da  wird  es  niemals  an 
Gegensätzen  und  Unterschieden  fehlen,  selbst  dann,  wenn  alle  be- 
theiligten Kreise  auf  dem  gemeinsamen  Boden  eines  philosophischen 
Systems  stehen.  Die  Speculation  der  mittelalterlichen  Scholastik 
wurzelt  in  der  aristotelischen  Philosophie.  Und  Öoch  welche  Unter- 
schiede, nein  Gegensätze  kommen  selbst  dort  zum  Vorschein,  wo 
der  engste  Anschluss  an  die  Philosophie  des  Statigiriten  erstrebt  wird. 
Während  sie  sich  imtereinander  in  vielen  Einzelfragen  befehden,  wollen 
sie  doch  alle  »Peripatetiker«  sein.  Und  sie  bleiben  es,  so  sehr  sie 
in  Einzelheiten  voneinander  abweichen  mögen. 

Es  kommt  also  alles  darauf  an,  zu  prüfen,  welcher  Art  die  Ver- 
schiedenheiten sind ,  durch  die  sich  die  einzelnen  Urkunden  unter- 
scheiden. Sind  es  solche  Verschiedenheiten,  Ungleichheiten,  wie  sie 
auf  dem  Boden  eines  einzigen  Systems  unmöglich  sind?  —  Oder 
handelt  es  sich  lediglich  um  Gegensätze,  die  durchaus  vereinbar  sind 
mit  der  gemeinsamen  Grundlage  eines  einzigen  Systems? 

Diese  Frage  kann  leicht  und  sicher  beantwortet  werden,  sobald 
wir  uns  auf  den  Boden  der  historisch  gegebenen  Gegensätze 
stellen,  d.  h.  jener,  welche  sich  geschichtlich  in  den  heute  vorliegenden 
Systemen  der  indischen  Philosophie  entwickelt  haben.  Sind  diese 
Gegensätze  vorhanden,  nun  gut,  dann  gebe  ich  die  von  mir  ver- 
fochtene  Gleichartigkeit  preis.  Sind  diese  Gegensätze  nicht  im  Epos 
nachweisbar,  dann  möge  man  in  das  religiös -philosophische  Bild  des 
Epos  nicht  Gegensätze  hineintragen,  die  in  dem  religiös-philosophischen 
Leben  Indiens  überhaupt  nie  existirt  haben. 

Die  Gegensätze,    die  sich  im  Bereiche  der  Philosophie  aus- 
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gebildet  haben,  lassen  sich  zunächst  auf  die  beiden  Hauptgruppen 
der  ungläubigen  und  rechtgläubigen  Schulen  zurückführen.  Die  un- 
gläubigen (nastika)  Schulen  sind  vertreten  in  den  »Materialistenc 
(laukäyatika)  und  in  den  »Sceptikem«  (haituka).  Nun  ist  es  wahr, 
dass  uns  im  Epos  die  Lehrmeinungen  beider  Schulen  sehr  ausgiebig 
auseinander  gesetzt  werden.  £in  Gesammtbild  ihrer  Lehre  wird  die 
Abhandlung  im  dritten  Abschnitt  bringen.  Aber  es  wird  sich  dort 
zeigen,  dass  das  Epos  denselben  »Materialismus«  und  »Sceptidsmus«, 
den  es  sehr  genau  darstellt,  auf  das  Allerentschiedenste  bekämpft. 
An  keiner  einzigen  Stelle  macht  sich  die  Diaskeuase  des 
Epos  zur  Vorkämpferin  der  Nästika  gegen  die  Astika.  Immer  und 
überall  bleibt  sie  auf  dem  Boden  der  rechtgläubigen  Schulen 

ägamo  vedavädäs  tu  tarkagasträni  ci  'gama^      XII  269,  43. 

Unter  den  rechtgläubigen  Schulen  kommen  nun  als  eigentliche 
Systeme  der  Speculation  (tarkagisträni)  in  Betracht  auf  der  einen 
Seite  Nyäya  und  Vaigeshika,  auf  der  anderen  Seite  Saipkhjra  und 
Vedänta. 

Zunächst  ist  von  einem  Gegensatz,  wie  er  sich  zwischen  diesen 
beiden  Gruppen  ausgebildet  hat,  keine  Spur  zu  entdecken.  Nyäya 
und  Vaigeshika  kommen  überhaupt  nicht  in  Betracht.  Dass  einzelne 
»Kategorien«,  deren  sich  das  spätere  Nyäya  bedient,  erwähnt  werden, 
habe  ich  bereits  im  Epos  und  Rechtsbuch  hervorgehoben.  Aber  es 
bleibt  sehr  fraglich ,  ob  es  sich  um  Kategorien ,  die  dem  Nydya 
eigenthümlich  sind,  handelt.  Auf  keinen  Fall  tragen  die  wenigen 
Namen  einen  Gegensatz  in  das  Epos,  der  die  Einheit  des  Ursprungs 
ausschliesst.  Sind  Gegensätze  vorhanden,  so  kann  es  sich  nur  um 
jene  Gegensätze  handeln,  die  im  Säipkhya  und  Vedänta  ausgebildet 
wurden.  Der  Gegensatz  zwischen  Vedänta  und  Sämkhya  zieht  sich 
durch  die  ganze  historisch  bezeugte  spätere  Entwicklung  der 
Speculation,  dort  absolute  Einheit,  hier  absolute  Vielheit  der  geistigen 
Substanz,  dort  Mäyä  als  Princip  unbedingter  Täusch\mg,  hier 
Prakriti  als  Princip  einer  realen  Welt.  Und  gerade  von  diesem 
Gegensatz,  dem  klassischen  Gegensatz,  der  die  philosophische  Welt 
Indiens  in  zwei  grosse  Sphären  spaltet,  findet  sich  nicht  die  geringste 
Spur.  Wo  die  Prakriti  erscheint,  da  bildet  sie  nicht  den  Gegensatz 
zur  Vielheit,  sondern  zur  Einzigkeit  der  geistigen  Substanz.  Wo  die 
geistige  Substanz  erscheint,  da  ist  sie  nicht  in  das  irreale  Trugbild 


Vorwort.  XVII 

der  Maya,  sondern  in  das  r  e  a  1  e  Trugbild  der  Prakriti  gehüllt.  Und 
es  lässt  sich  kein  greifbarerer  Beweis  für  den  vollständigen  Aus- 
schluss dieses  Gegensatzes  aus  dem  Epos  erbringen  als  die  Thatsache, 
dass  man  sich  das  Fehlen  dieses  klassischen  Widerstreites  zwischen 
Samkhya  und  Vedänta  bis  jetzt  nur  durch  einen  Ausgleich  der 
Gegensätze  glaubte  erklären  zu  können.  Gerade  auf  die  philosophischen 
Urkunden  des  Mahdbhärata,  deren  vornehmste  Vertreterin  Bhagavad- 
g!tä  und  Apugit^  sind,  stützt  sich  die  Theorie^  dass  Elemente  des 
Sämkhya  und  Vedänta  zu  einem  eklektischen  System  verschmolzen 
wurden.  Und  dieses  »eklektische  System«  ist  es,  das  als  Sämkhya- 
yoga  überall  in  den  Vordergrund  tritt. 

Nun  erkläre  uns  Hopkins  doch,  wie  es  kommt,  dass  der  Gegen- 
satz dieser  beiden  Schulen,  den  wir  durch  zwei  Jahrtausende  zurück- 
verfolgen können,  nirgendwo  hervortritt.  Was  im  Epos  als  specifisches 
Vedänta  -  Element  angesehen  wird,  ist  immer  mit  Sämkhya- 
Elementen  verbunden,  und  was  Element  des  klassischen 
Samkhya  zu  sein  scheint,  hat  immer  eine  vedantistische 
Spitze.  Es  gibt  nur  eine  Alternative.  Entweder  hatten  sich  über- 
haupt noch  nicht  diese  Fundamental-Gegensätze  in  der  indi- 
schen Philosophie  ausgebildet  und  dann  konnten  sie  natürlich  auch 
nicht  ins  Mahäbhärata  eindringen.  Oder  aber  es  bestanden  diese 
Gegensätze,  und  dann  wurden  dieselben  absichtlich  ausgeglichen  in 
einem  System,  das  man  bis  jetzt  »eklektisch«  zu  nennen  pflegte. 
Wenn  aber  der  Gegensatz  zwischen  Säipkhya  und  Vedänta  im  Ma- 
häbbärata  nicht  vorhanden  ist,  sei  es,  weil  er  überhaupt  noch  nicht 
sich  ausgebildet  hatte,  sei  es,  weil  er  ausgeglichen  war,  dann  ist 
überhaupt  kein  religiös-philosophischer  Gegensatz  im  Epos  vorhanden, 
der  es  rechtfertigte,  von  verschiedenen  Epochen  zu  reden.  Und  die 
G^ensätze,  die  angeblich  vorhanden,  die  Verschiedenheiten,  welche 
Hopkins  mit  bewundemswerther  Sorgfalt  inventarisirt ,  müssen  im 
Rahmen  des  einen  Sämkhyayoga  sich  ausgebildet  haben,  nicht  als 
Gegensätze  verschiedener  Schulen  und  Systeme,  sondern  als 
Verschiedenheiten  im  Schoosse  einer  und  derselben  Schule. 

Noch  nie  hat  es  eine  grosse  philosophische  Schule  gegeben,  in 
der  sich  nicht  eine  zum  Theil  widersprechende  Mannigfaltigkeit  der 
Anschauungen  gezeigt  hätte,  sobald  zahlreiche  Kräfte  sich  am  Ausbau 
des  Systems  betheiligten.    Was  für  eine  Carrikatur  käme  heraus,  wenn 
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man  einmal  alle  verschiedenen  und  widersprechenden  Ansichten,  die 
innerhalb  der  einen  Schule  der  Kant' sehen  Philosophie  Licht  und 
Raum  züi  Entwickelung  fanden,  »inventarisieren«  wollte,  ohne  Rück- 
sicht auf  die  gemeinsame  Grundlage,  auf  der  die  Vertreter  der  Kant'- 
schen  Philosophie  stehen.  Ein  Bild  käme  heraus,  in  dem  man  alles 
Mögliche,  nur  nicht  die  Kant' sehe  Philosophie  wiederfände.  Dartiber 
kann  nun  kein  Zweifel  bestehen,  dass  die  Philosophie,  welche  sich 
im  Epos  als  Sämkhyayoga  bezeugt,  alle  Merkmale  einer  grossen  philo- 
sophischen Schule  besitzt.  Gab  es  also  darinnen  nicht  Licht  und 
Luft  zur  Entfaltung  von  Gegensätzen?  Es  tritt  die  Frage  an  uns 
heran:  Sind  die  angeblichen  Gegensätze  derart,  dass  sie  sich  inner- 
halb eines  und  desselben  Systemes  ausschliessen  ?  Oder  sind  es 
solche  Verschiedenheiten,  die  recht  wohl  auf  dem  Boden  einer  und 
derselben  Schule  nebeneinander  bestehen  konnten?  Auf  diese  beiden 
Fragen  gibt  uns  keine  blosse  »Inventarisirung«  der  Gegensätze  Auf- 
schluss.  Eine  befriedigende  Antwort  kann  nur  dann  gegeben  werden, 
wenn  die  gemeinsamen  Elemente  des  dem  Epos  eigenen  philosophischen 
Lehrgehaltes  ermittelt  sind.  Ich  gehe  noch  einen  Schritt  weiter  und 
sage:  Die  »Inventarisirung«  der  gemeinsamen  Elemente  muss  voraus- 
gehen, wenn  die  »Inventarisirung«  der  Gegensätze  uns  nicht  hinters 
Licht  führen  soll,  indem  sie  philosophische  Gegensätze  schafft,  die  in 
der  geschichtlich  bezeugten  Philosophie  des  alten  Indien  nie  existirt 
haben.  Es  sei  mir  gestattet,  diese  Auffassung  durch  ein  Beispiel  zu 
erläutern. 

In  der  Blüthezeit  des  christlichen  Mittelalters  herrschte  eine 
Philosophie,  die  wir  kurzweg  die  »scholastische«  zu  nennen  pflegen. 
Religiös  wurzelte  diese  Philosophie  im  Boden  der  christlichen  Offen- 
barung, speculativ  in  dem  von  Aristoteles  ausgebauten  System  der 
Logik,  Physik,  Metaphysik.  So  mannigfach  die  vornehmsten  Vertreter 
dieser  Philosophie  nun  auch  in  einzelnen  Sätzen  voneinander  ab- 
wichen, so  sehr  sie  sich  auch  bald  in  diesem,  bald  in  jenem  Problem 
der  Physik  und  Metaphysik  bekämpften,  so  blieb  es  doch  eine 
Philosophie,  die  von  ihnen  ausgebaut  wurde,  die  Philosophie  des 
Stagiriten,  ein  System,  das  von  allen  verfochten  wurde,  das  Lehr- 
gebäude, das  der  Genius  des  grössten  Denkers  der  vorchristlichen 
Zeit  aufgerichtet,  um  die  Probleme  von  Gott  und  Mensch,  von  Geist 
und  Materie    einheitlich  zu  beantworten.     Selbst  der  Kampf  des 
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Nominalismus    und  Realismus    entwickelte   sich  innerhalb  der  engsten 
Schranken  der  aristotelischen  Weltanschauung. 

Nehmen  wir  nun  einmal  an,  dass  am  Ausgang  der  Bltithezeit 
dieser  Philosophie  eine  epische  Diaskeuase  die  Grundlehren  der  von 
der  Scholastik  entwickelten  religiös  -  philosophischen  Weltanschauung 
im  Rahmen  einer  Dichtung  weiteren  Kreisen  hätte  vermitteln  wollen, 
welches  Bild  würde  sich  wohl  ergeben  haben,  wenn  der  Dichter  nach 
Art  des  Diaskeuasten  des  Mahabhdrata  Texte  der  vornehmsten  Re- 
präsentanten jener  Epoche  ineinander  verflochten  und  nebeneinander 
gestellt  hätte?  Ein  Bild,  das  bei  aller  Verschiedenheit  in  den  einzelnen 
Ausführungen  doch  niemals  das  aristotelische  Grundgepräge 
verleugnet  hätte.  Mochten  die  Erörterungen  über  Gott  und  die  Welt 
dem  Petrus  Lombardus  oder  Alexander  Halensis,  die  Betrachtungen 
über  Seele  und  Körper,  über  den  Erkenntnissprocess  und  die  Kate- 
gorien dem  Thomas  Aquinas  oder  dem  Duns  Scotus  entlehnt  sein, 
überall  ist  es  das  System  des  Stagiriten,  das  von  ihm  auf  methodischer 
Grundlage  aufgerichtete  Lehrgebäude  der  Physik  imd  Metaphysik,  das 
gelehrt  wird.  Alle  Mannig&ltigkeit  verschleiert  nicht  die  Einheit. 
Und  die  strenge  Einheit,  die  alle  an  Aristoteles  fesselt,  lässt  der 
Mannigfaltigkeit  den  weitesten  Spielraum.  Niemanden  aber  würde  es 
einfallen,  um  der  Verschiedenheit  willen,  die  sich  bald  in  dieser,  bald 
in  jener  Frage  zeigt,  von  grundverschiedenen  Systemen,  von  weit  aus- 
einanderliegenden Epochen  zu  reden.  Es  ist  und  bleibt  eine  und  die- 
selbe geschlossene  religiös -philosophische  Weltanschauung,  mag 
sie  von  Thomas  oder  Duns  Scotus,  von  Petrus  Lombardus  oder 
Alexander  Halensis  vorgetragen  werden. 

Was  nun  eine  lehrhafte  Dichtung,  die  die  Gedankenwelt  dieser 
Philosophie  hätte  vorführen  wollen,  in  der  Verwebung  der  verschiedenen 
Texte  verwirklichen  konnte,  das  sehen  thatsächlich  wir  für  die  Blüthe- 
zeit  der  älteren  »Scholastik«  Indiens  im  Mahäbhärata  verwirklicht. 
Die  mannigfachsten  Urkunden  sind  hier  miteinander  verknüpft.  Aber 
es  ist  ein  System  der  Philosophie,  in  dem  alle  wurzeln,  eine  Schule, 
zu  der  sich  die  verschiedenen  Zeugen  der  religiös  -  philosophischen 
Weltanschauung  bekennen.  Was  in  der  Blüthezeit  der  Scholastik  die 
Metaphysik  des  Stagiriten  war,  das  ist  für  die  Blüthezeit  der  Philo- 
sophie, die  sich  im  Mahäbhärata  widerspiegelt,  jenes  Sämkhya,  das 
die  »auf  methodischer  Grundlage«  ruhende  Wissenschaft  von  Brahman 


XX  Vorwort 

(änvtkshik!  brahmavidyä)  verkörpert.  Dieses  Sa^hya  ist  der  bewegende 
Mittelpunkt  einer  reich  entwickelten  Speculation.  Was  es  an  Ver- 
schiedenheit der  Vorstellungen  gibt,  geht  von  diesem  Centrum  aus 
und  kehrt  dahin  wiederum  zurück.  Und  wie  es  thöricht  wäre,  von 
verschiedenen  systematischen  Grundlagen  der  Philosophie  zu  reden, 
weil  der  Aquinate  und  Scotus  sich  in  sehr  vielen  Punkten  wider- 
sprechen, ebenso  unstatthaft  ist  es,  darum  im  Mahäbharata  grund- 
verschiedene Systeme  zu  suchen,  weil  die  einzelnen  Urkunden  eine 
Verschiedenheit  bald  in  dieser,  bald  in  jener  Frage  kundgeben. 

Aber ,  so  wird  man  mir  entgegenhalten ,  dass  die  Urkunden  der 
mittelalterlichen  Scholastik,  welche  eine  solche  Dichtung  vereinigt 
hätte,  auf  dem  Boden  der  aristotelischen  Philosophie  entstanden  sind, 
ergibt  sich  uns  von  selbst  aus  einem  Vergleich  mit  den  Werken  des 
Stagiriten.  An  der  Philosophie  des  Aristoteles  selbst  haben  wir  einen 
Massstab,  um  den  Zusammenhang  der  einzelnen  Urkunden  zu  prüfen. 
Wie  aber  wäre  es,  wenn  dieser  Massstab  uns  nicht  gegeben  wäre, 
wie,  wenn  wir  ohne  jedes  Hilfsmittel,  das  ims  einen  sicheren  Aus- 
gangspunkt zur  Beurtheilung  der  Verschiedenheiten  zeigt,  den  dem 
Epos  einverleibten  Urkunden  gegenüberständen?  Nun,  dann  befanden 
wir  uns  eben  in  der  Lage,  in  der  wir  uns  jetzt  gegenüber  den  religiös- 
philosophischen  Urkunden  des  Mahäbharata  befinden.  Wir  sähen  uns 
der  grössten  Mannigfaltigkeit  der  Ansichten  in  den  Ur- 
kunden gegenüber,  die  bald  diesem,  bald  jenem  Vertreter  der  älteren 
»Scholastik«  entlehnt  sind.  Wollte  nun  Jemand  den  Inhalt  dieser 
Urkunden  »inventarisiren«  in  der  Art,  wie  es  Hopkins  für  das  Mahä- 
bharata thut,  ohne  zuerst  in  den  gemeinsamen  Elementen  eine  feste 
Grundlage  zu  schaffen,  so  könnte  es  ihm  nicht  schwer  fsdlen,  bald 
die  ausgesprochensten  Gegensätze  zu  »inventarisiren«.  Ein  ganzes  »In- 
ventar« von  Verschiedenheiten  würde  sich  ergeben.  Und  ohne  sich 
die  Frage  vorzulegen,  ob  diese  Verschiedenheiten,  die  er  mit  peinlicher 
Sorgfalt  »inventarisirt« ,  nicht  innerhalb  eines  einzigen  Systems  der 
Philosophie  sich  hätten  entwickeln  können,  würde  er  aus  den  »in- 
ventarisirten«  Verschiedenheiten  ebenso  viele  Systeme  und  Epochen 
machen,  wenn  er  mit  den  dem  epischen  Element  eingewobenen  Frag- 
menten der  »Scholastik«  so  verführe,  wie  es  jetzt  mit  den  Fragmenten  der 
indischen  Scholastik  geschieht,  die  das  Mahäbharata  aufbewahrt.  Es 
würde  ihm  auch  gar  nicht  schwer  fallen,  ein  Bild  der  mannig£Euüisten 
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Gegensätze  aus  den  Ansichten  zusammenzustellen ,  in  denen  sich  die 
^t  gleichzeitigen  Koryphäen  aufs  Schärfste  gegenseitig  bekämpfen. 
Das  wäre  alsdann  »philologisch -kritische  Arbeit«,  und  jeder  Versuch, 
die  Verschiedenheiten  auf  eine  gemeinsame  Grundlage  zurückzuführen, 
wäre  nichts  als  »Dialektik«  oder  »Rhetorik«.  In  Wirklichkeit  aber 
wäre  alsdann  das  Bild,  das  mit  Hilfe  dieser  »exacten«  Methode  aus 
den  vielen  Gegensätzen  und  Verschiedenheiten  gewonnen  würde,  ein 
wahres  Zerrbild  der  Philosophie,  auf  der  die  grossen  Schulen  des 
Mittelalters  ruhen,  eine  Karrikatur  der  aristotelischen  Philosophie. 

Jetzt  natürlich  kennen  wir  die  gemeinsame  Grundlage  der  ein- 
zelnen Urkunden  in  dem  aristotelischen  Lehrgebäude,  und  darum 
kommt  es  keinem  Forscher  in  den  Sinn,  aus  den  Verschiedenheiten 
ebenso  viele  Epochen  und  Systeme  zu  machen.  Die  Einheit,  die 
den  mancherlei  Richtungen  und  Strömungen  zu  Grunde  liegt,  gibt 
ihm  erst  die  Möglichkeit,  auch  die  Mannigfaltigkeit  der  sich  wider- 
sprechenden Ansichten  im  objectiven  Lichte  zu  erfassen. 

Wüssten  wir  nun  aber  von  vorne  herein  noch  nichts  von  dem 
einen  aristotelischen  System,  auf  das  alle  Vertreter  der  »Scholastik« 
sich  stützen,  so  würde  ein  besonnener  Forscher  trotzdem  zuerst  seine 
Aufmerksamkeit  auf  das  Gemeinsame  richten  und  einmal  zunächst 
alles  »inventarisiren«  ,  was  sich  an  gemeinsamen  Elementen  in  den 
zerstreuten  Fragmenten  findet.  Aber  bei  dem  »Inventarisiren«  wtlrde 
er  nicht  stehen  bleiben.  Er  würde  das,  was  sich  an  gemeinsamen 
Elementen  findet,  verglichen  und  verknüpft  haben.  Und  dann  würde 
sich  bald  aus  dieser  vergleichenden  Synthesis  ein  einheitliches  und 
geschlossenes  System  ergeben  haben,  in  dem  alle  einzelnen  Urkunden 
der  vorausgesetzten  Dichtung  ruhen.  Und  von  diesem  einheiüichen 
Systeme  aus  hätte  er  dann  auch  die  »inventarisirten«  Verschieden- 
heiten richtig  zu  erfassen  und  zu  beurtheilen  verstanden. 

Nun  denn,  was  der  Forscher  im  Bereiche  eines  mittelalterlichen 
»Epos  und  Lehrbuch«  nicht  erst  zu  thun  braucht,  weil  die  gemein- 
same Grundlage  von  selbst  gegeben  ist,  das  muss  er  gegenüber  den 
im  Mahäbharata  enthaltenen  philosophischen  Urkunden  thun.  Die 
erste  Frage,  die  er  sich  vorlegen  muss,  ist  die :  Besitzen  die  Urkunden 
gemeinsame  Elemente?  Die  Antwort  kann  nur  ein  bedingungs- 
loses »Ja«  sein.  —  Dann  kommt  die  zweite  Frage:  Verhalten  sich 
die  gemeinsamen  Elemente  so  zu  einander,  dass  sie  sich  wie  Glieder 
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eines  einzigen  Systems  zusammenschliessen  ?  Ich  beantworte  auch  diese 
Frage  mit  einem  unbedingten  >Ja«.  —  Jetzt  erst  kommt  die  dritte 
Frage:  Wie  verhält  sich  zu  dem  einen  System  die  Mannigfaltigkeit 
der  Ideen,  die  in  den  einzehien  Urkunden  zu  Tage  tritt?  Die  Ant- 
wort lautet:  Die  Mannigfaltigkeit  wurzelt  nicht  in  einer  Verschieden- 
heit der  Systeme  und  Epochen,  sondern  in  der  individuellen 
Ausbildung  des  einen  Systems. 

Das  ist  der  Standpunkt,  den  ich  gegenüber  der  unendlich 
reichen  Mannigfaltigkeit  des  Epos  einnehme.  Jeder  andere  Gesichts- 
punkt scheint  mir  den  Massstab  für  die  richtige  Beurtheilung  des 
philosophischen  Gehaltes  zu  fälschen.  Von  den  gemeinsamen  Elementen 
müssen  wir  ausgehen,  wenn  wir  die  unterscheidenden  Elemente  richtig 
erfassen  und  beurtheilen  wollen.  »Inventarisirt«  muss  der  Inhalt  werden. 
Aber  mit  dem  blossen  »Inventar«  ist  der  wissenschaftlichen 
Forschung  noch  nicht  gedient.  Auch  der  Antiquar  »inventarisirt« 
den  Inhalt  seiner  Antiquitätensammlung.  Auch  das  musterhafteste 
Inventar  belehrt  uns  noch  nicht  über  den  inneren  Zusammenhang,  in 
dem  die  einzelnen  Alterthümer  zu  einander  stehen.  Allerdings  weckt 
es  den  Eindruck,  als  scheine  Vielen  »das  Epos  eher  einer  antiquari- 
schen Rumpelkammer  zu  ähneln,  in  welcher  der  Sammelfleiss  eines 
Alterthumsfreundes  Gedenkstücke  der  verschiedensten  Epochen  fried- 
sam vereinigt  hält«.  Da  mag  denn  allerdings  eine  »Inventarisirung« 
des  Stoffes  genügen.  Und  wenn  es  gelingt,  die  bunte  Mannigfaltigkeit 
des  Epos  in  dem  »Vielerlei«  der  philosophischen  Vorstellungen  zu 
inventarisiren,  dann  weckt  das  ja  den  Eindruck  einer  ganz  harmlosen 
Objectivität.  Aber  in  dieser  Objectivität  steckt  eine  Dialektik,  welche 
den  Trugschlüssen  Thür  und  Thor  öffnet.  So  reich  und  sorgBÜtig 
der  Stoff  von  Hopkins  gesammelt  scheint,  so  fehlt  doch  der  Biidk 
auf  jenes  Ganze,  in  dem  die  einzelnen  Elemente  erst  ihre  richtige 
Fassung  und  Stellung  erhalten. 

Solange  die  Grundlinien  des  Systems,  die  Elemente,  in  denen 
die  verschiedenen  Richtimgen  übereinstimmen,  nicht  festgestellt 
sind ,  lassen  sich  die  Unterschiede  gar  nicht  beurtheilen.  Steht  aber 
einmal  die  Grundlage  fest,  in  der  die  philosophische  Speculation 
wurzelt,  dann  gewinnen  auch  die  unterscheidenden  Züge  ihre 
Bedeutung.  Es  zeigt  sich  alsdann,  dass  die  Entwickelung  innerhalb 
des  Sämkhya    durchaus    nicht   stehen   blieb  bei  den  Grundlehren  des 
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Systems,  sondern  sie  nach  den  verschiedensten  Seiten  weiter  zu  bilden 
suchte.  Und  die  Mannigfaltigkeit  und  Gegensätzlichkeit  der  indivi- 
duellen Strömungen  eröffnet  uns  einen  Blick  in  das  rege  philosophische 
Leben,  das  die  Entwickelung  des  Sämkhyayoga  charakterisirt.  Aber 
so  lebhaft  die  Unterschiede  hervortreten  mögen,  so  ergab  sich  doch 
für  mich  ein  System,  das  sich  in  der  geschlossenen  Einheidichkeit 
seines  Vorstellungskreises  ebenso  sehr  von  der  älteren  Epoche  unter- 
scheidet, die  uns  die  Opfermystik  darstellt,  als  von  der  jüngeren 
Epoche,  die  durch  Nydya  und  Vai^eshika,  Samkhya  und  Vedänta 
charakterisirt  wird.  Die  philosophische  Speculation  der  älteren  Epoche 
scheidet  als  Grundlage  der  gemeinsamen  Elemente  von  vorne  herein 
aus.  Diese  Epoche  ist  in  dem  reichentwickelten  systematischen 
Charakter  längst  überwunden.  Auch  Nyäya  imd  Vaigeshika  kommen 
nicht  dabei  in  Betracht.  Wohl  finden  wir  deuüiche  Spuren  einer 
KLategorienlehre ;  aber  von  Nyäya  und  Vaigeshika  in  der  heute  uns 
zugänglichen  Form  ist  nichts  sichtbar.  Als  gemeinsame  Grundlage 
bleibt  daher  nur  Samkhya  und  Vedänta  übrig.  Aber  das  einheit- 
liche System,  das  aus  den  gemeinsamen  Elementen  der  epischen 
Philosophie  ermittelt  wird,  fallt  weder  mit  dem  heutigen  Säqikhya 
noch  mit  dem  heutigen  Vedinta  zusammen.  Welche  Stellung  nimmt 
es  im  Entwickelungsgang  der  indischen  Philosophie  ein?  Erst  in  der 
Beantwortung  dieser  Frage  wird  uns  der  Schlüssel  zum  Verständniss 
der  philosophischen  Elemente  des  Mahabhärata  gegeben.  Es  konnte 
im  Samkhya  nicht  die  gemeinsame  Grundlage  dieser  philosophischen 
Fragmente  gezeichnet  werden ,  ohne  dass  seine  SteUung  zur  späteren 
Naturlehre  und  Erlösungslehre  erneut  in  den  Bereich  der  Untersuchung 
gezogen  wurde.  So  erweitert  sich  die  Untersuchung  der  Sämkhya- 
Elemente  zu  einer  Darstellimg  der  »Genesis  der  Sämkhya-Philosophie«. 
Was  der  Verfasser  in  seiner  Untersuchung  über  Nirväna  lediglich  in 
dem  Begriff  des  Glückseligkeitsideals  nachzuweisen  suchte, 
das  wird  hier  im  Zusammenhang  des  Ganzen  durchgeführt, 
tmn  den  Satz  zu  begründen,  dass  das  Samkhya  als  System  der  Er- 
lösungslehre die  speculative  Basis  für  alle  folgende  Entwickelung  ge- 
worden ist.  Mag  der  spätere  Entwickelungsprocess  den  einzelnen 
Strömungen  noch  so  verschiedene  Richtungen  gegeben  haben,  die 
QueUe  des  immer  mächtiger  anschwellenden  Stromes  ist  innerhalb  des 
epischen  Systems  der  Sämkhya-Philosophie  zu  suchen. 
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Man  wird  geneigt  sein,  in  diesem  Gang  der  Untersuchung  mehr 
eine  philosophische  als  eine  historische  Betrachtung  zu  erblicken. 
Wenn  man  unter  historischer  Betrachtung  lediglich  eine  Untersuchung 
der  äusseren  Zeugnisse  erblickt,  so  räume  ich  das  unumwunden  ein. 
Denn  zu  einer  solchen  historischen  Betrachtung  fehlt  uns  jegliche 
Grundlage.  Oder  man  nenne  mir  doch  die  äusseren  Urkunden,  aus 
denen  wir  die  Phasen  des  speculativen  Entwickelungsprocesses  ab- 
leiten. Wir  sind  ausschliesslich  auf  die  Bestimmung  des  inneren 
Verhältnisses  angewiesen,  in  dem  die  einzelnen  Phasen  einander  folgen. 
Eine  Untersuchung  dieses  inneren  Verhältnisses  aber  verlangt,  dass 
wir  in  den  Gedankenprocess  eindringen,  um  die  einzelnen  Glieder 
der  Kette  zu  gewinnen,  welche  den  Verlauf  der  Entwickelung  dar- 
stellt. Ohne  eine  philosophische  Untersuchung  ist  dies  unmöglich. 
Welche  Aufgabe  der  historischen  Untersuchung  des  philosophischen 
Entwickelungsganges  gestellt  ist,  zeigen  uns  die  Meister  der  modernen 
Forschung,  Eduard  Z  e  1 1  e  r  in  der  Geschichte  der  griechischen  Philo- 
sophie, Kuno  Fischer  in  der  Geschichte  der  neueren  Philosophie. 
Die  Kritik  der  philosophischen  Urkunden  Indiens  steht  nicht  auf  der 
Höhe  ihrer  Aufgabe,  wenn  sie  die  Untersuchung  des  inneren  Ent- 
wickelungsprocesses ausser  Acht  lässt.  Mit  einem  blossen  »Inventar« 
ist  uns  weder  fUr  griechische  noch  für  indische  Philosophie  gedient. 
Um  uns  verständlich  zu  werden,  müssen  die  einzelnen  Erscheinungen 
der  Kette  des  Entwickelungsprocesses  eingereiht  werden. 

Die  vorliegende  Studie  schliesst  daher  eine  Untersuchung  ab, 
deren  Anfange  bereits  in  die  einleitende  Studie  über  »das  Mahäbharata 
als  Epos  und  Rechtsbuch«  zurückgehen.  Was  dort  nur  andeutungs- 
weise über  Nirväna  in  seinem  Verhältniss  zu  Sämkhyayoga  berührt 
werden  konnte,  fand  seine  eingehende  Begründung  in  der  »Studie 
zur  Vorgeschichte  des  Buddhismus«.  Dass  die  dort  niedergelegte 
Auffassung  auf  Widerspruch  stossen  würde ,  dess  war  sich  der  Ver- 
fasser wohl  bewusst,  als  er  so  »intransigent«  war,  das  buddhistische 
Ideal  der  Sittlichkeit  und  Seligkeit  aus  der  älteren  Philosophie  einer 
»orthodoxen«  Schule  herzuleiten. 

Wenn  der  Verfasser  in  seinen  nachfolgenden  Untersuchungen  an 
der  Ansicht  festhielt,  dass  Nirväna  nur  auf  dem  Boden  der  anvikshik! 
brahmavidyä  entstanden  sein  kann,  so  glaubte  er  einer  wissenschaft- 
lichen Ueberzeugung  folgen  zu  müssen,  die  sich  ihm  nur  um  so  fester 
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begründete,  je  tiefer  er  in  den  Zusammenhang  der  Principien  des 
Samkhyayoga  eindrang.  Und  es  will  mir  scheinen ,  dass  niemand 
sich  diesem  Eindruck  wird  entziehen  können,  sobald  er  einmal  im 
Saipkhya  die  speculative  Basis,  im  Yoga  die  practische  Verwirklichung 
des  Glückseligkeitsideales  untersucht.  Er  wird  sehen,  wie  hier  alle 
Glieder  ineinander  greifen,  um  zum  Aufbau  eines  einheitlichen  in  sich 
abgeschlossenen  Systems  der  Erlösungslehre  zusammen  zu  wirken,  das 
seinen  Höhepunkt  in  Nirväna  erreicht. 

Bei  dem  Versuche,  uns  ein  Bild  der  buddhistischen  Psychologie 
und  Ethik  zu  geben,  wäre  man  wohl  schwerlich  so  weit  gegangen, 
nun  auch  den  Buddhismus  zum  Schöpfer  der  ältesten  Erkenntniss- 
theorie Indiens  zu  machen,  wenn  man  die  im  Epos  dargestellte 
änvtkshikt  auch  nur  einer  flüchtigen  Aufmerksamkeit  werth  ge- 
halten hätte.  Eine  Betrachtung  der  epischen  änvikshik!  hätte  im 
Zusammenhang  mit  den  Denkmälern  des  brah manischen  Geisteslebens 
darüber  belehren  können,  dass  in  jener  änvlkshik!,  welche  das  Epos 
bezeugt,  längst  die  Logik  zur  Grundlage  der  Brahmavidyä  ausgebaut 
war,  als  der  Buddhismus  entstand.  In  einer  Quelle,  die  noch  nie 
im  Verdacht  stand,  buddhistisch  beeinflusst  zu  sein,  in  den 
Dharmasfitra  des  Gautama  findet  sich  bereits  die  älteste  Erwähnung 
der  änvikshiki.  Auf  einen  Vergleich  des  Samkhyayoga  mit  dem 
Buddhismus  konnte  ich  um  so  eher  verzichten,  als  Professor  Jacobi 
die  hier  in  Betracht  kommenden  Gesichtspunkte  mit  überzeugender 
Klarheit  dargethan  hat. 

Das  Material,  das  sich  in  den  verschiedenen  Theilen,  vor  Allem 
aber  in  den  Büchern  XII,  XIII,  XIV  zerstreut  findet,  ist  zu  mannig- 
faltig, um  im  Rahmen  einer  zusammenfassenden  Darstellung  erschöpfend 
behandelt  zu  werden.  Der  Grund  liegt  in  der  Art,  wie  uns  das  Epos 
das  System  des  Sämkhya  überliefert  hat.  Nicht  in  einer  »floating 
massc  von  Sprüchen  pflanzen  sich  im  Epos  die  Elemente  des  Sämkhya 
fort,  sondern  in  Dialogen,  welche  ein  geschlossenes  Ganzes  darstellen. 
Welcher  Art  diese  Dialoge  sind,  habe  ich  bereits  in  »Genesis  des 
Mahäbhärata«  dargethan  ^).  Eine  erschöpfende  Darstellung  des 
Systems  wird  also  erst  dann  möglich  sein,  wenn  uns  die  zahlreichen 
epischen  Urkunden  und  Bruchstücke  in  textkritischer  Bearbeitung 


>)  Genesis  des  Mahäbhärata,  Berlin  1899  S.  119  ff. 
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vorliegen.  Es  wird  sich  alsdann  zeigen,  dass  uns  im  Epos  ein  Zweig 
der  philosophischen  Literatur  Indiens  erhalten  blieb,  der  an  Bedeutung 
den  Denkmälern  der  sogenannten  klassischen  Epoche  der  indisdien 
Philosophie  ebenbtirtig  zur  Seite  steht.  Soll  daher  ein  Bild  des 
Säipkhya  gegeben  werden,  das  die  ganze  Eigenart  der  epischen  Schule 
mit  allen  Schatdrungen  und  Abarten  zur  Geltung  bringt,  so  kann 
dies  nur  dadurch  erzielt  werden,  dass  diese  philosophischen  Dialoge 
in  textkritischer  Bearbeitung  unter  steter  Vergleichung  der  einzelnen 
Samväda  untereinander  und  mit  den  späteren  Denkmälern  gesondert 
herausgegeben  werden.  Vielleicht  eröflöiet  die  Verwirklichung  des  so 
lebhaft  begrüssten  Gedankens  einer  Epic  Text  Society  auch 
hierfür  eine  glückliche  Aussicht.  Von  einer  Epic  Text  Society, 
die  das  Epos  im  umfassendsten  Sinne  als  »ein  Denkmal  der  Cultur 
und  des  gesammten  Geisteslebens«  ^)  betrachtet  und  ihre  Angabe 
vor  Allem  auch  darin  erblickt,  uns  diese  Riesenurkunde  des  indischen 
Culturlebens  »in  ihrer  lebensvollen  Beziehung  zu  den  grossen  Cultur- 
factoren,  zu  Religion  und  Recht,  zu  Sitte  und  Brauch,  zu  Kunst  und 
Wissenschaft,  zu  Arbeit  und  Wirthschaft«  ^)  zu  veranschaulichen,  würde 
die  Erforschung  des  indischen  Alterthums  neue  und  fruchtbringende 
Anregung  empfangen  ^. 

Luxemburg,  31.  Juli  1902. 

Joseph  Dahlmann  S.  J. 


^)  Das  Mahäbhärata  als  Epos  und  Rechtsbuch,  Vorwort  S.  IV. 

«)  a.  a.  0.  S.  IV. 

')  Um  nur  ein  Beispiel  zu  erwähnen,  so  sei  an  die  interessante  Thai- 
Sache  erinnert,  dass  bereits  das  Epos  (S.  224)  den  König  jene  »Toleranz« 
üben  lässt,  die  uns  später  die  Inschriften  von  A9oka  bezeugen.  Es  heisst 
XII  46,  6  von  König  Yudhishthira  »Auch  die  unwürdigen  Sophisten  erfreute 
er  durch  Geschenke«  (kämaih  samtarpajämäsa  kripanäns  tarkik&n  api). 
Darin  liegt  ein  werthvolles  Zeugniss  für  die  neuerdings  von  Vincent  Smitfa 
ausgesprochene  Ansicht,  dass  das  so  beachtenswerthe  »Toleranzedictc  König 
A9okas  mit  der  religiösen  Toleranz,  von  der  wir  reden,  gar  nichts  zu 
thun  hat. 
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Einleitung. 

In  seiner  gruncQegenden  Arbeit  über  »Die  Siipkhya-Philosophiec 
hat  Richard  Garbe  ^)  den  Satz  aufgestellt,  »dass  fast  jede  Einzel- 
heit —  selbst  des  Ausdrucks  —  die  uns  in  den  systematischen 
Simkhya-Schrifben  begegnet,  auch  irgendwo  in  den  wüsten  Massen 
des  gewaltigen  Epos  erwähnt  ist«.  Es  fällt  nicht  schwer,  den  Beweis 
zu  erbringen,  dass  die  philosophische  Terminologie  des  Epos  in  allen 
Abschnitten  die  des  klassischen  Sämkhya  ist. 

Hier  wie  dort  gründet  das  System  auf  dem  Dualismus  zweier  Ur- 
principien,  die  sich  als  prakriti  und  purusha,  »Urgeist«  und  »Urstoff« 
von  Ewigkeit  her  gegenüberstehen.  In  allen  Theilen  baut  sich  die 
Terminologie  auf  diesem  Gegensatz  von  prakriti  und  purusha  auf.  Wie 
im  klassischen  Sämkhya,  so  heisst  auch  im  epischen  S^khya  die 
Urmaterie  prakriti  als  »Grundform« ,  mülaprakriti  als  »Wurzelgrund- 
form«,  pradhäna  als  »Grundbestand«,  vyakta  als  das  »Unent- 
£Eiltete«  ,  das  sich  zu  den  Einzeldingen  entfaltet,  kshetra  als  das 
»Feld« ,  aus  dem  der  Samen  der  guten  und  bösen  Werke  erspriesst. 
Insofern  sie  die  >  Ursache  des  Entstehens  und  Vergehens  der  Welt«  ist, 
wird  sie  sargapralayadharmin  genannt.  Sie  ist  »seiend- 
nicht  seiend«,  (sadasat),  »seiend«,  weil  sie  ein  wirkliches,  unzer- 
störbares Dasein  besitzt,  »nicht  seiend«,  insofern  sie  als  solche  nicht 
dieses  oder  jenes  Sonderdasein  darstellt.  Der  Urstoff  ist  die  schöpfe- 
rische Urkraft  der  Welt,  die  letzte  Ursache  (kartri,  käranam) 
alles  Geschehens.  Er  entwickelt  sich  in  blindem  Trieb  (svacchan- 
dena)  vermöge  der  drei,  ihm  innewohnenden  Grundkräfte  (guna). 
Die  drei  Grundkräfte  heissen  satva  »Licht«,  rajas  »Trübung«, 
tamas  »Finsternisse.    In  den  guna  wirkt  sich  das  innerste  Wesen  des 
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Urstofifes  aus  zu  der  ganzen  Mannig&ldgkeit  der  Einzelwesen.  Die 
Mannigfeltigkeit  der  aus  dem  Urstoff  erzeugten  Wesen  (prasava) 
wird  in  23  Principien  (tattva)  zerlegt.  Und  weil  die  entstehenden 
Principien  nichts  anderes  als  »Umwandlungenc  des  Urstofifes  sind, 
so  heissen  sie  vikdra  oder  vikriti.  Diese  23  »Umwandlungen«  aber 
zerfallen  wiederum  in  zwei  Gruppen,  in  solche,  die  lediglich  »erzeugtes 
Produkt«  des  Urstofifes  sind  (prasavadliarmin)  und  in  solche,  die  als 
Produkt  zugleich  Ursache  eines  neuen  Produktes  werden  (bijaprasava- 
dharmin).  Sechszehn  stofifliche  Principen  sind  ausschliesslich  »Produkt« 
(prasava);  sieben  besitzen  die  Samenkraft  zu  neuen  Umwandlungen 
(bija).  Die  letzteren  heissen  als  wirkende  Ursache  daher  ebenfalls 
prakriti  »zeugende  Kraft«,  und  es  kehrt  immer  die  Formel  wieder; 
dass  es  zwei  Arten  von  stofiflichen  Principien  gebe,  acht  »wirkende 
Stoflfprincipien«  (mülaprakritayo  hy  ashtau)  xmd  sechszehn  Wandlungen 
(vikdrä^  dl'pi  shodaga). 

Zeigt  sich  in  dem  allgemeinen  Bild,  das  uns  das  epische  Sämkhya 
von  der  stofiflichen  Zusammensetzung  des  Weltganzen  entwirft,  nicht 
die  geringste  Abweichung  von  der  Ghederung  und  der  Terminologie 
des  klassischen  Sämkhya,  so  trifift  dies  ebensowenig  für  den  weiteren 
Ausbau  des  Systems  zu. 

In  wörtlicher  Uebereinstimmung  mit  den  massgebenden  Texten 
des  klassischen  Systems  werden  die  aus  dem  Urstoflf  erzeugten  stoflf- 
liehen  Grundprincipien  in  feste  Gruppen  zerlegt.  An  der  Spitze  steht 
die  Unterscheidung  in  die  »grobstofiflichen«  (sthülabhöta)  und  »fein- 
stofiflichen«  (sükshmabhöta)  Elemente.  Die  grobstofiflichen  Elemente 
sind  Aether,  Wind,  Feuer,  Erde,  Wasser.  Aus  ihnen  setzt  sich  der 
»grobstoflfliche  Leib«  (sthülagarira),  der  Körper  zusammen.  Die  fein- 
stofiflichen  Elemente  (sükshmabhüta)  sind  der  den  Einzelsinnen  zu- 
gängliche Feingehalt  der  groben  Elemente,  der  Farbgrundstofif  (röpa), 
der  Tongrundstoflf  (^abda),  der  Geschmacksgnindstofif  (rasa),  der  Ge- 
ruchsgrundstoflf  (gandha),  der  Tastgrundstofif  (spar9a).  Diese  fünf  fein- 
stoflflichen  Elemente  bilden  als  Aggregat  den  »feinstoflflichen  Köri>er« 
(sökshma^arira).  Der  Gruppe  der  zehn  Elemente  (bhütasaipgräma) 
gegenüber  steht  die  Gruppe  der  zehn  Organe  (indriya).  Dieselbe 
zerfällt  in  zwei  Untergruppen,  in  die  Gruppe  der  » Erkenntnissorgane  < 
(buddhtndriya)und  die  Gruppe  derThatorgane(karmendriya).  Erkenntniss- 
organe heissen  die  fünf  Sinneswerkzeuge,  Gesicht,  Gehör,  Geruch,  Ge- 
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schmack,  Gefühl,  Thatoigane,  die  Organe  des  vegetativen  Lebens,  die 
Bewegungs-  und  Zeugungsorgane.  Ueber  diesen  Werkzeugen  des  vege- 
tativen und  sensentiven  Lebens  steht  nim  als  höchste  Gruppe  diejenige 
des  »inneren  Sinnes«  (anta^ikarana).  Der  innere  Sinn  setzt  sich  aus  drei 
Prindpien  zusammen,  aus  der  »Vernunft«  (buddhi),  aus  dem  »Per- 
sönlichkeitsbewusstsein«  (ahaipkära) ,    aus  dem  »Centralsinn«  (manas). 

So  beruht  der  Organismus  des  menschlichen  Wesens  auf  der 
Zusammensetzung  dieser  dreiundzwanzig ,  aus  dem  Urstoff  fliessenden 
Prindpien ;  und  zwar  bildet  das  Aggregat  der  fünf  groben  Elemente 
den  Körper,  (^arira,  deha),  das  Aggregat  der  achtzehn  übrigen  Prin- 
dpien die  Seele  (jiva,  dehin).  Die  Seele  als  Prindp  der  Bewegung 
ist  nichts  anderes  als  die  Gesammtheit  der  in  den  feinstoflflichen 
Elementen  als  in  ihrer  Grundlage  (ä^raya)  wurzelnden  drei  Gruppen 
des  inneren  Sinnes,  der  Erkenntniss-  imd  Thatorgane.  Daher  heisst 
die  Seele  auch  das  aus  »sechszehn«  (sho^agaka)  oder  »achtzehn« 
(ash(adagaka)  Prindpien  bestehende  Aggregat  (rägmi). 

Von  diesen  23  Prindpien  bilden  die  »Vernunft«,  das  »Persönlich- 
kdtsbewusstsein«  und  die  fünf  groben  Elemente  mit  dem  Urstoff  die 
Gruppe  der  »acht  zeugenden  Grundprincipien«  (ashtau  prakritayas)  und 
die  übrigen  die  Gruppe  der  »sechszehn  erzeugten  Principien«  (sho4a^ 
vikir^).  Denn  indem  die  buddhi  als  erstes  Produkt  aus  der  prakriti 
hervorgeht,  erzeugt  sie  selbst  wiederum  den  ahaipkAra,  der  ahamkära 
aber  bringt  seinersdts  sowohl  die  fünf  grobstofflichen  Elemente  als 
die  elf  Sinnesorgane,  d.  h.  die  buddtndriya,  die  karmendriya  und  den 
für  beide  gemeinsamen  Centralsinn  (manas)  hervor,  und  die  fünf 
grobstofflichen  Elemente  heissen  «zeugend«  ,  weil  sie  die  fünf  fein- 
stofilichen  Elemente  aus  sich  entwickeln. 

Die  Uebereinstimmung  zwischen  epischem  Säqikhya  und  klassischem 
S^ipkhya  tritt  aber  erst  voll  und  ganz  in  dem  Gegensatz  einer  em- 
pirischen und  einer  absoluten  Seele  hervor.  Die  absolute  Seele  ist 
»einzig  und  für  sich  bestehend«  (kevalin)  »reines  Erkennen«  (cetana), 
»fird  von  jeder  differenzirenden  Bestimmung«  (nirguna),  »frei  von  allen 
Gegensätzen«  (nirdvandva).  Während  alles  ringsum  in  Bewegung  er- 
scheint, bleibt  sie  ewig  unbeweglich  (acala),  unwandelbar  (aparinämin). 
Sie  ist  vollkommen  ohne  Thätigkeit  (akartri).  »Theilnahmlos«  (udäsina), 
«neutral«  (madhyastha)  steht  der  Geist  als  unbethdligter  2^uge, 
(säkshin)   im  Strudel  des  Lebens,    ohne  einzugreifen  in  das  Getriebe 
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(kütastha).     Daher   ist  er   im  unbedingten  Sinne  asanga,   d.  h.  »un- 
berührt von  allen  Affecten  der  Freude  und  des  Leidesc. 

Alle  jene  charakteristischen  Ausdrücke,  in  denen  uns  das  klassische 
Simkhya  die  absolute  Seele  beschreibt,  finden  sich  in  der  epischen 
Beschreibung,  sodass  jede  Verschiedenheit  ausgeschlossen  ist.  In- 
sofern der  absolute  Geist  von  der  stofflichen  Seele  unlhüllt,  den 
Körper  beherrscht,  heisst  er  »Herrc  (svämin)  »Leiter«  (adhishihitri). 
Aber  Princip  des  Handelns  ist  nicht  er,  sondern  die  empirische  Seele, 
d.  h.  das  Aggregat  der  Organe  des  Erkennens  und  der  Thätigkeit 
Letztere  allein  ist  kartri  und  bhoktp,  d.  h.  Ursache  des  Handelns 
und  Subject  der  aus  dem  Handeln  hervorgehenden  Früchte. 

Der  absolute  Geist  steht  als  fünfundzwanzigstes  Princip  den  vier- 
undzwanzig stofflichen  Principien  gegenüber.  Und  die  zusammen- 
fassende und  unterscheidende  Erkenntniss  dieser  Principien  (tatt- 
vasamkhyänam)  macht  das  Wesen  des  Simkhya  aus.  Das 
epische  und  klassische  Sämkhya  Äpfeln  in  der  einen  Erkenntniss 
des  absoluten  Geistes.  Diese  Erkenntniss  wird  durch  Unterscheidung 
der  stofflichen  Principien  mittels  der  Schlussfolgerung  (anumlUia)  ge- 
wonnen. Daher  beruht  des  epische  S^khya  gleich  dem  klassischen 
Sämkhya  auf  dem  methodischen  und  demonstrativen  Beweis  (änvikshikt) 
und  unterscheidet  sich  dadurch  wesentlich  vom  Vedänta. 

Schon  diese  knappe  Zusammenstellung  der  Ausdrucksweise  bringt 
die  Einheit  und  Gleichheit  der  beiden  Säipkhya  zur  vollen  und  un- 
bestrittenen Geltung.  Es  fehlt  kein  Baustein,  kein  Glied  im  Aufbau 
jenes  Sämkhya,  dessen  Urkunden  uns  das  Epos  aufbewahrt.  Es  kann 
kein  Zweifel  bestehen ,  dass  alle  dem  klassischen  Sämkhya  eigenen 
Principien  auch  dem  epischen  Simkhya  eigenthümlich  sind.  Nicht 
um  sporadisch  auftretende  Elemente  handelt  es  sich,  sondern  um 
Elemente  eines  geschlossenen  Systems.  Innerhalb  dieses  Systems  ist 
einem  jeden  der  dreiundzwanzig  aus  dem  Urstoff  fliessenden  Principien 
eine  feste  Function  zugewiesen.  Alle  Elemente  und  Principien  greifen 
einheitlich  ineinander  über,  so  dass  die  Gesammtheit  jenes  organische 
Ganze  darstellt,  das  den  wesentlichen  Inhalt  des  klassischen  Sämkhya 
büdet. 

Aber  je  deutlicher  sich  die  Einheit  des  epischen  und  klassischen 
Sämkhya  in  dem  systematischen  Aufbau  der  Principienlehre  zu  er- 
kennen gibt,    um  so  schroffer  tritt  der  Gegensatz  in  der  einen  Lehre 
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hervor,    durch    die    sich  beide  unterscheiden,   in  der  Lehre  von  der 
Einzigkeit  und  Vielheit  der  absoluten  Seelen. 

Das  klassische  Sämkhya  nimmt  eine  Vielheit  geistiger  Substanzen 
an,  das  epische  Sämkhya  leugnet  diese  Vielheit  und  hält  an  der  un- 
bedingten Einzigkeit  des  absoluten  Geistes  fest. 

Wie  ist  ein  solcher  Gegensatz  auf  dem  Boden  eines  in  allen 
Einzelgliedem  schlechthin  übereinstimmenden  Systems  möglich?  Welche 
Form  ist  die  ursprünglichere,  jene,  welche  in  der  Einzigkeit,  oder 
jene,  die  in  der  Vielheit  gipfelt? 

Bei  Beantwortung  dieser  Frage  hat  man  bis  jetzt  das  engere  Ver- 
hältniss,  in  welchem  Sämkhya  und  Yoga  zu  einander  stehen,  üist 
ganz  ausser  acht  gelassen.  Und  doch  liegt  hier  der  Schlüssel  zur 
Lösung  des  Problems. 

Während  Sämkhya  und  Yoga  im  Epos  als  eng  zusammengehörige 
Theile  erscheinen,  treten  sie  uns  in  den  Sütra  des  Sämkhya  und  in 
denen  des  Yoga  als  zwei  ganz  ungleichartige  Ideenkreise  ent- 
gegen. Und  zwar  tritt  die  Ungleichartigkeit  darin  hervor,  dass  die 
Sütra  des  Sämkhya  gerade  das  leugnen,  was  die  des  Yoga  zum  Aus- 
gangspunkt und  Endziel  ihrer  Erörterungen  machen.  Sämkhya  leugnet 
die  Einzigkeit  des  göttlichen  Geistes;  für  Yoga  ist  diese  Einzigkeit 
das  Endziel  der  Betrachtung.  Sänakhya  leugnet  die  Weltseele;  für 
die  Yoga-Betrachtung  ist  die  Weltseele  in  der  Gestalt  des  persönlich 
gedachten  Schöpfers  der  Ausgangspunkt,  um  zur  Vereinigung  mit  dem 
einzig  wahren  Sein  des  absoluten  Geistes  zurückzukehren. 

Es   bedarf  keiner  näheren  Begründung,  dass  Weltanschauungen 
die  in  ihren  grundlegenden  Sätzen  sich  geradezu  ausschliessen, 
nicht  Theile  eines  und  desselben  Systems  sein  können. 

Nun  werden  aber  im  Epos  Sämkhya  und  Yoga  nicht  blos  immer 
in  engster  Verbindung  genannt ;  sie  werden  schlechthin  als  ein  und 
dasselbe  System  hingestellt.  Bekannt  ist  der  Ausspruch,  der  in 
mehrfacher  Ueberlieferung  wiederkehrt :  e  k  a  m  sämkhyam  ca  yogam  ca 
yah  pagyati  sa  pa^yati.  >Wer  Sämkhya  und  Yoga  für  ein  und  das- 
selbe System  ansieht,  der  fürwahr  ist  weise«.  Umgekehrt  werden 
jene  für  Thoren  erklärt,  die  Sämkhya  und  Yoga  von  einander  trennen, 
s^mkhyayogau  prithag  bäl^  pravadanti  na  panditä^.  Daher  müssen 
Sämkhya  und  Yoga  als  Theile  eines  und  desselben  Systems  gelten : 
märgau    tav   apy  ubhav  etau  saqi9ritau  na  ca  saqi^rutau.     »Zwei  Me- 
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thoden,  die  dem  gleichen  Ziele  (sam9ritau)  aber  nicht  in  der  gleichen 
Art  (samgrutau)  zustreben.«  Von  Theilen  eines  einzigen  Systems 
kann  aber  da  nicht  die  Rede  sein,  wo  der  eine  Theil  ebenso  hart- 
näckig das  bekämpft,  was  der  andere  als  Basis  behauptet.  Zwei 
Schulen,  von  denen  die  eine  das  Grundprincip  der  anderen  leugnet, 
können  nicht  »eins«  genannt  werden.  Sie  stellen  selbstständige,  in 
ihren  grundlegenden  Axiomen  sich  ausschliessende  Schulen  dar. 
Sämkhya  hat  mit  Yoga,  Yoga  mit  Sämkhya  nicht  das  mindeste  zu 
thun,  so  lange  ersteres  die  Einzigkeit  des  absoluten  Geistes  leugnet, 
letzteres  sie  behauptet,  ersteres  die  Weltseele  verwirft,  letzteres  sich 
auf  sie  stützt.  Wie  also  erklärt  sich  die  bestimmte  Erklärung,  die 
das  Epos  in  den  verschiedenen  Theilen  vertritt,  dass  S^khya  und 
Yoga  ein  System  bilden? 

Man  ist  auf  den  Ausweg  gerathen,  das  Yoga-System  »für  eine 
Weiterbildung  der  atheistischen  (niri9vara)  Säqikhya-Philosophie  im 
theistischen  (se9vara)  Sinne«  zu  halten.  In  dieser  »Weiterbildung« 
gewann  Sämkhyayoga  jenen  »ausgleichenden  eklektischen  Charakter«, 
der  Atheismus  und  Theismus  miteinander  versöhnte  *). 

So  verführerisch  sich  dieser  Ausweg  auf  den  ersten  Blick  zeigt, 
so  führt  er  uns  doch  nicht  aus  dem  Widerspruch  heraus,  dem  wir 
verfallen,  so  lange  wir  daran  festhalten,  dass  das  klassische  Simkhya 
ursprünglicher  ist  als  das  epische.  Dass  die  in  den  Sütras  nieder- 
gelegte Philosophie  das  Dasein  des  einen  göttlichen  Geistes  leugnet, 
wird  Niemand  bestreiten  wollen.  Es  ist  im  wahren  Sinne  eine  Philo- 
Sophie  ohne  Gott  (nirtgvara),  nicht  blos  weil  sie  die  in  Igvara  göttlich 
gedachte  Weltseele  leugnet,  sondern  weil  sie  jede  Art  von  göttlichem 
Sein  abweist.  Sie  erklärt  ausdrücklich,  eines  derartigen  Wesens  nicht 
zu  bedürfen. 

Aber  dieser  atheistische  Grundzug  wird  in  der  Verbindung  mit 
Yoga  keineswegs  aufgehoben  oder  ausgeglichen.  Die  » Weiterbildung c 
beschränkt  sich  darauf,  dass  dem  atheistischen  Sämkhya  ein  theistisches 
Yoga  [angefügt  wird,  ohne  dass  Ersteres  auch  nur  das  geringste  Zu- 
geständniss  an  das  Letztere  macht.  Das  klassische  Simkhya  der 
Sütra  bleibt  nach  wie  vor,  was  es  war,  ein  System,  das  »ohne  Gott« 
den  Weg   zur  Erlösung   zeigt.     Adieismus   und  Theismus   werden  so 


^)  Vgl.  Gktrbe,  die  Sämkhya-Philosophie,  Leipzig  1894,  S.  9. 
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wenig  ausgesöhnt,  dass  vielmehr  umgekehrt  jedes  der  beiden  S3rsteme 
innerhalb  seiner  Sphäre  ungeschmälert  den  ihm  eigenen  Charakter 
bewahrt.  Und  in  diesem  unterscheidenden  Charakter  schliessen  sich 
klassisches  Sämkhya  und  Yoga  unbedingt  aus.  Es  wird  daher  auch 
von  allen  Seiten  zugestanden,  dass  Säqikhya  und  Yoga  in  ihrer 
ietzigen  Gestalt,  d.  h.  in  den  diametralen  Gegensätzen,  die  unaus- 
geglichen  nebeneinander  fortbestehen,  ursprünglich  nicht  zu- 
sammen gehört  haben  können.  Das  klassische  Sämkhya  führt  »ohne 
Gott«  (ant^vara),  das  klassische  Yoga  »durch  Gott«  (segvara)  zur 
»Erlösung«  (moksha).  Wenn  sie  nun  trotz  dieses  sich  ausschliessenden 
Grundcharacters  in  der  Vorstellung  der  Inder  bis  auf  den  heutigen 
Tag  einen  engen  Zusammenhang  bewahren,  als  wären  sie  ein  einziges 
System  im  Sinne  des  Epos,  so  sind  nur  zwei  Fälle  denkbar:  ent- 
weder hat  sich  Simkhya  oder  es  hat  sich  Yoga  geändert.  Nun  aber 
ist  das  zweite  gänzlich  ausgeschlossen.  Yoga  ist  durch  alle  Perioden 
der  Entwickelung  das  gewesen ,  was  es  heute  ist,,  eine  methodische 
Anleitung  zvir  mystischen  Versenkung  in  Igvara,  um  dadurch  zur  Ein- 
heit des  absoluten  Geistes  zurückzuiühren.  Seinem  innersten  Wesen 
nach  war  es  allezeit  »theistisch«.  Es  bleibt  also  nur  die  Annahme 
übrig,  dass  das  Sämkhya  sich  verändert. 

Dass  Yoga  als  Praxis  der  Erlösungslehre  auf  der  Einzigkeit  des 
alsoluten  Geistes  begründet  ist,  wird  von  Niemanden  bestritten.  In 
Igvara  soll  das  eine,  absolute  Sein  des  Brahman  erfasst  werden.  Es 
entsprechen  sich  daher  die  Weltseele  und  der  göttliche  Geist  als  die 
beiden  Purusha  (purushau  dvau,  ätmänau  dvau).  Wo  es  nur  eine 
Weltseele  gibt,  da  gibt  es  nur  einen  göttlichen  Geist.  Und  um- 
gekehrt, wo  es  einen  einzigen  göttlichen  Geist  nur  gibt,  da  muss  als 
Correlat  nothwendig  die  eine  Weltseele  vorhanden  sein.  Es  ist  da- 
her ein  ganz  folgerichtiges  Verfahren,  wenn  das  klassische  Sämkhya 
mit  der  Einzigkeit  des  absoluten  Geistes  auch  die  Weltseele  durch 
Leugnung  des  I^vara  preisgibt.  Denn  in  einem  System,  das  an  die 
Stelle  der  Einzigkeit  die  Vielheit  absoluter  Seelen  setzt,  ist  für  die 
kosmogonische  Thätigkeit  der  Weltseele  kein  Platz  mehr.  Aber  gerade 
dadurch,  dass  das  klassische  Sämkhya  die  Weltseele  preisgibt, 
kennzeichnet  es  sich  als  eine  secundäre  Bildung,  als  die  Umbildung 
eines  älteren  Systems,  das  auf  dem  Gegensatz  der  Weltseele  und 
des   absoluten    Geistes   gegründet   war.     Durch    die  Preisgabe    dieses 
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Gegensatzes  verlor  Säqikhya  jeden  Zusammenhang  mit  Yoga.  Denn  ein 
Yoga,  eine  Praxis  der  Erlösungslehre  ist  ohne  die  Theorie  der  Welt- 
seele und  des  absoluten  Geistes  undenkbar.  So  wenig  aber  ein  Yoga 
denkbar  ist  ohne  diese  beiden  Purusha,  ebenso  undenkbar  ist  ein 
Sämkhya  ohne  Yoga.  Säipkhya  und  Yoga  gehören  enge  zusammen. 
Sobald  es  demnach  mit  unbedingter  Gewissheit  bewiesen  werden 
kann,  dass  das  Yoga  die  Lehre  von  der  Einzigkeit  des  absoluten 
Geistes  und  der  Weltseele  zur  Voraussetzung  hat,  dann  kann  es  auch 
nicht  zweifelhaft  sein,  dass  nur  jenes  Sämkhya  das  ursprüngliche  System 
darstellt,  das  an  der  Einzigkeit  des  alsoluten  Geistes  und  der  Welt- 
seele fesdiält.  Dieser  Gesichtspunkt  ist  in  den  bisherigen  Unter- 
suchungen über  das  Verhältniss  von  Sämkhya  und  Yoga  ganz  ausser 
acht  gelassen  worden.  Und  doch  kann  es  nicht  nachdrücklich  genug 
betont  werden.  Gehören  Sämkhya  und  Yoga  als  Theile  eines  einzigen 
Systems  aufs  engste  zusammen,  dann  kann  das,  was  dem  einen 
Theile  eigen  ist,  dem  Wesen  des  anderen  Theiles  nicht  widerstreiten, 
und  was  mit  dem  Wesen  des  Sämkhya  theoretisch  unvereinbar  ist, 
kann  nicht  im  Yoga  die  speculative  Grundlage  der  Praxis  bilden. 
Wenn  also  der  Sämkhyin  die  Einzigkeit  des  göttlichen  Purusha  leugnet, 
so  kann  diese  Einzigkeit  nicht  das  erlösende  Endziel  des  Yogin  sein, 
und  wenn  der  Sämkhyin  die  Weltseele  unhaltbar  nennt  und  eliminirt, 
so  kann  der  Yogin  sich  nicht  der  Weltseele  als  des  Mittels  zur  Er- 
lösung bedienen.  Das  hiesse  Widersprüche  in  das  innerste  Wesen 
des  Sämkhya  yoga  hineintragen. 

Der  Rückschluss  vom  Yoga  auf  das  Sämkhya  ist  aber  nur  unter 
der  Voraussetzung  von  zwingender  Kjafb,  dass  Sämkhya  und  Yoga  ur- 
sprünglich als  Theile  eines  und  desselben  Systems  zusammengehörten 
und  erst  später  sich  trennten.  Hier  ruht  der  Angelpunkt  der  viel 
mnstrittenen  Frage. 

Auf  derselben  Principienlehre  ruhend  stellte  Säipkhya  die  Theorie, 
Yoga  die  Praxis  der  in  dem  einen  göttlichen  Geiste  gipfelnden 
Erlösungslehre  dar.  Erst  im  Laufe  einer  späteren  Entwickelung  ent- 
faltete sich  Sämkhya  zu  jener  Form,  die  es  in  Gegensatz  zu  Yoga 
brachte.  Sämkhya  wurde  »atheistisch«  (ant^vara),  indem  es  an  die 
Stelle  des  einen  göttlichen  Geistes  die  Vielheit  absoluter  Seelen 
setzte,  während  Yoga  nach  wie  vor  atheistisch«  (se^vara)  blieb.  An- 
statt  also   von    einer  ausgleichenden  Verschmelzung  des  atheistischen 
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und  theistischen  Elementes  zu  reden,  müsste  man  unter  dieser  Vor- 
aussetzung vielmehr  von  einem  auflösenden  Process  reden,  der  Ele- 
mente, die  ursprünglich  als  T  h  e  i  1  e  eines  geschlossenen  Systems  im 
engsten  inneren  Zusammenhang  standen,  dadurch  auseinander  riss, 
dass  der  eine  Theil  sich  in  selbstständiger  Richtung  weiterbildete  und 
abzweigte.  Während  Yoga  das  blieb,  was  es  immer  gewesen,  die 
Praxis  der  Erlösungslehre,  bildete  sich  im  Sämkhya  die  Theorie 
der  Erlösungslehre  zu  einem  neuen  System  um ,  das  den  einzigen 
göttlichen  Geist  durch  die  Vielheit  individueller  Seelen  ersetzte. 
Nicht  das  atheistische  Sämkhya  wurde  durch  seine  Verbindung  mit 
Yoga  theistisch  weitergebildet,  sondern  aus  dem  ursprünglich  the- 
istischen Sämkhya  wurde  durch  Trennung  von  Yoga  ein  atheistisches 
S^khya. 

Welche  Gründe  sprechen  dafür,  dass  sich  der  Entwickelungsprocess 
in  der  Richtung  vollzog? 

Der  natürliche  Ausgangspunkt  zur  Beantwortung  dieses  Problems 
ist  in  der  Thatsache  gegeben,  dass  beide  Erlösungslehren  auf  der 
gleichen  theoretischen  Grundlage  ruhen,  auf  der  Lehre  von  den 
vierundzwanzig  stoflflichen  Principien,  in  welche  das  Weltganze  auf- 
gelöst wird. 

Daraus  folgt,  dass  Sämkhya  und  Yoga  einmal  innerlich  ver- 
bunden gewesen  sein  müssen  als  sich  ergänzende  Theile  e  i  n  e  s  u  n  d 
desselben  Systemes.  Nur  unter  dieser  Voraussetzung  lässt  es  sich 
erklären,  wie  die  Sämkhya-Lehren  in  ihrer  Gesammtheit  »die  Grund- 
lage aller  auf  den  Yoga  bezüglichen  Ausführungen  bilden«  ^).  »Das 
Säipkhya,  bemerkt  Garbe,  »wird  in  der  Hauptsache  als  bekannt  voraus- 
gesetzte. Ganz  ausgeschlossen  ist  die  Annahme,  dass  die  Principien 
des  Sämkhya  vom  Yoga  herübergenommen  wurden.  Handelte  es 
sich  lediglich  um  einzelne  Principien,  so  Hess  sich  gegen  eine 
solche  Annahme  kein  Einwand  erheben.  Aber  man  erkläre  uns  doch, 
wie  es  kommt,  dass  auf  der  einen  Seite  die  Säqikhya-Lehren  »die 
Grundlage  aller  auf  den  Yoga  bezüglichen  Ausführungen  c  bilden,  aut 
der  anderen  Seite  die  dem  Yoga  eigenthümlichen  Lehren  von  den 
Anhängern  des  Säipkhya  in  ihr  System  »übernommen«  wurden.     »Mit 


1)  Gftrbe,  Sftmkhya  und  Yoga  (Grondriss  der  indo-arischen  Philologie), 
ßirassburg  1896,  S.  33. 
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Ausnahme  der  Gottesleugnung«,  so  räumt  Garbe  ein,  »sind  sämmtliche 
Sämkhya- Anschauungen  von  Bedeutung  in  das  Yoga-System  über- 
nommen worden«  ^).  Wann  soll  Säqikhya  die  Yoga-Anschauungen, 
Yoga  die  Sämkhya- Anschauungen  »übernommen«  haben?  Von  einer 
»Uebemahme«  kann  dort  nicht  die  Rede  sein,  wo  es  sich  um  ein 
System  handelt,  das  in  seinem  methodischen  Aufbau  schlechtbin  auf 
dem  anderen  Systeme  ruht,  so  dass  beide  die  gleiche  bis  in  die 
einzelnen  Glieder  übereinstimmende  Weltanschauung  zur  Darstellung 
bringen. 

Waren  aber  Sämkhya  und  Yoga  Theile  eines  einzigen 
Systems,  so  kann  der  eine  Theil  nicht  atheistisch,  der  andere  nicht 
theistisch  gewesen  sein.  Als  Theüe  ergänzten  sie  sich  zur  Lösung 
einer  und  derselben  Aufgabe.  Erstrebte  das  Yoga  die  Vereinigung 
mit  dem  absoluten  Geiste,  so  musste  die  Aufgabe,  die  sich  das 
Sämkhya  stellte,  in  derselben  Richtung  liegen,  wenn  auch  der 
Weg,  den  es  einschlug,  ein  anderer  als  der  des  Yoga  war.  »Sind 
sämmtliche  Sämkhya -Anschauungen  von  Bedeutung  in  das  Yoga- 
System  übernommen  worden« ,  so  kann  die  Grundanschauimg  des 
Sämkhya  der  des  Yoga  nicht  diametral  entgegengesetzt  gewesen 
sein.  Jenes  Sämkhya,  das  sich  mit  Yoga  zu  einem  System  ergänzte, 
muss  ebenso  theistisch,  wie  Yoga  gewesen  sein. 

Das  ursprüngliche  Sämkhya  also  hat  in  seinem  Ausgangspunkt  wie 
in  seinem  Endziel  mit  Yoga  übereingestimmt.  Nur  unter  dieser  Vor- 
aussetzung konnten  sich  Sämkhya  und  Yoga  als  Theüe  eines  S)rstems 
ergänzen. 

Nun  gibt  es  nur  ein  einziges  Sämkhya,  das  in  seinem  Endziel  nicht 
weniger  wie  in  seinem  Ausgangspunkt  mit  Yoga  sich  so  vollständig  deckt, 
dass  beide  für  Theüe  eines  und  desselben  Systems  gelten  können.  Das  ist 
das  epische  Sämkhya.  Zwischen  diesem  Sämkhya  und  dem  Yoga  be- 
steht die  engste  innere  Uebereinstimmung.  Beide  gehen  von  Prakriti 
als  der  zeugenden  Urmaterie  aus ;  beide  gipfeln  in  der  Einzigkeit  des 
absoluten  Geistes.  Zwischen  der  Urmaterie  und  dem  Urgeist  liegt  die 
Entwickelungsreihe ,  welche  in  der  Lehre  von  den  grob-  und  fein- 
stoflflichen  Elementen,  von  den  Organen  des  höheren  und  niederen 
Erkennens   zur  DarsteUung  kommt.     Daher  wird  ausdrücklich  gesagt: 


^)  a.  a.  0.    S.  34. 
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pancavimgati  tattväni  tiüyäni  ubhayatah  samam  yoge  simkhye'  pi  ca. 
»Die  fünfundzwanzig  Principien  sind  auf  beiden  Seiten  im  Sämkhya 
und  Yoga  die  gleichen«.  In  der  Gemeinsamkeit  aller  Principien 
werden  Sämkhya  und  Yoga  zu  einem  System  der  Erlösung  ver- 
knüpft, und  die  Einheit,  welche  zwischen  beiden  herrscht  (ekam 
sämkhyam  ca  yogam  ca)  wird  gerade  aus  der  Gleichheit  des  erlösen- 
den Endzieles  hergeleitet :  yat  sämkhyaih  präpyate  sthänam  tad  yogair 
api  gamyate.  »Ein  und  derselbe  Ort  der  Glückseligkeit  ist  es,  zu 
dem  die  Sämkhyin  und  die  Yogin  gelangen«.  Die  Glückseligkeit 
aber  besteht  in  der  Rückkehr  zu  dem  einen,  unvergänglichen 
Brahman 

vimuktah  sarvasamskärais  tato  brahma  sanätanam 
param  äpnoti  sam^ntam  acalam  nityam  aksharam 

XIV  19,   13. 

Das  Endziel  also,  zu  dem  Sämkhya  führen  will,  ist  die  im 
Brahman  erreichbare  »ewige,  in  voller  Loslösung  von  der  Materie  be- 
stehende Stätte  der  Seligkeit«  (sthänam  atyantam  kevalam). 

Es  besteht  demnach  kein  Zweifel,  dass  jenes  Sämkhya,  das  uns 
die  epischen  Urkunden  bezeugAi,  den  Anforderungen  entspricht,  die 
wir  an  das  Sämkhya  stellen,  das  in  Verbindung  mit  Yoga  als  Theil 
einer  und  derselben  Erlösungslehre  entstand  und  bestand :  Auf  dem 
Boden  der  gleichen  Lehre  von  Prakriti  führen  beide  zu  dem  einen 
Purusha. 

Sind  nun  episches  Sämkhya  und  Yoga  in  ihrem  Ursprung  that- 
sächlich  Theile  eines  einzigen  Systems ?  Oder  haben  sich  beide 
Richtungen  zunächst  selbstständig  nebeneinander  ent- 
wickelt, um  sich  erst  später  zu  jener  engeren  Einheit  zu  ergänzen,  die 
in  dem  epischen  Verse  zum  Ausdruck  kommt:  »Wer  Sämkhya  und 
Yoga  für  e  i  n  System  ansieht,  der  ist  wahrhaft  weise«  ?  Die  Lösung 
dieses  Problems  hängt  von  der  Beantwortung  einer  anderen  Frage  ab : 
Welches  war  der  Endzweck  der  methodischen  Analyse,  deren  Ergeb- 
niss  die  Lehre  von  den  vierundzwanzig  stofflichen  Principien  ist? 

Darin  werden  wohl  alle  mit  mir  übereinstimmen,  dass  das  erste 
System  der  Philosophie,  das  auf  dem  Boden  der  älteren  Speculation 
entstand,  eine  brahmavidyä,  eine  methodische  Erkenntniss  der  Wesens- 
einheit  von  Gott  und  Mensch,  von  Brahman  und  Atman  war.  Es 
bedarf  ja   keines   Beweises,    dass   die   gesammte   ältere  Epoche   der 
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Speculation,  soweit  sie  uns  in  den  Denkmälern  der  Opfermystik  be- 
zeugt wird,  einzig  von  dem  Einheitsgedanken  beherrscht  wird.  Wir 
verfolgen  den  Einheitsgedanken  bis  in  die  rigvedische  Opferlyrik  und 
sehen,  wie  sich  aus  der  Vorstellung  des  einen,  die  Welt  bewegenden  und 
belebenden  Opfers  der  Begriff"  jener  kosmogonischen  Urkraft  entwickelt, 
die  sich  zum  Organismus  des  Weltganzen  entfisdtet.  Von  den  einzelnen 
Phasen  dieser  Entwickelung  gibt  »der  Ideahsmus  der  indischen  Religions- 
philosophie im  Zeitalter  der  Opfermystik«  ^)  ein  deutliches  Bild.  So 
mannigfach  die  speculativen  Ideen  sind,  die.  hier  ineinander  greifen, 
so  ist  es  doch  eine  einzige  Grundrichtung,  in  der  sich  der  Strom  der 
Entwickelung    bewegt.     Und    diese    Grundrichtung    läuft   aus    in    der 

A 

Wesensgleichheit  von  Brahman-Atman.  Alle  Ideen  bewegen  sich  um 
das  Eine  und  Absolute.  Der  Einheitsgedanke,  der  schon  in  dem 
rigvedischen  Lied  so  hell  durchbricht,  entwickelt  sich  in  Brahman- 
Atman  zum  Begrifi"  des  einen  absoluten  Seins  und  Denkens.  Und 
ein  durchaus  homogener  Entwickelungsprocess  ist  es,  innerhalb  dessen 

A 

die  Speculation  zur  Wesenseinheit  von  Brahman>Atman  fortschreitet. 
Die  Philosophie  also,  welche  als  System  der  Naturlehre  aus  diesem 
Entwickelungsprocess  hervorging,  mus9te  eine  brahmavidyä  sein,  eine 
Wissenschaft  von  der  Einzigkeit  des  absoluten  Geistes.  Eine 
Philosophie  hingegen,  welche  als  System  in  der  Lehre  von  der  Viel- 
heit absoluter  Seelen  gipfelte,  hätte  einen  gewaltsamen  Bruch  mit  der 
ganzen  vorausgehenden  Entwickelung  bedeutet.  Es  kann  daher  der 
Satz,  dass  jene  speculative  Erkenntniss  des  Weltganzen,  die  als  erstes 
System  aus  dem  älteren  Ideenkreis  hervorging,  eine  brahmavidyä 
war,  unbestrittene  Geltung  beanspruchen.  Wie  immer  sich  episches 
und  klassisches  Sämkhya  zueinander  selbst  verhalten  mögen ,  gegen- 
über dem  in  der  brahmavidyä  zum  ersten  Male  systematisch  aus- 
gebildeten Einheitsgedanken  ist  die  Pluralitätslehre  des  klassischen 
Sämkhya  eine  secundäre  Erscheinung,  und  soweit  der  Gegensatz  der 
Einheit  und  Vielheit  in  Betracht  kommt,  steht  das  epische  Simkhya 
der  älteren  Entwickelung  näher  als  das  klassische  Sämkhya.  Das 
wird  durch  keine  Thatsache  treffender  beleuchtet  als  durch  die  enge 
Uebereinstimmung ,    in    der  sich   die  rigvedische  Liedstrophe  mit  der 


^)  J.  Dahhnann,  der  Ideahsmus  der  indischen  Religionsphilosophie»  im 
Zeitalter  der  Opfermystik.    Freiburg  1901,  S.  48—85. 
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q)ischen    Beschreibung     des     die    Welt     durchdringenden     Urgeistes 
berührt: 

eka  evä  ^gnir  bahudhä  samiddhah 

ekal^  süryo  vigvam  anuprabhütal^ 

ekai  'vo  'sh^  sarvam  idam  vibhäti 

ekam  vä  idam  vibabhüva  sarvam      R.  v.  Vül  58,  2. 

eko  kutägo  bahudhä  samidhyate 

ekah  sAryas  tapaso  yonir  eki 

eko  väyur  bahudhä  väti  loke 

purusha9  cai  'ko  nirguno  vigvarüpa^.  M.  XIIsso,  10. 

Die  enge  Verwandtschaft  des  philosophischen  Standpunktes  springt 
in  die  Augen.  Opferlyrik  und  Epik  sprechen  mit  aller  Bestimmtheit 
den  Satz  aus,  dass  es  in  Wirklichkeit  nur  ein  unbedingtes  Seiendes 
gibt :  ekam  vä  idam  =  purushag  cai  *kah.  Die  Vielgestaltigkeit  der 
Erscheinungswelt  sei  nur  ein  Schein.  Viermal  wird  die  Einzigkeit 
des  Seins  durch  Wiederholung  des  eka  »einzig«  in  den  gleichen 
Bildern  des  einen  Feuers  und  der  einen  Sonne,  der  einen  Morgenröthe 
und  des  einen  Windes  hervorgehoben. 

Sehen  wir  also  für  den  Augenblick  von  allen  anderen  Fragen 
ab,  so  ist  es  ein  und  derselbe  Einheitsgedanke,  der  hier  und  dort 
zum  Ausdruck  kommt,  die  Idee  jenes  einzigen  Seins,  das  sich  zur 
Vielheit  individueller  Wesen  entfeitet. 

Aber  so  augenscheinlich  die  Uebereinstimmung  auch  sein  mag, 
so  ist  damit  noch  keineswegs  die  Frage  beantwortet,  ob  das  epische 
Sämkhya  als  Ganzes,  d.  h.  in  der  systematisch  zusammenüassenden 
Darstellung  der  urstofiflichen  Principien  dem  klassischen  Sämkhya 
vorausgeht.  Das  epische  Sdipkhya  kann  in  dem  Einheitsgedanken 
eine  ältere  und  virsprtiglichere  Form  vertreten  und  trotzdem  in  dem 
Ausbau  des  Systems  auf  dem  klassischen  Sämkhya  ruhen.  Nur  dann 
stellt  das  epische  Sämkhya  als  Ganzes  eine  ursprüngHchere  Form 
der  Principienlehre  dar,  wenn  »die  methodische  Zergliederung  und 
Aufzählung«  der  urstofFlichen  Elemente  mit  jener  speculativen  Erkennt- 
niss  zusammenfällt,  durch  die  sich  die  ältere  Philosophie  zum  System 
der  Einheitslehre  erhob. 

In    diesem  Falle   wäre   eben  Sämkhya   als  Naturlehre,  d.  h.  als 
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Lehre  von  den  constituirenden  Principien  des  makrokosmischen  und 
mikrokosmischen  Organismus  nichts  anderes  als  die  methodische 
Weiterbildung  des  Einheitsgedankens.  Die  Speculadon,  welche  inner- 
halb der  älteren  Epoche  ihren  Mittelpunkt  in  dem  Einheitsgedanken 
Brahman-Atman  hatte ,  war  noch  nicht  methodisch  und  systematisch 
durchgebildet  Zur  zusammenhängenden  und  methodischen  Erkennt- 
niss  erhob  sie  sich  zum  ersten  Male  in  der  Naturlehre  des  Sämkhya. 
Als  Principienlehre  ist  sie  alsdann  jener  erste  Versuch,  die  speculative 
Gedankenmasse,  die  sich  im  Zeitalter  der  Opferm3rstik  noch  chaotisch 
um  den  Einheitsgedanken  lagerte,  methodisch  zu  einem  System  der 
Einheitslehre  aufzubauen. 

Ist  nun  das  Säipkhya - S3rstem  der  erste  Versuch  eines  syste- 
matischen Ausbaues  der  Einheitslehre?  Die  Frage  kann  durch 
Ausschluss  des  einzigen  noch  in  Betracht  konmienden  Systems,  näm- 
lich des  Vedänta,  mit  einem  entschiedenen  »Ja«  beantwortet  werden. 
Entweder  stellt  die  Principienlehre  des  epischen  Säijikhya  oder  die 
des  Vedänta  das  erste  und  älteste  System  der  Einheitslehre  dar. 
Nun  aber  kann  Vedänta  nicht  das  älteste  System  sein.  Denn  die 
Körper-  und  Seelenlehre  des  Vedänta,  d.  h.  der  Inbegriff  jener  Prin- 
cipien, die  das  Wesen  des  Systems  ausmachen,  beruht  ganz  und  gar 
auf  der  Principienlehre  des  Sämkhya.  Die  im  Vedänta  entwickelten 
Principien  vom  höheren  und  niederen  Erkenntnissvermögen,  von  den 
feinstoflflichen  und  grobstofflichen  Elementen,  von  der  feinstofflichen 
Seele  und  dem  grobstofflichen  Körper,  von  den  That-  und  Erkenntniss- 
organen und  deren  Beziehung  zu  den  sinnlichen  Objecten,  kurz,  die 
Gesammtheit  der  Organe  imd  Bestandtheile,  in  welche  der  Vedantist 
den  mikrokosmischen  und  makrokosmischen  Organismus  zerlegt,  das 
alles  ist  identisch  mit  der  Principienlehre  des  Säi{ikhya,  d.  h.  mit 
dem,  was  das  eigenste  Wesen  des  Simkhya  ausmacht.  Vedinta  als 
System  setzt  also  die  methodische  Zergliederung  voraus,  von  der 
das  Sämkhya  seinen  Namen  hat.  Daher  ist  es  ausgeschlossen,  dass 
im  Vedinta  der  erste  methodische  Versuch  eines  Systems  der 
Einheitslehre  vorliegt.  Da  nun  ausser  Vedänta  kein  anderes  System 
der  Einheitslehre  in  Frage  kommt,  so  muss  das  epische  Säqikhya 
den  ältesten  Versuch  einer  einheitiich  zusammenfassenden  Darstellung 
der  Einheitslehre  verkörpern. 

Ich    unterlasse   es,    diesen  Beweisgang,    auf  den   ich  sowohl  in 


r-i.     9-^    ^ 
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meiner  Abhandlung  ^)  über  Nirvä^a,  als  im  »Idealismus  der  indischen 
Religionsphilosophie«  ^)  hingewiesen  habe ,  noch  einmal  in  seinen 
einzelnen  Gliedern  zu  verfolgen. 

Jeder  Zweifel  über  den  ursprünglichen  Character  des  Sämkhya 
schwindet,  sobald  wir  die  unterscheidende  Angabe  ins  Auge  fiEissen, 
die  dem  Sämkhya  im  Gegensatz  zum  Yoga  zufällt.  Es  zeigt  sich  so- 
fort, wie  Säipkhya  und  Yoga  sich  ihrem  innersten  Wesen  nach  als 
das  theoretische  und  das  praktische  Wissen  zu  einem 
System  der  erlösenden  Erkenntniss  ergänzen. 

Der  Endzweck  des  Sämkhya  war  ein  ethischer.  Diu-ch  Erkennt- 
niss des  innersten  Unwerthes  des  stofflichen  Seins  sollte  der  Mensch 
zu  seinem  wahren  Sein  zurückkehren.  Dieses  wahre  Sein  ist  in  dem 
älteren  VorsteUungskreise  das  in  der  Einzigkeit  des  absoluten  Seins 
und  Denkens  bestehende  Brahman.  Sich  von  der  Welt  der  äusseren 
Erscheinungen  losreissen  heisst  soviel,  als  sich  in  der  Wesensgleich- 
heit mit  Brahman  wiederfinden. 

Diese  Angabe  drängte  zur  methodischen  Erforschung  des  makro- 
kosmischen Organismus.  Das  Ergebniss  liegt  in  der  wissenschaftlichen 
Zergliederung  des  n&ikrokosmischen  Organismus,  im  Sämkhya  vor. 
Im  Sämkhya  setzt  sich  dieselbe  Speculation  fort,  die  im  Zeitalter  der 

A 

Opfermystik  sich  um  die  Einzigkeit  des  Brahman-Atman  bewegt.  Es 
ist  eine  Richtung  des  speculativen  Denkens.  Der  Unterschied  liegt 
in  dem  Character  der  Formen,  in  die  sich  die  Speculation  kleidet. 
Im  Zeitalter  der  Opfermystik  ist  es  eine  aphoristische,  an  keine  feste 
Methode  gebundene  Art  der  Darstellung.  Mit  dem  Sämkhya  bricht 
sich  die  systematische  Erforschung  der  Welt  Bahn,  um  in  der  Er- 
kenntniss des  Gegensatzes  von  Natur  und  Geist  zur  Wesenseinheit  von 

A 

Brahman-Atman  zu  führen.  Im  Sämkhya  also  wurde  die  Erforschung  der 
Natur  nicht  als  selbstständiges  Wissen  gepflegt,  sondern  als  Weg 
zur  Vereinigung  mit  Brahman.  Die  unterscheidende  Erkenntniss  der 
stofflichen  Principien  bahnt  thoretisch  den  Weg  an.    Verwirklicht  aber 

A 

wird    die  Vereinigung  erst  im  Yoga  durch  die  Versenkung  in  Igvara. 
Sämkhya   ist   nicht  ohne  Yoga,    Yoga  nicht  ohne  Sämkhya  ent- 
standen.     Die    Aufeabe,    welche    Säinkhya    theoretisch    in    der 


1)  Ninräna,  eine  Studie  zur  Vorgeschichte  des  Buddhismus.    S.  144  ff. 
*)  Idealismus  der  indischen  Religionsphilosophie.    S.  187  ff. 
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methodischen  Zergliederung  der  Welt  des  Stoffes  löst,  löst  Yoga 
praktisch  in  der  Ueberwindung  der  Welt  der  Sinne.  In  ihrem 
Endziel  ist  die  doppelte  Aufgabe  die  gleiche:  Befreiung  von  dem 
Wahne  des  persönlichen  Seins,  der  unser  einzig  wahres  Sein  im 
Strudel  des  sinnenfälligen  Lebens  gefesselt  hält.  Daher  bilden 
Sämkhya  und  Yoga  ein  geschlossenes  Ganze.  Aber  dieses  Ganze 
setzt  sich  aus  einem  theoretischen  und  praktischen  Theile  zusammen, 
Sämkhya  stellt  als  Theorie  die  speculadve  Basis  ftir  die  Praxis 
des  Yoga  dar.  Yoga  hingegen  bildet  als  praktische  Ausführung  eine 
wesentliche  Ergänzung  des  theoretischen  Beweises,  den  Simkhya  in  der 
methodischen  Zergliederung  der  Stofiwelt  bringt  Ohne  Yoga  wäre  die 
im  Säipkhya  angebaute  Erlösungslehre  auf  halbem  Wege  stecken  geblieben« 

Sobald  Simkhya  und  Yoga  in  diesem  Zusammenhang  be- 
trachtet werden,  erklärt  es  sich,  warum  beide  immer  zusammengenannt 
werden.  Simkhya  und  Yoga  erstreben  gemeinsam  die  Verwirklichung 
des  im  Weisen  verkörperten  ethischen  Ideals. 

Das  im  Epos  entwickelte  System  des  Simkhya  knüpft  un- 
mittelbar an  die  Ergebnisse  der  vorausgehenden  Epoche  an,  um  das 
ethische  Problem  der  Erlösung  aus  den  Banden  des  Lebens  und 
Leidens  in  der  Erkenntniss  des  absoluten  Gegensatzes  von  Stofif  und 
Geist  methodisch  zu  beantworten. 

Ueber  den  Charakter  der  Urkunden ,  auf  denen  das  epische 
System  des  Simkhya  ruht,  habe  ich  mich  bereits  in  »Genesis  des 
Mahibhirata«  ausgesprochen  ^).  Es  ist  dort  der  Nachweis  erbracht, 
dass  es  eine  ganz  umfassende  Litteratur  des  epischen  Siipkhya  gab, 
eine  Fülle  von  Urkunden,  die  die  Entwickelung  der  dem  System 
eigenen  Principien  zum  Gegenstand  hatten.  Es  war  im  eigentlichsten 
Sinne  eine  philosophische  Litteratur  als  Seitenstück  zu  der  nicht 
weniger  reich  entwickelten  Rechtslitteratur.  In  der  äusseren  Form 
schlössen  sich  die  Urkunden  des  epischen  Simkhya  den  epischen 
Zwiegesprächen  an,  um  in  Frage  und  Antwort  die  einzeln  religiös- 
philosophischen Probleme  des  Simkhya  zu  erörtern.  Der  samvida 
bildet  den  Rahmen  der  philosophischen  Darlegung.  Zwi^espräch 
reiht  sich  an  Zwiegespräch,  um  bald  diese,  bald  jene  Elemente  des 
Systems   darzustellen.     Hier   handelt   es   sich  um  die  Lehre  von  den 


^)  Mah&bhärata-Studien  I.    Berlin  1899.    S.  142  ff. 
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Elementen,  dort  um  die  Lehre  von  den  Sinnesorganen;  hier  stehen 
die  Guna  im  Vordergnmd,  dort  Brahman  und  Nirväna.  Aber  so 
reich  und  mannig^tig  die  religiösen  Ideen  innerhalb  der  einzelnen 
Urkunden  dargestellt  sein  mögen,  so  ist  es  doch  nur  ein  einziges 
System,  auf  dem  die  hier  ausgesprochene  religiös-philosophische  Welt- 
anschauung gründet,  eine  Ideenwelt,  welche  einheitlich  das  g e - 
s  a  m  m  t  e  Epos  beherrscht.  Das  Epos  kennt  nur  eine  Schule 
der  Philosophie:  Sämkhyayoga ;  nur  in  ihrem  Ideenkreis  bewegen 
sich  die  religiös-philosophischen  Vorstellungen  der  epischen  Theile 
nicht  weniger  als  der  didaktischen.  Es  ist  ja  richtig,  dass  die  über- 
wiegende Masse  des  philosophischen  Elementes  in  den  letzten  Büchern 
des  Mahibhärata,  im  XII.,  XUI,.  XIV.  Buche  sich  zusammengedrängt 
findet.  Aber  wo  immer  auch  in  den  vorausgehenden  Theilen  des 
Epos  die  Dichtung  das  philosophische  Element  berührt  oder  streift, 
da  sind  es  immer  nur  Elemente  jenes  einen  Säipkhyayoga ,  das  in 
den  belehrenden  Zwiegesprächen  des  XII. ,  XIII.,  XTV.  Buches  vor- 
getragen wird.  Innerhalb  der  gigantischen  Stoffmasse  wird  niu:  dieses 
eine  System  ziu:  unbestrittenen  Geltung  gebracht. 

Wohl  kommen  auch  andere  Anschauungen  zu  Wort  in  den 
Eröterungen  der  philosophischen  samväda.  Es  werden  Vertreter  einer 
atheistischen  und  skeptischen,  einer  fatalistischen  und  materialistischen 
Weltanschauung  in  das  Zwiegespräch  eingeführt.  Lehrreiche  Bei^ 
spiele  bietet  XU  185;  218;  XIU  11.  Mit  grossem  Nachdruck  imd 
dem  Aufgebot  aller  Mittel  der  Dialektik  wird  z.  B.  in  dem  Zwie- 
gespräch zwischen  Bharadväja  und  Bhrigu  der  Satz  verfochten,  dass 
die  Seele  ein  »überflüssiges  Ding«  (nirarthaka)  sei.  Aber  es  geschieht 
nur,  um  desto  entschiedener  den  Standpunkt  zu  vertheidigen ,  den 
die  Dichtung  selbst  im  Sämkhyayoga  einnimmt.  Von  einer  »ver- 
wirrenden Mannigüiltigkeit  des  Standpunktes«  habe  ich  trotz  ein- 
dringender Beschäftigung  mit  dem  Mahäbhärata  keine  Spur  entdecken 
können.  Ein  treffendes  Beispiel  für  diese  Einheitlichkeit  des  Stand- 
punktes bietet  das  dritte  Buch  in  der  Erzählimg  von  dem  Jäger  Kaugika 
und  das  zwölfte  Buch  in  dem  Zwiegespräch  mit  Tulädhara.  Eine  ver- 
gleichende Analyse  der  beiden  Erzählungen,  habe  ich  bereits  in 
»Genesis  des  Mahäbhärata«  diurchgeführt  *).  Hier  wie  dort  gipfelt 
das  Zwiegespräch  in  dem  Erlösungsideal  des  Slbnkhyayoga. 

1)  Genesis.    S.  172  S. 
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Ein  Beispiel  anderer  Art  ist  die  Uebereinstimmung,  die  zwischen 
dem  sechsten  Buche  in  der  Bhagavadgitä  und  dem  vierzehnten  Buche 
in  der  Anugitä  besteht.  BhagavadgM  und  Anugtti  gelten  als  die 
klassischen  Vertreter  des  epischen  Säijikhyayoga.  Diese  Einheit  des 
Standpunktes  ist  um  so  beachtenswerther,  als  aus  dem  Epos  mit  un- 
zweifelhafter Gewissheit  hervorgeht,  dass  im  Zeitalter  des  entstehenden 
Epos  auch  andere  philosophische  Strömungen  sich  Bahn  gebrochen 
hatten,  die  von  dem  ethischen  Ideal  des  Yoga  ablenkten.  Wenn  wir 
die  scharfe  Polemik  in  Erwägimg  ziehen,  welche  das  klassische  SILmkhya 
gegen  die  Einzigkeit  der  absoluten  Geistes  und  gegen  die  Weltseele 
richtet,  so  muss  es  überraschen,  dass  sich  umgekehrt  innerhalb  des 
epischen  S^khya  keine  Spur  einer  Polemik  gegen  die  Vielheit  ab- 
soluter Seelen  findet.  Von  einer  solchen  Lehre  ist,  soweit  ich  bis 
jetzt  sehen  konnte,  niemals  die  Rede.  Das  Fehlen  jeglicher  Polemik 
gegen  die  Vielheit  ist  um  so  außälliger,  als  die  philosophischen 
Dialoge  einen  breiten  Raum  der  Polemik  ofifen  lassen.  In  nicht 
wenigen  Fällen  bewegt  sich  der  Dialog  um  strittige  Fragen,  um 
Probleme,  die  in  verschiedenem  Sinne  beantwortet  wurden.  Gab  es 
also  zur  Zeit  des  entstehenden  Epos  noch  keine  Richtung  innerhalb 
der  philosophischen  Schulen,  die  dem  Satze  huldigte,  dass  eine  Viel- 
heit absoluter  Seelen  besteht?  Das  möchte  ich  weder  bejahen  noch 
verneinen.  Es  ist  schwer  denkbar,  dass  in  einem  Zeitalter,  das  von 
einem  so  lebhaften  speculativen  Denken  durchdrungen,  dieses  Problem 
nicht  aufgeworfen  worden  wäre,  und  dass  die  Lösung  im  Sinne  einer 
Vielheit  nicht  Freunde  und  Vertheidiger  gefunden  hätte.  Eine  An- 
deutung gibt  XII  350.  Aber  von  vereinzelten  Bestrebungen,  die 
Lehre  von  der  Vielheit  zu  fördern,  bis  zu  einem  ausgebildeten  S3rstem 
ist  noch  ein  weiter  Schritt.  Und  es  darf  ohne  Furcht,  auf  Wider- 
spruch zu  stossen,  die  Behauptung  ausgesprochen  werden,  dass  von 
einem  System  des  klassischen  Sämkhya  sich  im  Epos  nicht  die 
leiseste  Spur  findet.  Wäre  das  System  des  epischen  Simkhya  in 
einer  späteren  Zeit  entstanden,  dann  hätte  es  an  der  Polemik 
gegen  das  diametral  entgegenstehende  System  des  klassischen 
Simkhya  so  wenig  gefehlt,  wie  es  an  Polemiken  gegen  andere  Sätze 
fehlt  Daraus  scheint  sich  mir  ein  neues  wichtiges  Moment  f&r 
den  älteren  Ursprung  des  epischen  Sämkhya  zu  ergeben.  Auch  für  den 
älteren  Ursprung  des  Epos?    Ich  will  diese  Frage  hier  offen  lassen. 
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Es  handelt  sich  in  den  Urkunden  des  religiös-philosophischen 
Denkens,  die  das  MahUbhärata  bietet,  um  ein  geschlossenes  System. 
Das  schliesst  nicht  aus,  dass  in  einzelnen  Sätzen  von  untergeordneter 
Bedeutung  mehrfach  abweichende  Vorstellungen  zum  Ausdruck  kommen. 
Häufig  beruht  der  Unterschied  weniger  auf  einem  sachlichen  Gegen- 
satz, als  vielmehr  auf  einer  gewissen  Freiheit  in  der  Art  der  Dar- 
stellung. So  waltet  z.  B.  die  strengste  Uebereinstimmung  in  der  Auf- 
zählung der  grobstoflflichen  Elemente.  Die  Evolutionsreihe  der  Ele- 
mente ist  fest  bestimmt.  Das  hindert  jedoch  nicht,  dass  in  einzelnen 
Darstellungen,  die  sich  die  Lehre  von  den  Elementen  nicht  ausdrück- 
lich zur  Aufgabe  gestellt,  die  Reihenfolge,  in  der  die  Elemente  ent- 
stehen, nicht  festgehalten  wird.  Dergleichen  Spielarten  der  Darstellung 
kommen  mehr&ch  vor.  Sie  zeigen  uns  eine  gewisse  Freiheit  und 
Beweglichkeit  der  Form.  Um  so  entschiedener  wird  aber  an  dem 
festgehalten,  was  das  eigentliche  Wesen  des  Systems  ausmacht,  an  der 
Lehre  von  Prakyiti  und  den  aus  ihr  fliessenden  Principien,  an  der 
Lehre  von  den  fünf  grobstoffhchen  und  ftlnf  feinstofflichen  Elementen, 
an  der  Lehre  von  den  zehn  Organen,  die  in  das  Aggregat  der  fünt 
Werkorgane  und  das  der  fllnf  Erkenntnissorgane  sich  scheiden ,  an 
der  Lehre  von  dem  dreifechen  inneren  Organ.  Daraus  ergibt  sich, 
dass  das  Epos  nur  auf  dem  Boden  jener  einen  Scliule  entstanden 
sein  kann,  die  Sämkhyayoga  oder  kurz  Sämkhya  heisst. 

Welchen  Charakter  trägt  dieses  Säijikhya?  Wie  entstand  das 
epische  Sämkhya  als  speculative  Basis  des  Yoga? 

Meine  Aufgabe  ist  eine  doppelte.  Ich  werde  zunächst  in  den 
epischen  Elementen  Säipkhya  als  Naturlehre  vorführen,  um  den  Beweis 
zu  erbringen,  dass  jene  Elemente  eine  einheitliche,  auf  methodischer 
Grundlage  beruhende  Erkenntniss  des  Weltganzen  voraussetzen.  An 
zweiter  Stelle  werde  ich  den  Nachweis  liefern,  dass  Sämkhya  als 
System  der  Naturlehre  entstand,  um  Basis  der  Erlösungslehre  zu  sein. 


Erster  Abschnitt. 

Sämkhya  als  Naturlehre. 


^■^^ 


Erstes  Kapitel. 

Genesis  der  Naturlehre  als  System. 

1.  Das  Problem  der  Erkenntnissquellen. 

Die  Grundlehre  des  Sämkhya  beruht  auf  dem  absoluten  Gegen- 
satz von  Stoff  und  Geist,  von  empirischer  und  absoluter  Seele. 

Es  bedarf  keines  Nachweises,  dass  diese  Lehre  in  ihrer  All- 
gemeinheit auf  jenen  Gegensatz  zurückgeht ,  den  bereits  die  ältesten 
Vertreter  der  Speculation  in  dem  Unterschied  des  doppelten  Brahman, 
des  begrenzten  und  imbegrenzten,  des  wandelbaren  und  unwandelbaren, 
entwickelt  hatten.  In  dem  DoppelbegriflF  der  Seele  war  der  Gegen- 
satz von  Stoflf  und  Geist  bereits  zum  schärfsten  Gegensatz  von  Gott 
und  Welt  weitergebildet  worden.  In  dem,  was  als  menschliches 
Wesen  vor  uns  steht,  stossen  zwei  grundverschiedene  Sphären  des 
Seins  aufeinander:  eine  göttliche  und  eine  irdische,  eine  immaterielle 
und  eine  materielle  Sphäre.  Die  Seele,  welche  das  belebende  und 
bewegende  Princip  des  Körpers  ist,  ist  nicht  das  wahre  und  unver- 
gängliche Sein  des  Menschen.  Des  Menschen  einzig  wahres  und 
unwandelbares  Wesen  (ätman)  ist  das  eine  göttliche  Sein,  das  im 
unsterblichen  Brahman  erkannt  wird.  Die  kurze  Formel  dafür  lautet : 
Atman  ist  Brahman.  Als  Atman  ist  das  Brahman  »die  wahre  Rea- 
lität« (tat  satyam)  »die  Wesenheit  der  Wesenheit«  (satyasya  satyam), 
d.  h.  dasjenige,  was  in  allen  aus  dem  realen  UrstoflF  hervorgehenden 
Wesen  das  allein  wahrhaft  Reale  ist.  Der  aus  dem  UrstoflF  erzeugte 
Lebensodem,  welcher  als  Weltseele  das  All,  als  individuelle  Seele 
das  Einzelwesen  belebt,  verhält  sich  zu  dem  einen  göttlichen  Sein 
nur  wie   eine  Hülle,    die  das  wahre  Wesen  der  Dinge  uns  verdeckt. 


^  Idealismus  der  indischen  Religionsphilosophie  S.  90  ff. 
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Atman  ist  »das  eine  unsterbliche  Sein,  das  durch  die  Realität  des 
Stoffes  verschleiert  wird«  (ampitam  satyena  channam).  Real  zwar 
(satyam)  ist  auch  der  Stoff;  aber  er  ist  nicht  die  wahre  Realität  des 
Seins.  »Sterblich  fürwahr  ist  dieser  Körper,  vom  Tode  besessen; 
er  ist  die  Wohnstätte  für  jenen  unsterblichen,  körperlosen  Atman c 
Während  die  kosmische  Seele,  obschon  sie  das  Prindp  aller  Lebens- 
functionen  bildet,  demselben  Urstoff  entspringt,  dem  die  Elemente 
des  Körpers  angehören,  stellt  die  im  Brahman  geborgene  wahre  Seele 
als  Atman  den  unbedingten  Gegensatz  zur  Materie  dar.  Gibt  es  also 
im  Brahman  nur  ein  einziges  göttliches  Sein,  so  gibt  es  im  Atman 
nur  eine  einzige  Wahrheit  aller  Dinge.  Im  Begriffe  dieser  »Einzigkeit« 
(aikyam)  und  »Wesensgleichheit«  (aikdtmyam)  wurde  nun  Brahman- 
Atman  der  bewegende  Mittelpunkt  der  speculativen  Gedankenwelt 
Alles  Denken  richtet  sich  auf  die  Ergründung  der  geheimnissvollen 
Tiefen,  in  denen  sich  das  Brahman  als  die  innerste  Wesenheit  aller 
Dinge  erschliesst.  Wer  das  Brahman  erkennt,  erkennt  sich  selbst 
Aber  diese  Erkenntniss  blieb  keineswegs  eine  rein  speculative.  Sie 
wurde  eine  praktische,  indem  sie  zur  Erlösung  aus  den  Banden  des 
irdischen  Leidens  führen  sollte.  Denn  alles  was  ausserhalb  der 
Sphäre  des  Brahman-Atman  liegt,  ist  leidvoll.  »Der  Atman  ist  deine 
Seele,  der  innere  Lenker,  der  Unsterbliche.  Was  von  ihm  ver- 
schieden ist,  das  ist  leidvoll.« 

Darin  war  der  Grundgedanke  der  Lehre  vom  Leiden  ausge- 
sprochen, jener  Lehre,  die  der  philosophischen  Speculation  des  alten 
Indien  ihre  vorwiegend  praktische  Richtung  in  der  Aus- 
gestaltung des  Erlösungsideales  geben  soUte.  Gehört  Alles,  was  nicht 
mit  Brahman  wesensgleich  ist,  dem  Bereiche  der  Stofiwelt  an,  dann 
bewegt  sich  der  Mensch  in  einer  ununterbrochenen  Kette  von 
Täuschungen ,  so  lange  er  in  seinem  persönlichem  Bewusstsein ,  in 
seinem  »Ich«  sein  innerstes  Sein  und  Wesen  sucht.  Diese  Täuschung 
über  sein  wahres  Wesen  wird  dem  Menschen  ziu:  Quelle  aller  Leiden. 
Denn  woraus  anders  entspringt  das  Leiden,  als  aus  dem  imersätthchen 
Trieb,  der  das  persönliche  Sein  erfüllt  Das  Leben  wird  zum  Leiden 
durch  die  Macht  der  Begierde,  die  ihre  Wurzel  in  dem  individuellen 
Bewusstsein  des  »Ich«  hat.  Ganz  mit  dem  »Ich«  verwachsen,  sucht 
der  Mensch,  unausgesetzt  nach  der  Befriedigung  alles  Begehrens.  Wie 
ein   Fluch  begleitet   ihn    die  bezaubernde   Macht    des    »Ich«.     Ewig 
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bleibt  der  Mensch  ein  Sklave  seiner  Begierde,  eine  Beute  der  Leiden, 
wenn  er  sich  nicht  von  dem  Wahnbilde  des  persönlichen  Seins  los- 
xeisst.  »Ich«  bin  es,  dem  Ehre  imd  Reichthum,  Glück  und  Freude 
zu  theil  werden.  Dieses  Wahnbild  entzündet  immer  von  neuem  die 
Leidenschaft,  aus  der  Leidenschaft  entspringt  neue  Thätigkeit,  aus 
der  Thätigkeit  neuer  Samen  der  guten  und  bösen  Werke,  aus  dem 
Samen  ein  neuer  Kreislauf  des  Lebens.  Wann  wird  der  Kreislaui 
des  Leidens  sein  Ende  erreichen? 

Erlösung  winkt  nur  dem,  der  das  Wahnbild  des  »Ich«  zer- 
trümmert Erst  in  dem  Augenblick,  wo  das  »Ich«  erlischt,  leuchtet 
die  erlösende  Erkenntniss  von  der  Wesensgleichheit  des  göttlichen 
und  menschlichen  Seins  auf.  Wie  aber  erlischt  die  Triebkraft  des 
»Ich«  im  Menschen?  Mit  diesem  Problem  war  dem  speculadven 
Denken  bereits  im  Zeitalter  der  Opfermystik  ein  neues,  auf  das 
Praktische  gerichtetes  Ziel  gegeben. 

So  lange  sich  dem  Menschen  die  Natur,  die  ihn  umgibt,  nicht 
in  der  ganzen  Tiefe  ihres  trügerischen  Seins  enthüllt,  wird  er  immer 
im  Zauber  der  lockenden  Sinnesmächte  beengen  bleiben.  Und  je 
mehr  er  von  ihr  verlangt,  hofft  oder  fürchtet,  desto  fester  wird  das 
Band  geschlungen,  dass  ihn  zum  Sklaven  der  Aussenwelt  macht.  Im 
stofflichen  Sein  des  individuellen  Lebens  verkörpert  sich  ja  nur  jene 
leidenerregende  Macht,  die  ihn  unausgesetzt  in  dem  Strudel  der 
Leidenschaften  festhält,  welche  ihm  die  Erkenntniss  »eines  innersten 
und  wahren  Wesens  verschleiern.  Es  gibt  also  kein  wirksameres 
Mittel,  um  den  Durst  und  Drang  nach  Leben  zu  ersticken,  als  die 
Erkenntniss  des  absoluten  Gegensatzes  von  Geist  und  Materie.  Weiss 
ich  einmal,  dass  alles,  was  ich  in  mir  und  rings  um  mir  entdecke, 
nur  der  Ausfluss  eines  stofflichen  Urquells  ist,  der  mir  den  Ausblick 
auf  die  Wesensgleichheit  mit  Gott  entzieht,  dann  wird  sich  mein  Sinn 
nicht  mehr  an  den  flüchtigen  Schein  des  Stoffes  hängen.  Würden 
wir  die  Welt  in  ihrer  Nichtigkeit  erkennen,  so  kämen  wir  nie  in  die 
Versuchung,  uns  dem  Einfluss  der  stofflichen  und  sinnlichen  Mächte 
preiszugeben.  Die  ganze  Tiefe  dieser  Nichtigkeit  thut  sich  aber  vor 
unseren  Blicken  auf  in  dem  absoluten  Gegensatz  von  Geist  und 
Materie. 

Nun  war  zwar  der  Gegensatz  von  Geist  und  Materie  im  Begriffe 
des  absolut  seienden,  denkenden,  seligen  Geistes  zum  Gegensatz  des 
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unwandelbaren  und  wandelbaren,  des  eigenschaftslosen  und  indivi- 
dueUen  Seins  weiter  entwickelt  worden.  Aus  der  Erkenntniss  dieses 
Gegensatzes  war  die  Formel  entsprungen  »Ich  bin  Brahmanc,  d.  h. 
das,  was  ich  in  den  sinnenfälligen  Lebenserscheinungen  als  individuelles 
und  persönliches  Sein  empfinde,  ist  nicht  mein  wahres  Wesen.  Mein 
innerstes  Wesen  ist  identisch  mit  dem  göttlichen  Sein. 

War  es  nun  zwar  der  Opfermystik  gelungen,  in  der  Ausbildung 
dieses  Grundgedankens  zum  höchsten  Begriff  des  göttlichen  Wesens,  zum 
Begriff  des  absoluten  Seins  und  Denkens  vorzudringen,  so  lag  darin 
doch  auch  wieder  die  Einseitigkeit  und  Schwäche  der  Speculation 
der  älteren  Epoche.  Indem  sie  alle  Aufmerksamkeit  der  Identitäts- 
formel  Brahman-Atman  zuwandte,  verlor  sie  jene  Welt,  deren  Gegen- 
satz das  göttliche  Sein  bildet,  ganz  aus  dem  Auge.  Je  höher  sie 
zu  den  Sphären  des  Geistes  emporstieg,  desto  mehr  entschwand  unter 
ihr  die  kosmologische  Sphäre  der  Natur  in  den  unbestimmten  Um- 
rissen des  stofflichen  Dunstkreises. 

Und  doch  vor  allem  kam  es  darauf  an  zu  wissen,  was  die 
Welt  des  Stoffes,  was  die  Natur  sei.  Dass  das  stoffliche  Sein 
nicht  des  Menschen  wahres  Sein  bilde,  wird  uns  unter  einseitiger 
Hervorkehrung  der  Wesensgleichheit  von  Brahman  und  Atman  immer 
von  neuem  erzählt.  Aber  worin  besteht  jenes  stoffliche  und  individuelle 
Sein,  das  sich  so  überaus  fühlbar  macht  im  Handel  und  Wandel  des 
Menschen  ?  Ist  die  Welt  real,  oder  ist  sie  ein  leeres  Trugbild,  dem  keine 
Art  wirklichen  Seins  zukommt  ?  Darauf  gab  die  Speculation  der  Opfer- 
mystik immer  nur  eine  unbestimmte  Antwort.  Wohl  hebt  sie  inuner 
wieder  hervor,  dass  nicht  in  den  Erscheinungen  des  individuellen 
Bewusstseins  sich  unser  wahres  Wesen  offenbart,  und  dass  diese  Er- 
scheinungen, insofern  sie  uns  in  den  Irrthum  eines  persönlichen 
Daseins  verstricken,  ein  trügerisches  Sein,  ein»  Nichtsein«  im  Gegen- 
satz zum  absoluten  Sein  und  Denken  darstellen.  Was  aber  dieses 
individuelle,  im  »Ich«  sich  aussprechende  Bewusstsein  seiner  Natur 
nach  sei,  darüber  Hess  die  Opfermystik  den  denkenden  Geist  ganz 
im  Dunkeln.  So  kam  es,  dass  in  Wirklichkeit  die  Vorstellung  von 
dem  einen  und  absoluten  Sein  des  höchsten  Geistes  ganz  in  der 
Luft  hing.  Ja  die  Wesenseinheit  und  Wesensgleichheit  selbst  war  in 
Frage  gestellt.  Wenn  nämlich  alle  Erkenntniss,  die  aus  dem  stoff- 
lichen Sein  geschöpft  wird,  nur  eitel  Lug  und  Trug  ist,  dann  ist  auch 
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die  Identität  unseres  Wesens  mit  dem  göttlichen  Sein  ebenso  gut 
eine  Täuschimg.  Denn  da  das  absolute  Sein  der  Erkenntniss  nicht 
unmittelbar  als  unser  wahres  Wesen  zugänglich  ist,  sondern  nur  mittel- 
bar aus  derselben  Erkenntnissquelle  sich  herleitet,  die  uns  das  täuschende 
Sein  des  individuellen  Lebens  vermittelt,  so  lag  es  nahe,  zu  fragen, 
ob  nicht  auch  das  göttliche  Sein  und  Denken  selbst  ein  Trugbild 
sei.  Je  mehr  die  Speculation  die  unbedingte  Einzigkeit  des  absoluten 
Geistes  betonte,  desto  schärfer  trat  zwar  der  Gegensatz  zur  materiellen 
Welt  hervor.  Aber  in  dem  Masse,  als  der  Gegensatz  zwischen  ab- 
soluter und  empirischer  Seele  sich  erweiterte,  dehnte  sich  auch  die 
Kluft  zwischen  der  Realität  des  Geistes  und  der  des  Stoffes  aus.  Dadurch 
wurde  dem  ethischen  Ideal  selbst,  das  sich  in  dem  »Weisen«  ver- 
körperte, der  Boden  entzogen.  Denn  welchen  Sinn  hat  es  noch,  von 
Ueberwindung  der  Aussenwelt  zu  reden,  wenn  alles,  was  im  Kreis- 
lauf der  Aussenwelt  auftaucht,  ein  Phantom,  eine  Täuschung  ist?  Zu 
dem  Kreislauf  des  Lebens  gehören  meine  eigensten  Empfindungen 
und  Vorstellimgen.  Was  sind  sie  anders  als  Trugbilder,  wenn  niu: 
die  eine  geistige  Wesenheit  real  ist.  Die  Unterscheidung  zwischen 
absoluter  und  empirischer  Seele  musste  sich  an  dem  ethischen  Ideal 
selbst  rächen.  Nachdem  das  Idealbild  des  absoluten  Geistes  hoch 
hinausgetragen  worden  war  über  den  wandelbaren  Strom  des  stoff- 
lichen Lebens,  blieb  für  die  Realität  der  empirischen  Seele  nichts 
mehr  übrig.  Hier  also  musste  die  Speculation  einsetzen.  Dem  ethischen 
Ideal  musste  eine  festere  Grundlage  in  der  Erkenntniss  der  Aussenwelt 
gegeben  werden.  Die  Ethik,  welche  in  dem  Begriffe  des  die  Welt 
überwindenden  Weisen  zusammengefasst  wurde ,  verlangte  eine  tiefere 
Ergründung  der  Natur.  Es  musste  gezeigt  werden,  was  die  Welt 
des  Stoffes  ist,  und  warum  die  Natur  in  dem  buntüsurbigen  Bild 
der  Einzelwesen  nicht  das  wahre  Sein  der  Dinge  offenbart.  Wie 
aber  sollte  diese  in  die  Nutur  eindringende  Erkenntniss  erzielt 
werden  ? 

Auf  dem  Wege,  den  die  Speculation  bis  jetzt  gegangen,  wäre  sie 
in  der  tieferen  Ergründung  des  Weltganzen  keinen  Schritt  weiter  ge- 
kommen. Aller  Fortschritt  der  speculativen  Naturerkenntniss  war  be- 
dingt durch  den  Fortschritt,  den  die  Methode  des  Erkennens 
machte:  er  hing  von  den  Quellen  der  Erkenntniss,  von  den  unter- 
scheidenden Merkmalen  der  Wahrheit  ab.     Das  Werkzeug  zur  wissen- 
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schaftlichen  Untersuchung  der  Natur  gewann  die  Speculation  in  der 
zur  Kunst  ausgebildeten  Logik. 

Das  Problem  der  Logik  gipfelt  in  der  Frage  nach  den  Merk- 
malen, vermittelst  deren  wir  die  Wahrheit  imserer  Vorstellungen  von 
dem  Irrthum  unterscheiden.  Das  aber  ist  gleichbedeutend  mit  der 
Frage:  welche  Art  von  Vorstellungen  vermittelt  ein  zuverlässiges 
Wissen?  welche  Thätigkeit  unseres  Erkenntnissvermögens  trägt  die 
Bürgschaft  der  Wahrheit  in  sich?  Auf  die  Quellen  der  Erkenntniss, 
auf  den  Ursprung  unserer  Vorstellimgen  kommt  es  an.  Und  der 
Logik  fällt  die  Aufeabe  zu,  die  Quellen  zu  prüfen,  die  Normen  auf- 
zustellen, welche  ziu:  Auffindung  der  Wahrheit  führen. 

Nun  bot  sich  als  erste  und  unmittelbarste  Quelle  der  Erkennt- 
niss  die  Sinneswahmehmung.  Aber  die  Sinneswahmehmung  blieb  da, 
wo  es  sich  um  die  Erfassung  des  im  tiefsten  Inneren  aller  Wesen 
ruhenden  göttlichen  Geistes  handelte,  ganz  ausser  Betracht.  Einzige 
Quelle  der  Erkenntniss  war  die  Offenbarung.  Als  Brahman  hatte  sidi 
das  göttliche  Sein  im  Opfer  ofifenbart,  und  jene  geheimnissvolle 
Symbolik,  welche  in  den  Denkmälern  der  Opfermjrstik  die  Beziehungen 
des  Opfers  zum  Weltall  erläuterte,  war  nur  ein  Aushauch  des  im 
Schoosse  des  Opfers  verborgenen  absoluten  Seins  und  Wesens  aller 
Dinge.  Wie  daher  das  Brahman,  das  sich  im  Opfer  zum  Weltall 
entwickelte,  der  Urquell  alles  Seins  war,  so  erschien  es  in  der  Sym- 
bolik des  Opfers  als  Urquell  aller  Erkenntniss,  als  entscheidende 
Norm  der  Wahrheit.  Das  Brahman,  mochte  es  als  Lied  die  Opfer- 
handlung begleiten,  oder  als  m3rstische  Erklärung  die  Opferhandlung 
deuten,  war  der  reinste  Ausdruck  der  göttlichen  Wahrheit.  Daher  be- 
ansprucht das  Wort  der  Opferlyrik  und  Opfersymbolik  als  »Offenbarung« 
(gruti)  unbedingte  Auktorität.  Lyrik  und  Symbolik  trugen  als  Ver- 
körperung des  göttlichen  Seins  unzweifelhafte  Gewissheit  in  sich  selbst, 
und  so  waren  sie  die  Quelle,  von  der  die  Speculation  ausging,  um  das 
innerste  Wesen  des  göttlichen  Seins  immer  tiefer  zu  ergründen.  Nun 
aber  griff  sie  das  Problem  der  Natur  gerade  in  dem  Begriffe  auf,  in 
dem  sich  ihr  zuerst  das  Wesen  des  Stoffes  klarer  erschlossen  hatte, 
nämlich  im  Begriffe  von  Karman. 

Alles,  was  uns  umgibt,  ist  K  a  r  m  a  n ,  Thätigkeit  und  Bewegung. 
Karman  galt  als  Inbegriff  der  stofflichen  Erscheinungswelt.  Das  Leben, 
das   sich   in   uns   und   ausser  uns  in  den  sinnenfälligen  Wandlungen 
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zu  erkennen  gibt,  ist  ein  ununterbrochenes  Karman,  eine  sich  unaus- 
gesetzt erneuernde  Bewegimg.  Die  Thätigkeit  setzt  aber  eine  wirkende, 
die  Bewegung  eine  bewegende  Ursache  voraus.  Jede  Bewegung  ent- 
steht im  engsten  Zusammenhang  mit  einer  vorausgehenden  Bewegimg, 
deren  Wirkung  sie  ist.  Und  in  dieser  causalen  Bestimmtheit  gewinnt 
das  Weltall  den  Charakter  seines  zweckvollen  und  lebendigen  Zu- 
sammenhangs. Alles  Wirkliche  zerfällt  daher  in  das  Wirkende  (kärana) 
und  das  Leidende  (k^a).  In  diesem  Satz  von  der  ursächlichen 
Verkettung  alles  sinnenfälligen  Seins  erschloss  sich  der  Speculation 
der  Weg  zur  Ergründung  des  innersten  Wesens  von  Stoff  und  Be- 
wegung. Wollen  wir  zu  dem  unterscheidenden  Wesen  des  den  gött- 
lichen Geist  umhüllenden  Urstofifes  vordringen,  so  müssen  wir  von 
den  Wirkungen  ausgehen,  die  sich  im  Kreislauf  der  Sinnenwelt  ofifen- 
baren.  In  den  Wirkungen  erschliesst  sich  die  Kraft  des  weltbilden- 
den Urstofifes.  Indem  die  Speculation  den  Causalnexus  alles  Ge- 
schehens in  den  Vordergrund  stellte,  führte  sie  das  Problem  der  £r- 
kenntniss  auf  die  Frage  zurück :  Wie  gelangen  wir  von  der  dem  Sinne 
zugänglichen  Erscheinung  zum  unsichtbaren  Grund  der  Erscheinung? 
Die  Antwort  wurde  in  der  Lehre  von  der  Schlussfolgerung 
gegeben.  In  der  Lehre  von  der  Schlussfolgerung  kündigt  sich  der 
Uebergang  zum  Idealismus  der  klassischen  Philosophie  an,  der  Fort- 
schritt von  der  unsystematischen  Speculation  zur  methodischen  Forschung. 
Die  Wurzel  des  Fortschrittes  liegt  in  der  Ausbildung  der  Logik.  In- 
dem die  Speculation  das  Verhältniss  der  beiden  Erkenntnissquellen, 
der  sinnlichen  Wahrnehmung  und  der  auf  die  sinnliche  Wahrnehmung 
sich  gründenden  Schlussfolgerung  zu  einander  und  zur  Ofifenbarung 
untersuchte,  bildete  sie  die  unter  dem  Namen  Nyäya  längst  gepflegte 
Lehre  von  der  Interpretation  der  »Schrift«  zu  jenem  System  der 
Logik  aus,  dessen  Bedeutung  wesentlich  die  einer  Methodenlehre  war. 
Ihr  eigendiches  Ziel  war  die  Technik  der  auf  dem  demonstrativen 
Schluss  angebauten  Beweisführung,  und  als  solche  übernahm  sie  den 
alten  Namen  Nyäya.  In  diesem  Namen  charakterisirt  sich  die  Logik 
vorerst  als  Fortsetzung  der  sacralen  Exegese.  Und  es  lässt  sich 
nicht  bestreiten,  dass  die  Anfänge  der  Erkenntnisstheorie  im  sacralen 
Boden  der  Erklärung  jenes  heiligen  Wortes  zu  suchen  sind,  das  als 
Opferlyrik  und  Opfers3rmbolik  die  Ofifenbarung  des  göttlichen  Seins 
verkörperte. 
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Das  göttliche  Wort  nämlich,  so  unzweifelhafte  Gewissheit  es  in 
sich  selbst  trug,  bedurfte  der  tieferen  Begründung  und  Erläuterung. 
Das  hatte  zur  Exegese  der  »Schrift«,  zur  methodischen  Untersuchung 
des  Wortsinnes  der  heiligen  Bücher  geführt.  Die  rationelle  und  syste- 
matische Untersuchung  des  »geoftenbarten«  Wortes  erscheint  im 
Nyäya,  das  » Methode c  bedeutet,  als  eine  von  festen  Regeln  geleitete 
Wortinterpretation.  Nyäya  ist  daher  die  älteste  Form  dialektischer 
Untersuchung.  In  ihrer  dem  Wortsinn  zugewandten  Richtung  trug 
jedoch  diese  dialektische  Untersuchung  einen  ausgesprochen  gram- 
matischen und  et3nnologischen  Charakter.  Nicht  um  den  Begriff,  der 
im  Worte  dargestellt,  um  die  Sache,  die  ausgedrückt  wurde,  handelte 
es  sich,  sondern  um  die  Bedeutung,  die  dem  Worte  im  Satzgefüge 
und  in  Beziehung  zur  Liturgie  zukam.  In  dieser  grammatischoi 
Dialektik  eröfihete  sich  ein  weites  Feld  dem  Scharfsinn  des  Inders. 
Das  reife  Ergebniss  liegt  in  einer  Wissenschaft  der  Grammatik  vor, 
die  ein  so  wundervoll  einheitliches,  bis  ins  Kleinste  gegliedertes  System 
der  Sprache  darstellt,  wie  es  der  gesammte  Hellenismus  selbst  in  der 
alexandrinischen  Glanzepoche  der  Grammatik  nicht  aufzuweisen  ver- 
mag. Im  Bereiche  des  Nyäya  aber  bildete  sich  der  indische  Geist 
auch  zur  methodischen  Behandlung  der  grossen  Probleme  von  Gott 
und  Welt,  Geist  und  Natur  heran.  Die  Schule  der  Grammatik  wurde 
die  Vorschule  der  Logik.  Denn  in  der  dialektischen  Exegese  der 
hl.  Bücher  lag  auch  schon  der  Keim  zur  eigentlichen  Dialektik  und 
Logik,  und  dieser  Keim  entwickelte  sich  in  dem  Maasse,  als  man 
vom  Wort  zum  Begriffe,  vom  Satzgefüge  zur  Wahrheit,  die  ausgeprägt 
wurde,  tiberging.  Nun  aber  brachte  die  Erkenntniss  des  unabänder- 
lichen Zusammenhangs  von  Ursache  und  Wirkung  den  Keim  zur  vollai 
Entwickelung  in  der  Lehre  von  dem  demonstrativen  Beweis.  Es  konnte 
die  Beziehung  geprüft  werden,  in  der  die  einzelnen  Erscheinungs- 
formen zu  einander  stehen.  Die  Ordnung  konnte  ermittelt  werden,  in 
der  sie  einander  folgen. 

II.    Sämkhya  als  Erkenntnisstheorie. 

Der  Zusammenhang  von  Ursache  und  Wirkung  ergab  sich  aus 
der  Betrachtung  der  Eigenschaften,  durch  welche  die  Einzelwesen 
unterschieden  werden.  Die  individuellen  Erscheinungsformen  treten 
uns    in    bestimmten    Merkmalen     entgegen.      In    diesen    Merkmalen 
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ckaiakterisiert  sich  jede  Seins-  ynd  Bewegungsform  als  Wirkung  einer 
dem  Sinnesvermögen  unzugänglichen  Ursache.  Das  Merkmal,  das  uns 
die  Sinneswahmehmimg  in  den  individuellen  Erscheinungen  darbietet, 
haftet  als  bestimmende  Eigenschaft  an  einem  bestimmungsfähigen  Sub- 
strat. Das  Merkmal  heisst  lingam,  das  Substrat  als  Träger  des 
Merkmals  lingi  »mit  dem  Merkmal  behaftete«  Hier  nun  setzte  die 
Speculation  ein,  um  von  der  Eigenschaft  auf  die  Substanz,  von  dem 
Merkmal  auf  den  Träger  des  Merkmals,  von  der  Wirkung  auf  die 
Ursache  zu  schliessen.  Was  in  den  Einzelerscheinungen,  die  der 
äussere  Sinn  vermittelt,  als  die  das  Substrat  (dravya)  dififerenzirende 
Eigenschaft  (guna)  sich  darstellt,  das  ist  in  Wirklichkeit  nichts  anderes 
als  eine  Wirktmg  (käiya),  deren  unmittelbare  Ursache  (kärana)  eben 
jenes  Substrat  ist.  Das,  was  Trägerin  der  bestimmenden  Eigenschaft, 
die  Substanz,  ist  auch  deren  Ursache.  Aber  die  Ursache  als  solche 
bleibt  dem  Sinne  so  gut  verborgen,  wie  die  Substanz,  welche  Trägerin 
der  Wirkung  ist  Die  Wirkung  jedoch  fährt  auf  die  Ursache,  die 
Qualität  aiif  die  Substanz  zurück.  Und  das  vermittelnde  Glied  ist  eben 
jenes  1  i  n  g  a  m  oder  unterscheidende  Merkmal.  In  ihm  offenbart  sich 
das  Wesen  von  Substanz  und  Ursache  so  greifbar,  dass  das  lingam 
»Merkmal«,  den  unmittelbaren  Rückschluss  auf  den  lingi  »Urheber 
und  Träger  des  Merkmals«,  gestattet.  Aufgabe  der  Erkenntniss  muss 
es  daher  sein,  das  ursächliche  Band,  durch  welches  die  Einzel- 
erscheinungen mit  einander  verflochten  werden,  zu  untersuchen,  das 
nähere  oder  entferntere  Verhältniss  zu  ermitteln,  in  welchem  die  Glieder 
des  makrokosmischen  und  mikrokosmischen  Organismus  zu  einander 
stehen.  Indem  mit  Hilfe  des  lingam  der  einheidiche  Zusammenhang 
des  Weltganzen  erforscht  wird,  ergibt  sich  eine  mannig&che  Ver- 
knüpfung von  Ursache  und  Wirkung.  Das  Ganze  des  Weltalls  erscheint 
als  eine  ungebrochene  Kette  von  Bewegungsformen,  die  hier  als  kärya, 
dort  als  kirana,  hier  als  guna,  dort  als  dravya,  d.  h.  bald  als  be- 
wegte, bald  als  bewegende  Materie  auftreten. 

Der  Satz  vom  causalen  Zusammenhang  alles  Wechsels,  der  sich 
der  Sinneswahmehmung  darbietet,  führte  daher  zur  Entdeckung  jener 
neuen  Erkenntnissquelle,  die  sich  in  der  demonstrativen  Beweisführung 
aufthat. 

Die  Lehre  von  Ursache  und  Wirkung  (karanakärya)  »geht,  wie 
Garbe  treffend  ausführt,  von  dem  Satze  aus,  dass  die  Wirkung  nichts 
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anderes  als  die  Ursache  in  einem  bestimmten  Entwickelungsstadium 
ist,  und  dass  von  dem  uns  sinnlich  vorliegenden  Stadium  die  voran- 
gehenden zu  erschliessen  sind,  bis  man  bei  einem  Frincip  ankommt, 
das  nur  den  Charakter  der  Ursache  und  nicht  auch  den  der  Wirkung 
hat.  So  gelangt  sie  von  der  groben  Materie  zu  den  feinen  Elementen 
oder  Grundstoffen,  von  den  feinen  Elementen  imd  den  Sinnen  stufen- 
weise zu  den  inneren  Organen  und  von  diesen  weiter  zur  Urmaterie. 
Daraus  femer,  dass  alle  die  materiellen  Prindpien  zusammengesetzt 
sind  imd  alles  Zusammengesetzte  zum  Zwecke  eines  Anderen  da  ist, 
erschliesst  sie  die  Existenz  der  Seele«. 

Mit  Hilfe  der  Schlussfolgerung  schritt  also  die  speculative  Unter- 
suchung von  der  Wirkung  zur  Ursache  vor,  um  aus  der  Eigenart  der 
sinnentälligen  Erscheinungen  das  unterscheidende  Wesen  der  über- 
sinnlichen Ursache  abzuleiten.  Die  Schlussfolgerung  heisst  anumäna. 
Und  so  tritt  anumina  als  neue  Quelle  der  Erkenntniss  zwischen 
die  beiden  älteren  Erkenntnissquellen,  zwischen  »Ofifenbarung«  (gruti) 
und  Sinneswahmehmung  (pratyaksha).  Während  die  Schlussfolgerung 
mit  der  Sinneswahmehmung  darin  übereinstimmt,  dass  sie  den  Er- 
kenntnissstoff aus  der  sinnenfalligen  Welt  schöpft,  trifft  sie  mit  der 
Offenbamng  in  der  Erkenntniss  des  Uebersinnlichen  zusammen,  zu 
dem  sie  aus  der  Betrachtung  des  sinnenfällig  Gegebenen  emporsteigt 
Die  Natur  der  im  Anumina  ausgebildeten  Schlussfolgerung  wird  kmz 
und  treffend  im  Worte  des  Sämkhya  beschrieben. 

yad  paroksham  hi  pratyakshena  tad  anumänena  siddhyati 

XII  194,  50. 
»Was   über  allen   Sinnen   liegt,    dessen  Dasein   wird  durch  die 
Schlussfolgerung  festgestellt.« 

anumänäd  hi  gantavyam  gunair  avayavaih  param     Xu  206,  23. 

»Durch  die  Schlussfolgerung  wird  erreicht,  was  über  allen  Attri- 
buten und  Gestalt  steht.« 

anumänäd  vijänimah  purusham  satvasamgrayam 

> 

na  ^akyam  anyathä  gantum  piunisham  dvijasattama     XIV  48,  6. 

»Mittelst  der  Schlussfolgenmg  erkennen  wir  den  in  der  Materie 
verborgenen  Urgeist.  Auf  einem  anderen  Wege  können  wir  nicht 
zum  Urgeist  gelangen.« 

»Was  den  Sinnen  unzugänglich   ist   (pratyakshena  param),    wird 
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vermöge  der  Schlussfolgerung  bewiesen«  (anumänena  siddhyati).  Als 
Methode  der  Schlussfolgerung  empfing  das  alte  Nyäya  den  Namen 
Anvikshiki.  Die  Anvtkshik!  ist  eine  Logik  in  des  Wortes  eigen- 
stem Sinn,  ein  System,  dem  in  der  Technik  der  Beweisführung,  in 
der  Unterscheidung  und  Untersuchung  der  verschiedenen  Erkenntniss- 
quellen und  Kriterien  der  Wahrheit  dieselbe  Aufgabe  bereits  vor- 
gezeichnet ist,  welche  die  späteren  Logiker  zu  lösen  suchen. 

Im  Mittelpunkt  ihrer  Untersuchung  steht  das  Problem  der 
Framäna  oder  »Erkenntnissmittel«.  Solcher  Erkenntnissmittel  gibt 
es  im  Bereiche  des  natürlichen  Wissens  zwei,  die  Sinneswahmehmung 
(pratyaksha)  und  die  Schlussfolgerung  (anumäna).  Es  ist  nun  von 
besonderem  Interesse  zu  sehen,  wie  die  fortschreitende  Lehre  von  den 
Erkenntnissquellen  vor  Allem  darauf  bedacht  ist,  die  Kriterien  zu  be- 
stimmen ,  welche  die  Erkenntnisssphäre  beider  Pramüna  abgrenzen. 
Die  Theorie  geht  von  der  Unterscheidung  eines  dreifachen  Erkenntniss- 
vermögens aus,  der  Indriya  »Einzelsinne«,  des  Manas  »Centralsinnes«, 
der  Buddhi  »Urtheilskraft«.  Bezeichnend  für  den  Fortschritt  der 
Erkenntnisstheorie  war  die  unterscheidende  Funktion,  welche  einer 
jeden  Erkenntnisskraft  zugeschrieben  wurde.  »Das  Auge,  so  besagt 
ein  Text,  ist  zur  unmittelbaren  Wahrnehmung  bestimmt  (cakshur  ilo- 
canäya),  der  Centralsinn  überlegt  (sam9ayam  kurute  manas),  die  Ver- 
nunft fällt  das  Urtheil«  (buddhir  adhyavasänäya).     XII  275,   17. 

In  dieser  Unterscheidung  eines  dreifachen  Erkenntnissvermögens 
hatte  sich  die  Erkenntnisstheorie  eine  feste  Grundlage  gegeben,  auf 
der  sie  zur  Untersuchung  der  Wahrheit  imseres  Wissens  und  ziu: 
Technik  der  auf  die  Schlussfolgenmg  gestützten  Beweisführung  weiter 
schreiten  konnte.  Aus  dem  Verhältniss,  in  welchem  Einzelsinn  (in- 
driya), Centralsinn  (manas),  Vernunft  (buddhi)  zu  einander  stehen, 
ergibt  sich  zwar,  dass  dieser  Theorie  die  Sinneswahrnehmung  als  die 
einzige  ursprüngliche  Quelle  aller  Vorstellungen  gilt.  Denn  die  Urtheils- 
kraft entscheidet  nur  über  das,  was  der  Centralsinn  ihr  vorstellt;  der 
Centralsinn  aber  bereitet  nichts  durch  seine  Funktion  des  Prüfens  und 
Unterscheidens  für  den  Intellect  vor,  was  er  nicht  in  den  Einzel- 
sinnen erfasst  hat.  Aber  obschon  die  Einzelwahmehmung  die  Basis 
aller  Erkenntniss  ist,  so  liegt  die  Wahrheit  doch  i^icht  hier,  sondern 
wurzelt  in  der  Urtheilskraft  der  Vernunft  (buddhi).  Die  sinnliche 
Wahrnehmung  (pratyaksha)   steht  zu    der  vernünftigen  Erkenntniss  im 
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Verhältniss  des  Mediums ,  das  der  Vernunft  durch  den  Centralann 
den  Erkenntnissstoff  zuleitet  Die  Entscheidung  aber  gebührt  aus- 
schliesslich dem  Urtheilsvermögen  der  Vernunft.  Die  Vernunft  setit 
als  »das  durch  die  Urtheilskraft  charakterisirte  Erkenntnissvermögen« 
(vyavas^agunopetä  buddhil^)  dem  Zweifel  die  Entscheidung  entgegen. 
Daher  heisst  sie  adhyavasäyint  »die  urtheilsfähige« ,  vyavasäyätmika 
»die  Erkenntnissfähigkeit ,  deren  Natur  die  Urtheilskraft  bildet«, 
vyavasäyena  lakshyate  »die  durch  die  Funktion  des  Urtheils  unter- 
schieden wird«.  Das  Urtheil  aber  gründet  auf  dem  »unabänderlichen 
Zusammenhang  von  Ursache  und  Wirkung«  (käryakärana),  der  mittelst 
der  Schlussfolgerung  entdeckt  wird.  Und  nun  sehen  wir,  wie  enge 
der  Satz  vom  Causalnexus  mit  der  Theorie  der  demonstrativen  Be- 
weisführung verknüpft  ist.  Vergegenwärtigen  wir  ims  kurz  das  Problem, 
das  der  fortschreitenden  Speculation  gestellt  war.  Es  sollte  das  innere 
Wesen  der  Materie  in  ihrem  absoluten  Gegensatz  zum  göttlichen  Geist 
ergründet  werden.  Die  Materie  erschien  in  der  Entfaltung  zum  Welt- 
ganzen als  eine  unverbrüchliche  Reihenfolge  von  Einzelwesen,  als  eine 
ungebrochene  Kette  bewegender  und  bewegter  Stoffmassen. 

Die  nächste  Frage  war :  Wie  hängen  die  Einzelglieder  dieser  Kette 
zusammen.  Die  Sinneswahmehmung  als  unmittelbarste  Erkenntniss- 
quelle bot  in  den  dem  Sinne  zugänglichen  Eigenschaften  (guna)  der 
Einzelwesen  bestimmte  Merkmale  (linga) ;  und  diese  Merkmale  gestatten 
den  Schluss  auf  den  Träger  des  Merkmals  (lingi),  auf  das  Substrat 
(dravya),  in  dem  die  Qualität  als  dessen  äussere  Erscheinung  wurzelt 
Der  Träger  des  Merkmals,  das  Substrat  der  Qualität  erschliesst  sidi 
als  Ursache  des  Merkmals,  so  dass  dem  Parallelismus  von  lingi: 
linga,  dravya :  guna  der  von  k^rana :  kärya  als  Ursache  und  Wirkung 
entspricht.  Wir  brauchen  daher  nur  der  Kette  zu  folgen,  die  Ring 
um  Ring  Ursache  und  Wirkung  verbindet,  um  immer  tiefer  in  den 
Urgrund  des  stofflichen  Seins  herabzusteigen  und  zur  Urkraft  alles 
individuellen  Lebens  vorzudringen.  Indem  wir  die  Entfaltung  des 
urstofflichen  Seins  in  der  ungebrochenen  Folge  von  Ursache  und 
Wirkung,  von  Substanz  und  Qualität  zu  begreifen  suchen,  stossen  wir 
zuletzt  auf  die  weltzeugende  Urmaterie,  in  deren  ewigem  Wandel  wir 
die  Quelle  jenes  individuellen  Lebens  erblicken,  das  uns  unser  wahres 
Sein  in  dessen  Wesensgleichheit  mit  dem  götdichen  Sein  verhüllt 
Dieser  Urquell  alles  stofflichen  Seins   ist   ebenso  wenig   als  das  gött- 
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liehe  Sein  mit  den  Sinnen  erfassbar.  Denn  damit  etwas  der  sinn- 
lichen Wahrnehmung  zugänglich  sei,  muss  es  jene  Merkmale  besitzen, 
welche  der  spedfischen  Energie  der  Einzelsinne  entsprechen,  Farbe 
für  das  Auge,  Klang  für  das  Ohr,  (reschmack  für  den  Geschmackssinn. 
Obschon  nun  der  Urstoflf  der  Urgrund  aller  sinnenfälligen  und  in- 
dividualisirenden  Eigenschaften  ist,  so  besitzt  er  doch  in  sich  selbst 
kein  dem  Sinne  zugängliches  Merkmal.  Beide  Urprincipien,  der  Urstoff 
sowohl  als  der  Urgeist,  heissen  daher  »nicht  erfessbar«  (agrähyau), 
weil  »ohne  sichtbares  Merkmal«  (nirlingau).  Aber  das,  was  in  sich 
kein  sinnenfalliges  Merkmal  besitzt,  wird  erkennbar  in  den  Merkmalen, 
die  der  Wirkung  anhaften,  die  es  hervorbringt.  Und  so  wird  auch 
Wesen  und  Wirken  der  urstofflichen  weltbildenden  Kraft  aus  der 
Bewegung  und  Thätigkeit  mittelst  des  demonstrativen  Beweises  ge- 
folgert, die  als  Karman  sich  in  den  Einzelwandlungen  ohne  Unterlass 
fortpflanzt,  (karminumänilt). 

Diese  auf  dem  Causalnexus  beruhende  Technik  der  Beweisführung 
wird  mit  Vorliebe  erläutert  in  dem  Vergleich  der  Jahreszeiten,  deren 
geheimnissvollen  Kräfte  dem  Sinne  verschleiert,  deren  wechselnde 
Schönheit  aber  der  Wahrnehmung  zugänglich  ist.  »Obschon  die 
periodischen  Kräfte  der  Jahreszeiten  ohne  Gestalt  [und  deswegen  un- 
sichtbar] sind,  so  wird  ihr  Dasein  doch  aus  den  Blüthen  und  Früchten 
abgeleitet.  Ebenso  verhält  es  sich  mit  dem  Urstoff.  Obschon  er 
ohne  Merkmal  ist,  so  wird  er  doch,  aus  seinen  Wirkungen  mittelst  der 
Schlussfolgerung  erkannt«  (anumänena  alingam  upalabhyate). 
Ein  anderer  Text  drückt  das  folgendermaassen  aus.  »Die  eines  jeden 
Merkmals  entkleidete  Urmaterie  (alingäm  prakritim)  folgern  wir  aus 
ihren  Wirkungen  (lingair  anumimlmahe)«.  Der  Urstoff  ist  »der  letzte 
Grund  aller  Causalität«  (kiryakäranakartritve  hetuj^)  »die  Ursache 
schlechthin,  zu  der  alles  Andere  sich  wie  die  Wirkung  verhält«  (tat 
käranam  käryam  ato  yadanyat). 

karmänuminäd  vijneyaJ^  sa  jivah  kshetrasaipjnakaJ^     XII  252,   11. 

»Aus  den  Wirkungen  schliessen  wir  auf  ein  Lebensprincip  (jtva), 

dessen    Wesen    ein    stoffliches    ist«     (kshetrasamjnakal^).      Umgekehrt 

heisst    es    im    Gegensatz    zur    empirischen    Seele    von    der    absoluten 

geistigen  Seele. 

alingagrahano  nityah  kshetrajno  nirgunätmakah 

tasm^d  alingah  kshetrajnah  kevalam  jnänalakshanah    XTV  43,  36. 

3» 
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»Die  absolute  Seele»  welche  ewig  und  qualitätlos  ist,  kann  nicht 
in  äusseren  Merkmalen  er&sst  werden.  Die  absolute,  ohne  »lingac 
bestehende  Seele  ist  einzig  durch  das  reine  Erkennen  charakterisirt« ; 
d.  h.  ihr  Wesen  besteht  in  reinem  Erkennen  und  kann  nur  durch 
die  Beziehung  der  empirischen  Seele  zu  einem  höheren  Sein  er&sst 
werden.  In  diesem  Sinne  wird  von  den  beiden  Seelen  (punishau), 
der  empirischen  niederen  und  absoluten  höheren  Seele  gesagt: 

agrihyau  purushav  etav  alingatväd  asamhatau 

samyogalakshanotpatdh  karmanä  grihyate  yathä 

karanaih  karmanirvrittih  karti  yadyad  viceshtate 

ktrtyate  gabdasamjnäbhih  ko*ham  esho'py  asiv  iti    XII  217,  12. 

»Beide  Seelen  sind  nicht  unmittelbar  in  ihrer  Vereinigung  zu 
erfassen,  weil  keine  direct  wahrnehmbaren  Merkmale  vorhanden  sind. 
In  der  Wirkung  (karmanä)  wird  der  Beweis  für  die  Verbindung  der 
zwei  Seelen  gewonnen.  Denn  die  wahrnehmbare  Thätigkeit  wird  durch 
bestimmte  Wirkursachen 'hervorgerufen.  Was  als  Wirkursache  aber  in 
Thätigkeit  ist,  das  wird  durch  jene  Namen  charakterisirt,  mit  denen 
wir  das  persönliche  und  individuelle  Sein  unterscheiden.« 

alingät  prakritir  lingair  upälabhyate  si  'tmajaih  ^ 

yathä  pushpaphalair  nityam  ritavo  'mürtayas  tathä 

evam  apy  anumänena  hy  alingam  upalabhyate    XII  305,  27. 

»Obschon  ohne  unmittelbar  wahrzunehmendes  Attribut  wird  der 
Urstoflf  aus  den  erzeugten  sinnlich  wahrnehmbaren  Stoffprincipien 
erkannt.  Wie  man  die  in  sich  gestaltlosen  Jahreszeiten  stets  an  den 
Blüthen  und  Früchten  erkennt,  so  wird  auch  das  merkmallose  stoflf- 
liche  Urprincip  vermittelst  Schlussfolgerung  aus  seinen  Wirkimgen 
erkannt. « 

alingäm  prakritim  tv  ähur  lingair  anumimimahe 
tathai  'va  paurusham  lingam  anumänäd  dhi  manyate 

XII  303,  47. 

»Vom  UrstofF  heisst  es,  dass  er  ohne  unmittelbar  wahrzimehmende 
Merkmale  sei.  Wir  folgern  sein  Dasein  aus  seinen  Wirkungen.  In 
gleicher  Weise  wird  das  Vorhandensein  eines  geistigen  Seins  durch 
Schlussfolgerung  gewonnen.« 

So  concentrirt  sich  die  ganze  Untersuchung  im  Wesen  und  Ur- 
sprung der  Thätigkeit  imd  Bewegung.     In    der  Natur    der  Thätigkeit, 
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welche  durch  die  Wirkungen  sichtbar  wird,  offenbart  sich  die  Natur 
desjenigen  Seins,  das  unser  wahres  Sein  verhüllt.  Es  handelt  sich 
um  eine  festgeprägte  Terminologie:  kartä  kiranam  käryam  werden 
^^  339»  3^  zusammengestellt.  Prakriti  ist:  kärykäranakartritve  hetuh 
>  der  Grund  aller  Causalitätc ,  käranair  samyuktam  kUryasamgraha- 
kärakam  »der  Inbegriff  aller  Beziehungen  zwischen  Ursache  und 
Wirkung«  ;  tat  käranam  kiryam  ato  yad  anyat  »die  Ursache,  zu  der 
alles  andere  sich  wie  die  Wirkung  verhält«  (Xu  ao2,  7).  Von  Pra- 
kriti geht  die  Thätigkeit  aus,  Pcakriti  ist  die  Trägerin  der  Wirkung 
im  physischen  imd  ethischen  Sinne:  prakridh  kurute  karma  gubhä- 
^ubhaphalätmakam  prakridg  ca  tad  agnäti  (XII  303 ,  45).  So  wird 
sie  die  »alles  lunfassende  und  bewirkende  Ursache«  (vyäpakam  sädha- 
kam  ca  Xn  202,  6). 

Aufgabe  der  Wissenschaft  ist  es  also,  die  Principien  des  stoff- 
lichen Seins  in  ihrem  nothwendigen  Zusammenhang  als  Ursache  und 
Wirkung  mit  Hilfe  jener  methodischen  Schlussfolgerung  zu  begründen, 
die  in  der  Lehre  vom  Anumäna  zur  Logik  ausgebildet  worden  war. 
Da  zeigt  sich  denn  sofort,  dass  diese  Logik,  welche  als  Anvikshikt 
das  Uebersinnliche  aus  dem  Sinnlichen  mittelst  fester  Principien  ab- 
zuleiten lehrte,  in  ihrem  Endziel  von  der  ethischen  Aufgabe  des 
erlösenden  Wissens  abhängt,  wie  das  so  charakteristisch  in  dem  Worte 
ausgedrückt  wird:  »Mittelst  der  Principien  soll  durch  Schluss- 
folgerung jenes  Wissen  gewonnen  werden,  das  uns  vom  Kreislauf 
der  Geburt  und  des  Todes  befreit«.  Die  Logik  ist  daher  eine  Hilfs- 
wissenschaft der  Wissenschaft  vom  absoluten  Geiste. 

Anvikshiki  bedeutet  also  zunächst  »eine  Erkenntniss,  welche 
mittelst  fester  Principien  das  Uebersinnliche  aus  dem  Sinnlichen 
ableitet«  (jnänam  tattvato  anveshitavya m).  In  der  Anvlkshikl 
liegt  der  erste  Versuch  vor,  die  Beziehung  der  verschiedenen  Erkenntniss- 
kräfte zur  Wahrheit  zu  prüfen.  Wenn  aber  die  unter  dem  Namen 
Anvtkshiki  bekannte  Erkenntnisstheorie  die  Quellen  und  Kriterien  der 
richtigen  Erkenntniss  prüft,  so  geschieht  es  im  Hinblick  auf  die  im 
Brahman  zu  erschliessende  Wesenseinheit  und  Wesensgleichheit  von 
Gott  und  Mensch.  In  dem  Augenblicke,  wo  wir  durch  Zergliederung 
des  stofflichen  Seins  in  seine  Principien  die  ganze  Nichtigkeit  des 
individuellen  Lebens  durchschauen,  reissen  wir  uns  von  der  Anhäng- 
lichkeit an  das  persönliche  Sein  los,  um  zur  Wesenseinheit  mit  Brahman 
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zurückzukehren.  Die  Logik  steht  so  sehr  im  Dienste  des  Wissens 
von  Brahman,  dass  Anvikshik!  im  Sinne  von  Brahmavidyä  als  »die 
auf  logischer  Untersuchung  ruhende  Wissenschaft  vom  absoluten  Geiste« 
beschrieben  wird.  Das  Ergebniss  der  wissenschaftlichen  Methoden- 
lehre liegt  im  SlUpkhya  vor.  Säipkhya  stellt  die  Summe  jener  Ursachen 
und  Wirkungen  dar,  in  deren  lebensvollem  Zusammenhang  die  Natur 
als  ein  aus  sich  selbst  bewegter,  zweckvoll  gegliederter  Organismus 
dem  Auge  entgegentritt. 

sänikhyft^  sarve  säijikhyadharme  ratäg  ca 

tadvad  yogä  yogadharme  ratäg  ca 

ye  'ci'  py  anye  mokshakimä  manushyäs 

teshim  etad  darganam  jMnadrish|am 

jiiänän  moksho  jäyate  räjasimha 

nä'sty  ajnänäd  evam  ähur  narendra 

tasmic  jiiinam  tattvato  'nveshitavyam 

yenä  'tmänam  mokshayej  janmamrityo]^  Xu  318,  86. 

»Für  die  Säinkhyin,  die  sich  der  Speculation  widmen,  für  die 
Yogin,  die  sich  der  Yoga-Praxis  hingeben,  für  alle  überhaupt,  die 
nach  Erlösung  streben,  gibt  es  nur  ein  System  der  Erkenntniss.  Dieser 
Erkenntniss  entspringt  die  Erlösung.  Wo  Unwissenheit,  da  gibt  es 
keine  Erlösung.  Jene  Erkenntniss,  vermöge  welcher  der  Mensch  das 
»Selbst«  von  Tod  und  Wiedergeburt  befreit,  muss  durch  methodische 
Analyse  der  Principien  gewonnen  werden.« 

Wenn  es  hier  heisst,  dass  die  Erkenntniss,  durch  welche  das 
innere  Wesen  von  den  Fesseln  der  Geburt  und  des  Todes  befreit 
wird  (yenä  'tminam  mokshayet),  nur  auf  dem  Wege  der  Schluss- 
folgerung erreicht  werden  kann  Qiiänam  tattvato  'nveshitavyam) ,  so 
liegt  darin  der  Beweis  für  die  Identität  von  Säipkhya  und  Anvikshikl. 
Sämkhya  und  Anvikshikt  sind  S3rnonyme  Bezeichnungen  eines  Systemes 
im  Epos,  einer  Philosophie,  die  im  Gegensatz  zu  Yoga  nicht  durch 
die  Intuition  (pratyaksha) ,  sondern  durch  die  Abstraction  (anumina, 
hetu,  kdryakarana)  das  einzig  wahre  Wissen  von  Brahma  erwirbt  In 
diesem  Sinne  fassen  die  epischen  Urkunden  »jiiftna«,  wenn  sie  aus 
der  Erkenntniss  die  Erlösung  ableiten.  Das  Brahma  ergibt  sich  als 
»ftinfundzwanzigstes«  aus  der  unterscheidenden  Erkenntniss  der  in 
Prakfiti  wurzelnden  vierundzwanzig  stofiflichen  Constituenten  der  Welt 
und  des  Menschen. 


Genesis  der  Natur!  ehre  als  System.  39 

evaro  avyaktavishayam  ksharam  4hur  mantshina^ 
pancavimgatimo  yo  'yam  jnänäd  eva  pravartate     XII  302,  49« 

»Die  Weisen  nennen  das  Unentfaltete  in  seiner  sichtbaren  Ent- 
£EÜtung  (aiyaktavyavishayam)  das  Wandelbare.  Das  fünfundzwanzigste 
Prindp  wird  nur  durch  die  methodische  Erkenntniss  ermittelt.« 

Was  das  Wort  Sämkhya  besagt,  wird  uns  am  treffendsten  in  den 
epischen  Urkunden  der  Erlösungslehre  selbst  erläutert.  Sämkhya  ist 
eine  »Aufzählung  der  stofflichen  Frincipien«  (tattvasaipkhyä) ,  »eine 
erschöpfende  Aufzählung«  (tattvänäm  sarvasamkhyd),  »eine 
methodische  und  zusammenfassende  Darstellung«  (parisamkhyänudar- 
9anam),  ein  »System,  das  sich  die  Au%abe  stellt,  alle  stofflichen 
Prindpien  methodisch  zu  untersuchen«  (sarvam  prasamkhyäya  yathävat 
tattvanigcayät)  und  »einheidich  zusammenzufassen«  (tattväni  parisaip- 
khyäya).  Säipkhya  ist  also  wesentlich  identisch  mit  Anvikshikt.  Wie 
letztere  »die  auf  methodischer  Untersuchung  des  causalen  Zusammen- 
hangs gegründete  Wissenschaft  vom  göttlichen  Sein«  bezeichnet,  so 
stelk  ersteres  in  seinem  Bilde  der  stofflichen  Frincipien  den  aus  der 
methodischen  Beweisführung  mit  Hilfe  des  demonstrativen  Schlusses 
gewonnenen  Causalnexus  dar. 

anigvaram  atattvam  ca  tattvam  tat  paücaviin^akam 
simkhyadarganam  etävat  parisamkhyänudarganam 
sämkhyäh  prakiu^ate  cai  'va  prakritim  ca  pracakshate 
tattväni  ca  catiurvim^at  parisai{ikhyäya  tattvatah 
siipkhyäh  saha  prakrityä  tu  nistattvah  pancaviip^akah 
pancaviniQO  'prakrityätmä  buddhyamäna  iti  smrital^ 
yadä  tu  budhyate  'tmänam  tadä  bhavati  kevala^ 
saijfiyagdarganam  etivad  bhäshitam  tava  tattvatah     XII  306,  41. 

»Ohne  stoffliche  Kräfte,  ein&ch,  nicht  zusammengesetzt  ist  dieses 
flinfimdzwanzigste  Prindp,  der  höchste  Geist;  weil  das  System  eine 
methodisch  zusammenfassende  Darstellung  der  Prindpien  ist,  darum 
wird  ihm  der  Name  System  des  S  ä  m  k  h  y  a  beigelegt.  Als  materielles 
Urprindp  haben  die  Sämkhyin  die  Prakriti  au^estellt  und  nennen  sie 
an  erster  Stelle.  Vierundzwanzig  stoffliche  Frincipien  zählen  die 
Sibpkhyin  in  Verbindung  mit  der  Prakriti  auf.  Das  fünfundzwanzigste 
Prindp  hingegen  ist  ohne  stoffliche  Zusammensetzung.  Der  »Fünf- 
undzwanzigste« ist  das  immaterielle  Urwesen,   dessen  Sein  ein  reines 
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Erkennen  darstellt.  Wenn  sich  der  Mensch  eins  und  identisch  mit 
diesem  Wesen  erkennt,  dann  ist  er  frei  von  jeder  Gebundenheit  durch 
die  Materie.  Auf  Grund  der  stofflichen  Prindpien  ist  dir  dieses  voll- 
kommene System  der  Erlösung  auseinandergesetzt.« 

siipkhyajninam  pravakshyämi  parisaiiikhyänudarganam 
avyaktam  dhu^  prakritim  paräm  pnüqritivädina^ 
tasmän  mahat  samutpannam  dvittyam  räjasattama 
ahamkäras  tu  mahatas  trittyam  iti  nal^  ^rutam 
paiica  bhütiny  ahamkäräd  ähuh  säqikhyätmadarginah 
etih  prakritaya^  cä  *shtau  vikäräg  cä  'pi  shodaga 
parica  cai  'va  vigeshä  vai  tathä  pancendriyäni  ca 
etävad  eva  tattvänäm  sämkhyam  ähur  manishinal^ 
sämkhye  vidhividhänajna  nityam  sämkhyapathe  ratd^ 

Xn  306,   26. 

»Das  Sämkhya-Wissen  will  ich  verkünden,  das  System  der  metho- 
dischen Aufzählung  und  Unterscheidung  folgender  Principien.  An  die 
Spitze  der  stofflichen  Principien  stellen  die  Methodiker  die  hehre 
Prakriti  als  das  Unentfaltete.  Aus  dem  Unentfalteten  entstand  als 
zweites  Prindp  mahat  (das  grosse  Princip),  aus  dem  grossen  Prindp 
das  Prindp  der  Individuation :  ahamkära ,  aus  ahamkära  leiten  die 
Sämkhya  -  Philosophen  die  fünf  groben  Elemente  ab.  Diese  acht 
Principien  heissen  alle  stoffliche  Wirkursache :  prakriti.  Ihnen 
gegenüber  stehen  die  sechszehn  Wandlungen  :  v  i  k  ä  r  a ,  nämlich  die 
fünf  feinstofflichen  Elemente,  die  fünf  Sinnes-  und  fünf  Thatwerkzeuge 
und  das  Centralorgan.  Das  nennen  die  Weisen ,  welche  dem  Pfade 
des  Sämkhya  folgen,  Aufzählung  der  Principien.« 

tattvänam  sarvasaqikhyä  ca  kälasamkhyä  talhai  'va  ca 

mayä  proktä  'nupürvena  samharam  api  me  grinu    XII  312,   i. 

»Die  unterscheidende  und  erschöpfende  Erzählung  den  Prindpien 
und  Perioden  ist  von  mir  verkündet  worden  in  ihrer  Reihenfolge. 
Vernimm  nun  die  Principien    als  Ganzes    in    der    Zusammensetzung.« 

yam  jnätvä  na  'bhigocanti  brahmanas  tattvadargina^ 

etad  deham  samäkhyänam  trailokye  sarvadehishu     XII  302,  28. 

»Diese  vierundzwanzig  Prindpien  finden  sich  in  allen  Wesen. 
Die  Brahmanen,  welche  die  stofflichen  Prindpien  erforschen  und  in 
ihrer  Gesammtheit  erfisissen,  unterliegen  nicht  mehr  dem  Leide.   Diese 
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Gesammtheit  stofflicher  Prindpien  kehrt  in  allen  körperbehafteten 
Wesen  wieder.« 

In  den  vorstehenden  Texten  gewinnen  wir  ein  deutliches  Bild 
des  Samkhya  als  eines  methodischen  und  erschöpfenden  Wissens  der 
Prindpien,  in  welche  die  Welt  des  Stoffes  gegenüber  dem  Geiste  zer- 
fällt. Saipkhya  gibt  eine  Aufzählung  der  Prindpien,  um  durch  Aus- 
scheidung des  stofflichen  Scheinseins,  das  in  den  vierundzwanzig  aus 
Prakriti  fliessenden  Prindpien  sich  kundgibt  (eshä  tattvacaturviipgi 
sarvakritishu  Xu  302,  29),  zu  dem  fünfundzwanzigsten  Princip  vor- 
zudringen (paiicaviip^atimo  'yam  jnänad  eva  pravartate  XII  302,  49 ; 
pancavimgo  mahän  itmä  XU  304,  9 ;  paficaviipgat  param  tattvam 
pathyate  na  .  .  .  samkhyinäm  tu  param  tattvam  XII  307,  47  ;  catur- 
vimgatimo  'vyakto  hy  amürtalji  pancavimgakah  XU  302 ,  39) ,  um 
durch  ausscheidende  Aufzählung  von  den  Banden  der  Materie  befreit 
zu  werden.  So  liegt  in  der  Zahl  das  vollkommene  Wissen  (samyag- 
dar9anam),  das  höchste  Wissen  (jfiänam  saipkhyam  param  matam 
XU  301,  ioi)y  das  erlösende  Wissen  (juktajnänena  mokshinä  sam- 
khya gacchanti  paramam  gatim  XU  301,  100),  welches  dadurch,  dass 
es  das  ganze  stoffliche  Sein  zergliedernd  umfasst  und  von  dem  Geiste 
trennt,  alle  Bande  zerschneidet  (jnanayogena  samkhyena  vyapina 
mahata  chitvä  '9U  jnäna9astrena  XU  301,  63),  die  an  die  Materie 
fesseln. 

In  der  methodischen  Zusammenfassung  aller  aus  dem  Urstofl 
fliessenden  Prindpien  stellte  daher  Samkhya  den  speculativen ,  aut 
wissenschafUicher  Beweisführung  gegründeten  Unterbau  der  Erlösung  dar. 

Samkhya  bleibt  uns  unverständlich,  wenn  wir  es  loslösen  von  dem 
in  der  Anvikshiki  entwickelten  demonstrativen  Schluss.  Aber  die 
Theorie  und  Technik  der  demonstrativen  Beweisführung  wurde  aus- 
gebaut unter  steter  Bezugnahme  auf  das  im  Brahman  sich  erschliessende 
Erlösungsideal.  Als  die  auf  der  Logik  ruhende  Brahma-Erkenntniss 
wird  die  Anvikshiki  zuerst  erwähnt  bei  Gautama     (XI  3.) 

Um  der  Brahma-Erkenntniss  willen  wurde  die  Logik  gepflegt.  Durch 
Ausscheidung  alles  dessen,  was  in  dem  Verhältniss  von  Ursache  und 
Wirkung,  von  Substanz  imd  Qualität  steht,  sollte  die  im  Anumäna 
erschlossene  neue  Erkenntnissquelle  zur  Erkenntniss  eben  jenes  gött- 
lichen Seins  führen,  dass  sich  in  der  »Offenbarung«  unmittelbar  als 
das  erlösende  Endziel  des  Menschen  zu  erkennen  gab. 
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Auf  dem  Wege,  den  der  methodische  Beweis  in  der  unter- 
scheidenden Erkenntniss  der  stofiflichen  Principien  erschloss,  sollte 
der  Weise  zu  jener  seligen  Ruhe  gelangen,  die  in  der  Loslösung  von 
allem,  was  die  Sinne  bieten,  besteht.  Der  Mensch  sollte  lernen  das 
göttliche  Sein  als  die  einzig  wahre  Realität  im  Gegensatz  zur  flüchtigen 
Welt  der  Sinne,  die  ihn  bestrickt  und  ge&ngen  hält,  zu  erkennen. 
Die  Nichtigkeit  der  Welt  wurde  in  den  aus  dem  Urstofif  hervorgehen- 
den stofflichen  Principien  erfsisst.  In  der  Anwendung  der  methodischen 
Beweisführung  lag  also  nichts  weniger  als  eine  Auflehnung  gegen  die 
»Offenbarung«,  welche  im  Worte  der  Opferlyrik  und  Opfermystik  als 
erste  und  erhabenste  Quelle  der  Gotteserkenntniss  erscheint.  Indem 
die  fortschreitende  Speculation  den  demonstrativen  Beweis  neben 
die  Offenbarung,  den  Anumina  neben  die  Qrud  stellt,  knüpft  sie 
vielmehr  unmittelbar  an  das  Endergebniss  des  unter  dem  Einfluss 
der  Opfermysdk  stehenden  Idealismus  an,  um  den  Gegensatz  der 
empirischen  und  absoluten  Seele  auf  dem  Boden  der  Lehre  von  den 
Erkenntnissquellen  und  Kriterien  zum  System  der  Ph)rsik  aus- 
zubilden. 

Das  »Wort  der  Offenbarung«  bleibt  als  äptagabda  nach  wie  vor 
Erkenntnissquelle.  Die  Säipkhya-Texte  verstehen  unter  äpta9abda  das 
Zeugniss  der  heiligen  Schrift.  Das  gibt  auch  G  a  r  b  e  ^)  zu.  Wenn 
nun  die  gesammte  wissenschaftliche  Ueberlieferung  des  Sämkhya 
daran  festhält,  dass  mit  äptagabda  das  heilige  Wort  der  Qruti  ge- 
meint ist,  dann  sind  wir  nicht  berechtigt,  von  der  einheimischen  Er- 
klärung abzugehen,  bis  zwingende  Gründe  des  Gegentheils  vorli^en. 
Solche  zwingende  Thatsachen  liegen  aber  so  wenig  vor,  dass  viel- 
mehr umgekehrt,  die  Säipkhya-Philosophen  sich  eifrig  »bemühen,  ihre 
Beweisführung  durch  Berufung  auf  die  Schrift  zu  kräftigen«  ^.  Das 
äussere  Zeugniss  bestätigt  also  die  Schrift  als  Quelle  der  Erkenntniss 
neben  pratyaksha  und  anumdna.  Und  trotzdem,  d.  h.  obschon  in  der 
gesammten  uns  zugänglichen  Säijikhya-Literatur  die  Verwendung  der 
Offenbarung  als  eines  Beweissmittels  etwas  ganz  Gewöhnliches  ist, 
soll  sie  »ursprünglich  fremd  und  inneilich  stets  fremd  geblieben«  sein, 
wenn  das  auch  von  den  späteren  Säipkhya-Autoritäten  nicht  mehr  so 


>)  Sftn[ikhya-Philo8ophie.    S  155. 
»)  a.  a.  0.    S.  155.    Vgl.  S.  4,  60. 
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»empfunden«  wurde.  In  Wirklichkeit  sei  »für  unser  System  die 
Schlussfolgerung  die  alleinige  Quelle  der  philosophischen  Erkennt- 
nisse.    Das  Säi{ikhya-System  sei  »das  manana-gästra  xmi^ox^jv  ^). 

Wenn  damit  gesagt  werden  soll,  dass  der  anumäna  im  Vorder- 
grund steht^  ja,  dass  auf  die  Schlussfolgerung  das  Sämkhya  als  wissen- 
schaftliches System  aufgebaut  wird,  so  stimme  ich  dem  unbedingt  bei. 
Der  anumäna  ist  es,  vermöge  dessen  sich  das  Wissen  von  Brahma 
zum  Range  eines  wissenschaftlichen  Systems  erhebt 

Sämkhya  ist  manana-Qästra  gegenüber  dem  karma-^tra  des 
Yoga,  ein  methodisches  und  kein  mystisches,  ein  rationelles,  aber 
kein  rationalistisches  System ,  eine  brahmavidyä ,  die  sich  auf  die 
logische  Untersuchung  der  Principien  stützt  und  daher  änvikshik! 
brahmavidyä  oder  kurzweg  änvikshiki  heisst. 

Das  Problem  der  Logik  wird  gelöst,  um  in  der  Lösung  dem 
Problem  der  Physik  seine  speculative  Grundlage  zu  geben.  Während 
so  die  Erkenntnisslehre  der  Naturlehre  diente,  bildete  letztere  den 
Unterbau  für  das  ethische  Ideal  des  von  der  Welt  sich  befreienden 
Weisen,  Nicht  um  ihrer  selbst  willen  wurde  die  Erkenntnisstheorie 
gepflegt,  sondern  um  Basis  einer  Naturlehre  zu  werden,  die  alle 
älteren  kosmologischen  und  psychologischen  Vorstellungen  nach  festen 
Gesichtspunkten  zu  einer  einheitlichen  Weltanschauung  verknüpfte. 
In  der  Lehre  von  den  Erkenntnissmitteln  wurde  der  Grund  eines  ge- 
schlossenen Systems  der  Natur  so  tief  angelegt,  mit  Hilfe  der  Logik 
wiu-den  alle  Einzelerscheinungen  so  durchgreifend  auf  ihre  letzten  und 
allgemeinsten  Principien  zurückgeführt,  dass  für  alle  folgenden  Ge- 
nerationen die  Richtung  gegeben  war,  in  der  die  speculative  Ent- 
wickelung  sich  fortsetzte.  Das  Endziel  des  zu  erstrebenden  Wissens  aber 
bleibt  die  Ethik  im  Glückseligkeitsideal.  Logik  und  Physik,  Erkennt- 
nisstheorie und  Naturlehre  bilden  nur  die  Aussenwerke  des  Systems. 
Die  Lehre  von  den  Erkenntnissmitteln  nicht  weniger  wie  die  Lehre 
vom  Wesen  und  Wirken  der  Natur  wird  dem  leitenden  Gedanken 
von  der  Ueberwindimg  der  sinnlichen  Welt  untergeordnet.  Erst  aus 
dieser  eigenthümlichen  Verbindung  des  praktischen  und  theoretischen 
Elements  entsprang  das  im  Sämkhya  verkörperte  System  des  unter- 
scheidenden Wissens   von  Natur   und  Geist.     Und    so    müssen    denn 


^)  Ghfbe,  Grundriss.    S.  14. 
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Erkenntnisstheorie  und  Naturlehre  des  Simkhya  im  engsten  Zusammen- 
hang mit  dem  Glückseligkeitsideal  des  nach  Erlösung  Strebenden 
betrachtet  werden ,  wenn  uns  das  theoretische  Element  in  seinen  be- 
zeichnendsten und  durchgreifendsten  Eigenthümlichkeiten  verständlich 
werden  soll. 

Das  Endziel  der  in  dem  S3rstem  der  fünfundzwanzig  Principien 
dargestellten  Naturlehre  ist  kein  speculatives,  sondern  ein  praktisches. 
Die  Erkenntniss  des  stofflichen  Wesens  aller  Dinge  soll  den  Weg  zur 
Erlösung  aus  dem  Getriebe  der  Prakj-iti  erschliessen. 

mahän  ätmd  tathi  'vyaktam  ahaipkäras  tathai  'va  ca 
indriyini  da9aikam  ca  mahäbhütäni  pafica  ca 
vigesh^  pancabhütänäm  iti  sargah  sanitana^ 
caturvimgatir  ekä  ca  tattvasamkhyä  praktrtitä 
tattvänäm  atha  yo  veda  sarveshäm  prabhaväpyayau 
sa  dhirah  sarvabhüteshu  na  moham  adhigacchati 

XIV  35,  49. 
»Das  unentfaltete,  das  grosse  Princip,  das  Princip  der  Individua- 
tion,  die  zehn  Sinneswerkzeuge,  die  fünf  groben  Elemente,  die  Fein- 
theile  der  stofflichen  Elemente,  das  ist  die  ewig  wiederkehrende  Neu- 
schöpfung. Vierundzwanzig  stoffliche  Principien  und  ein  geistiges 
Princip:  das  wird  als  Philosophie  der  Aufzählung  der  Principien  ver- 
kündet Wer  aller  stofflichen  Principien  Entstehen  und  Vergehen 
erkennt,  der  ist  verständig  und  verfällt  in  Mitte  aller  stofflichen  Wesen 
nicht  dem  Wahne  der  Prakriti.« 

mano  buddhir  ahamkäram  avyaktam  purusham  tathä 

etat  sarvam  prasamkhyäya  yathävat  tattvanigcayät 

tatah  svargam  avdpnoti  vimuktah  sarvabandhanaih 

»Das  Centralorgan ,  die  Vernunft,  das  Prindp  der  Individuadon, 
das  Unentfaltete,  der  Geist,  wer  alle  Principien  in  ihrer  Unterschieden- 
heit  besimmt  und  aufzählt,  der  wird  von  allen  Banden  gelöst  und 
erreicht  den  Himmel.« 

Indem  Sämkhya  das  Weltall  in  seine  Glieder  und  Elemente  zer- 
legt, beantwortet  es  methodisch  das  kosmologische  und  psychologische 
Problem,  um  als  Naturlehre  die  speculative  Basis  der  Erlösungslehre 
zu  werden. 
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Zweites  Kapitel. 

Das  kosmologische  Problem. 

I.  Der  Urstoff  und  seine  Kräfte. 

Was  ist  die  Erscheinungswelt?  Diese  Frage  beantwortet  das 
Sämkhya  in  der  Entwickelung  der  Prakriti.  In  Prakriti  nimmt  Sämkhya 
das  kosmologische  Problem  der  älteren  Speculatiön  von  neuem  auf 
und  baut  es  in  den  aus  prakpti  fliessenden  stofflichen  Principien  zur 
Lehre  von  der  Natur  (prakritiväda)  aus.  Als  Urgrund  alles  Ent- 
stehens und  Vergehens,  alles  Wechsels  imd  Wandels  ist  Prakriti  un- 
streitig eine  der  lehrreichsten  Vorstellungen  der  Philosophie. 

Wenn  wir  die  Texte  vergleichen,  in  denen  uns  die  Natur  der 
Prakriti  als  zeugende  Urkraft' vorgeführt  wird,  so  sehen  wir  vor  allem 
ein  Moment  hervorgehoben.  Prakriti  ist  die  Quelle  aller  Thätig- 
keit.  Was  es  immer  an  Formen  der  Thätigkeit  und  der  Bewegung 
gibt,  das  hat  alles  seinen  Ursprung  aus  Prakriti.  Würde  auch  nur 
einen  Augenblick  diese  Quelle  versiegen,  so  käme  alle  Bewegung  zum 
Stillstand.  Aber  gerade  darin  besteht  die  unbezwingliche  Macht  der 
Prakpti,  dass  sie  unausgesetzt  aus  sich  heraus  den  Strom  der  Thätig« 
keit  quellen  lässt.  Wenn  alles  in  der  Welt  vermöge  eines  natürUchen 
und  unabänderlichen  Zusammenhangs  von  Ursache  und  Wirkung  er- 
folgt, so  hat  diese  ausnahmslose  Nothwendigkeit  alles  Seins  und 
Geschehens  ihren  Grund  in  der  Prakriti.  Die  zeugende  Urkraft  ist 
die  Ursache  alles  Geschehens,  das  Käranam  »Ursache«  schlechthin. 
So  muss  das  Wesen  des  im  Begriffe  von  Prakpti  dargestellten  Ur- 
stofifes  in  engster  Verbindung  mit  Karman  )>  Thätigkeit«  betrachtet 
werden.  »Urstoflf«  drückt  nur  unzureichend  das  Wesen  der  Prakriti 
aus ;  aber  auch  »Urkraft«  deckt  sich  nicht  mit  der  Vorstellung,  welche 
in  ihr  zur  Geltung  kommt.  Urstoff  und  Urkrafl  gehören  zusammen, 
um  aus  Prakriti  jenes  Urwesen  zu  machen,  das  als  Princip  der  Be- 
wegimg imd  Thätigkeit  stoffliche  und  wirkende  Ursache  der  Welt  zu- 
gleich ist.  Um  nun  die  Richtung  zu  verstehen,  welche  die  Speculatiön 
in  der  Entwickelung  der  Wechselbegriffe  von  Prakriti  einschlug,  müssen 
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wir  vor  allem  den  Begriff  der  schöpferischen  Ursache  ins  Auge  &ssen, 
wie  er  sich  unter  dem  Einfluss  des  Opferbegriffes  im  Bilde  des  aus 
dem  Urstoff  erzeugten  Weltbildners  versinnlicht  hatte. 

Es  besteht  von  Ewigkeit  ein  bewegungsloser  Stoff.  Dieser  Urstoff 
ging  zur  Thätigkeit  über,  als  das  götdiche  Sein  sich  in  ihn  hinein 
versenkte.  Es  entstand  der  schöpferische  Demiurg,  ein  göttlich- 
gedachtes Urwesen,  in  dem  sich  die  zeugender  Kraft  des  Urstoffes 
concentrirte.  Dieser  Demiurg  ist  es,  der  sich  zum  Weltall  in  der  Fülle 
der  Einzelerscheinungen  entwickelt.  In  allen  Einzeldingen  wohnt  er 
als  die  beseelende  und  bewegende  Urkraft,  als  die  Seele  des  Makro- 
kosmus und  Mikrokosmus.  So  scheinen  sich  Urmaterie  und  Urkraft 
als  zwei  getrennte  Principien  gegenüber  zu  stehen.  In  Wirklichkeit 
aber  sind  beide,  Stoff  und  Kraft,  ein  und  dasselbe.  Der  Urstoff 
selbst  ist  der  Urquell  alles  Lebens  und  aller  Bewegung,  aber  nicht 
unmittelbar,  sondern  dadurch,  dass  er  aus  sich  heraus  ein 
Wesen  erzeugt,  das  als  Weltseele  den  Inbegriff  der  urstofflichen  Kräfte 
darstellt.  Hier  nun  setzte  die  Speculation  ein ,  um  den  Begriff  des 
Urstoffes  zum  Begriff  eines  unmittelbar  und  selbstständig 
sich  zur  Welt  entwickelnden  Urstoffes  zu  gestalten. 

Die  Natur,  d.  h.  der  Inbegriff  aller  sinnen^igen  Erscheinungen 
war  als  ein  in  sich  lebendiges  Gesammtwesen  erfasst  worden.  Alle 
Einzelwesen  sind  Evolutionen  eines  in  ewiger  Thätigkeit  begriffenen, 
weltzeugenden  Urwesens.  Dieses  Urwesen  ist  nichts  anders  als  die 
gestaltende  Kraft  des  von  Ewigkeit  neben  dem  absoluten  göttlichen  Sein 
bestehenden  Urstoffes.  Die  Entfaltung  des  Urstoffes  vollzieht  sich  mit 
Natumothwendigkeit.  In  der  Fülle  der  Sondergestalten,  durch  die 
sich  der  weltbildende  Urstoff  zum  All  ausbreitet ,  verkörpert  sich  nur 
die  unverbrüchliche  Kette  von  Ursache  und  Wirkung.  Denn  nichts 
in  der  Welt  geschieht  ohne  vorhergehende  Ursache.  Es  waltet  eine 
unbedingte  Gesetzmässigkeit  des  Geschehens  in  allen  Einzelerscheinungen, 
ein  unabänderlicher  Zusammenhang  von  Ursache  und  Wirkung. 

Die  Quelle  des  ewigen  Kreislaufs,  in  dem  sich  Ursache  und 
Wirkung  bewegt,  ist  Prakriti. 

Das  Wesen  der  zeugenden  Urkraft  wird  nirgendwo  treffender  er- 
läutert, als  in  den  epischen  Urkunden  des  Sämkhya.  Sie  heisst  kura- 
weg  die  »zeugende«  (prasavätmikd)  z.  B.  XU  306,35  :  bahudhi  *tmft 
prakurvita  prakritim  prasavätmikäm,  die  »keimbegabte«  (btjadharminQ 
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z.  B.  XIV  50,  34:  bijadharmam  tathi  'vyaktam  prasavätmakam  eva  ca 
—  V.  36 :  btjadharmma  ity  ähuh  prasavam  ca  prakurvate ;  die  »schöpfe 
tische«  (sargadharmint  XII  217,  19).  Entstehen  und  Vergehen  sind 
von  ihr  abhängig  (avyaktam  sargapralayadharmi  XII  307  ,  2).  »Die 
göttliche  prakriti,  so  heisst  es  (XII  303,  31)  verursacht  das  Ent- 
stehen und  Vergehen  der  Wesen«  (prakritih  kurute  devi  bhavam  pra- 
layam  eva  ca).  An  anderer  Stelle  wird  von  ihr  gesagt.  »Schöpferisch 
heisst  sie,  weil  sie  der  Grund  aller  Schöpfungen  ist«  (kartritväc  cä 
'pi  sargä^m  sargadharmä)  »keimbegabt,  weil  sie  die  Quelle  aller 
Keimkräfte  ist«  (kartritväc  ci  'pi  btjdnäm  btjadharmä  (XII  315,  9). 
»Wie  von  einer  Flamme  tausend  andere  Flammen  ausgehen,  so  zeugt 
prakriti,  ohne  jemals  zu  erschöpfen,  unausgesetzt  neue  Wesen«  (XII 
206,  25:  dipäd  anye  yathä  dtpäh  pravartante  sahasra^ah  prakriti^ 
süyate  tadvad  änantyän  nä  'pactyate).  Damit  vergleiche  man  die  ver- 
wandte Stelle  Xn  210,  26  =  31 3,  16  die  auch  deswegen  besonders  be- 
merkenswerth ,  weil  sie  die  Etymologie  von  prakriti  als  »schöpferisch 
wirkende  Ursache«  erläutert  (yathä  dtpasahasr^  dtpän  mirtyäl^L  pra- 
kurvate prakritis  tathä  vikurute  purushasya  gui^in  bahün). 

Dieses  weltbildende  Urwesen  ist  nun  ewig;  es  hat  immer  be- 
standen ,  und  wird  immer  bestehen.  Darum  heisst  es ,  dass  darin 
zwischen  Urstoff  und  Urgeist  Gleichheit  (sämänyam  etad  ubhayor) 
bestehe.  »Beide  sind  ohne  An&ng  und  ohne  Ende  (anädyantav 
ubhau),  beide  ewig  und  unzerstörbar«  (ubhau  nityav  avicalau).  Wenn 
von  der  unüberbrückbaren  Kluft  gesprochen  wird,  durch  welche 
Prakriti  und  Purusha  getrennt  werden,  so  wird  mit  grossem  Nachdruck 
betont,  dass  beiden  Principien  ein  ewiges  und  unvergängliches  Sein 
zukomme  (akampam  acalam  adhruvam).  Die  Materie  kann  in  dem 
unendlichen  Umfang  ihres  realen  Seins  so  wenig  vernichtet  werden, 
wie  der  Geist  in  seinem  absoluten  Sein  und  Denken. 

tad  evam  etau  vijiieyav  avyaktapurushav  ubhau 
avyaktapurushäbhyäm  tu  yat  syäd  anyan  mahattaram 
tam  vigesham  aveksheta  vi^eshena  vicakshanalji 
anädyantav  ubhav  etav  alingau  cä  'py  ubhav  api 
ubhau  nityav  avicalau  mahadbhyag  ca  mahattarau 
sim^yam  etad  ubhayor  evam  hy  anyad  vigeshanam 
prakrityä  sargadharminyä  tathä  trigunadharmayä 

xn  217,  s. 
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»Daher  sind  Materie  und  Geist  als  zwei  Principien  selbstständig 
zu  scheiden.  Das,  was  über  dem  Urstoff  und  der  Weltseele  steht,  soll 
in  seinem  Unterschiede  klar  vom  Weisen  erforscht  werden.  Beide 
sind  ohne  Anfang  und  ohne  Ende,  beide  ohne  sinnlich  greifbare 
Merkmale,  beide  ewig  und  unzerstörbar,  grösser  als  die  »grossen 
Principien«.  Das  sind  die  übereinstimmenden  Merkmale  der  beiden 
Principien,  deren  Verschiedenheit  darin  sich  zeigt,  dass  Prakriti  als 
Trägerin  der  drei  Grundkräfte  die  Welt  erzeugt.« 

Diese  Realität  der  Prakriti  wird  bewiesen  in  dem  Satze,  dass 
nur  von  einem  »Seienden«  (sat)  Seiendes  ausgehen  kann: 

nä  'sato  vidyate  bhävo  nä  'bhävo  vidyate  satal^      VI  216. 

»Aus  dem  Nichtsein  kann  kein  Seiendes ,  aus  dem  Seienden 
kein  Nichtseiendes  werden.« 

Die  Prakriti  heisst:  jnänam  sadasadätmakam  (Xu  206,  7),  oder: 
aksharam  ca  ksharam  cai  'va  sac  cä  'sac  cai  Va  (XII  339,  42). 

anudriktam  anünam  vä  'py  akampam  acalam  dhruvam 
sad  asac  cai  'va  tat  sarvam  avyaktam  trigunam  smritam 

(XIV  39,*  24). 

»Das  aus  drei  Grundkräften  bestehende  Unentfaltete ,  das  un- 
sichtbar, ohne  Anfang,  unerschütterlich,  unwandelbar,  fest,  seiend- 
nicht  seiend  ist,  ist  dieses  All.« 

Aber  diese  unzerstörbare  urstoflFliche  Realität  ist  als  Prindp  der 
Thätigkeit  grundverschieden  von  der  Realität  des  Geistes.  Der  Ur- 
stoflf,  den  wir  in  der  Opfermystik  kennen  lernten,  hiess  das  »Seiend- 
Nichtseiende«  (sadasat).  Wir  sahen  ^),  dass  der  Urstoff  diesen  Namen 
trägt,  als  die  noch  unbestimmte,  aber  jeder  Bestimmung  fähige  Materie. 
Das  gleiche  Prädikat  wird  nun  auch  der  zeugenden  Urkrafb  beigelegt. 
Prakriti  heisst  »seiend-nichtseiend«  oder  auch  »weder  seiend  noch 
nichtseiend«  (sadasat;  na  sad  na  asat;  sadasadätmakam).  Aber  im 
Begriffe  der  Prakriti  als  der  zeugenden  und  gestaltenden  Urkraft 
empfangt  diese  »Unbestimmtheit«  oder  »Eigenschaftslosigkeit«  einen 
ganz  neuen  und  viel  prägnanteren  Sinn.  Als  Urstoff  war  das 
»Seiend-Nichtseiende«  eine  Realität,  die  jede  Veränderung  erleidet, 
insofern    alle  Einzeldinge    aus    ihr   gebildet   werden.      Als   Urkraft 
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ist  die  Pralqpiti  »seiend-nichtseiend«,  weü  alle  difierenzirenden  Einzel- 
kräfte in  ihrem  Schoosse  noch  ausgeglichen  sind  und  in  einem  Zu- 
stande des  Gleichgewichts  schweben.  Sie  ent^tet  ihr  zeugendes  und 
und  schöpferisches  Vermögen  dadurch,  dass  die  Einzelkräfte  aus  dem 
Gleichgewicht  heraustreten,  um  alle  jene  individuellen  Erscheinungs- 
formen hervorzurufen,  deren  Gesammtheit  das  Weltall  ausmacht. 

prakriteh  kriyamänäni  gunai^  karmäni  sarva9a^ 

»Alle  Bewegung  kommt  zu  Stande  durch  die  Grundkräfte  der 
Prakpti« 

vikäring  ca  gunäng  cai'va  viddhi  prakritisambhavän 

»Wisse,  dass  die  Wandlungen  und  Quahtäten  der  sichtbaren 
Welt  in  dem  UrstoflF  ihren  Grund  haben.« 

Insofern  in  der  unent&lteten  Materie  noch  eine  einzige,  durch 
keine  Qualitäten  unterschiedene  Substanz  vorliegt,  ist  der  Urstoff 
»Princip  der  Einheit« ,  insofern  er  jedoch  sich  ent&ltet,  wird  er  das 
Princip  der  Vielheit.     (Xu  306,  31): 

anulomena  jäyante  Ityante  pratilomatal^ 
gunäguneshu  satatam  sägarasyo  'rmayo  yathä 
sargapralaya  et^vän  prakriter  nripasattama 
ekatvam  pralaye  cä  'sya  bahutvam  ca  yadä  'spjat 
evam  eva  ca  räjendra  vijfieyam  jnänakovidai^ 
adhishthätäram  avyaktam  asyä  'py  etan  nidarganam 
ekatvam  ca  bahutvam  ca  prakriter  arthatattvavän 
ekatvam  pralaye  dl  'sya  bahutvam  ca  pravartanät 

Nirgends  findet  sich  ein  imbestimmtes,  gestalt-  und  eigenschafts- 
loses Sein  im  Bereiche  der  Sinnenwelt.  Dass  wir  überhaupt  das 
Körperhche  wahrnehmen,  wird  nur  möglich  durch  bestimmte  Eigen- 
schaften, welche  die  specifische  Energie  der  einzelnen  Sinne  in 
Thätigkeit  versetzen.  Jedem  Sinne  entspricht  eine  fest  umgrenzte 
Sphäre  von  Eigenschaften,  die  dem  Körper  anhaften  und  durch  die 
er  hier  als  farbenleuchtend ,  dort  als  tönend,  hier  als  schmackhaft, 
dort  als  duftend  wahrgenommen  wird.  Diese  Eigenschaften  mischen 
sich  untereinander,  und  aus  der  Mischung  geht  jene  unendlich  reiche 
Abstufimg  von  sichtbaren  Wesen  und  Wirkungen  hervor,  in  denen  sich 
das  Weltall  ausbreitet.  Alle  individuellen  und  individuahsirenden 
Eigenschaften  werden  in  dem  gemeinsamen  Namen  GuEia  zusammen- 
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gefasst.  Was  immer  das  Einzelwesen  zu  diesem  oder  jenem  Sdn 
differenzirt,  ihm  diese  oder  jene  Form  gibt,  ist  Gu^a,  d.  h.  bestimmende 
und  gestaltende  Eigenschaft. 

Die  Guna  sind  also  Umwandlungen  (yikära)  von  bestimmten, 
dem  Stoffe  innewohnenden  Kräften,  während  das  stoffliche  Einzel- 
wesen, wie  es  von  den  Sinnen  in  so  verschiedenen  Formen  er&sst  wird, 
die  in  Bewegung  getretene  spedfische  Energie  einer  stofflichen  Einzel- 
kraft ist.  Die  individualisirende  Kraft,  selbst  wird  in  der  Bewegungsform 
dem  Sinne  zugänglich.  Alle  diese  Einzelkräfte  nun,  die  sich  als 
Wandlungen  in  den  Guj^  den  Sinnen  kundgeben,  haben  ihren  Ur- 
sprung in  der  Urkraft,  welche  Frakriti  heisst.  Die  Urkraft  sdbst  ist 
es,  die  in  der  unterscheidenden  Eigenart  der  Einzelkräfte  in  Thätig- 
keit  tritt  Wie  verhalten  sich  nun  die  Einzelkräfte  im  Schoosse 
der  Frakriti  zu  einander? 

Die  Fülle  der  innerhalb  des  Kosmos  hervortretenden  Ersdieinungen 
wurde  in  drei  Hauptgruppen  zusammengefasst  ^).  Das  stofflidie  Sein 
entwickelt  sich  von  den  niedrigsten  Formen  des  Lebens  bis  zu  den 
höchsten.  Diese  aufsteigende  Entwicklung  wurde  als  ein  Uebergang 
vom  Dunkel  der  tiefsten  Finstemiss  znr  Helligkeit  des  reinsten  Lichtes 
dargestellt.  Von  den  unvollkommensten  Stufen  des  Seins  steigt  die 
Materie  zu  den  lichtesten  Formen  empon  Diese  Vorstellung  führte 
ziun  Bilde  der  drei  stofflichen  Grundkräfte,  Tamas  »Finsternisse, 
Rajas  »Trübung«,  Satva  »Licht«.  Satva  »Licht«  und  Tamas  »Finster- 
niss«  stellen  als  die  Principien  der  höchsten  und  der  niedrigsten 
Formen  die  äussersten  Gegensätze  alles  Seins  dar.  In  der  Grund- 
kraft des  Satva  ent&ltet  sich  die  Materie  zu  den  leuchtendsten  Formen; 
in  der  Grundkraft  des  Tamas  bleibt  sie  in  der  »Finstemiss«  der 
niedrigsten  Formen.  Zwischen  beiden  liegt  Rajas  als  »Trübung«.  Inner- 
halb dieser  Hauptgruppen  entfaltet  und  differenzirt  sich  die  unend- 
liche Mannig&ltigkeit  des  stofflichen  und  sinnenßüligen  Seins  diurdi 
unausgesetzte  Mischung  von  »Licht«,  »Trübung«,  »Finstemiss«.  Der 
Reichthum  der  individuellen  Daseinsformen  beruht  auf  einem  steten 
Ineinandergreifen  der  drei  stofflichen  Gmndkräfte.  Das  Seitenstück 
dazu  spiegelt  sich  in  der  moralischen  Ordnung  wieder  in  den  Gegen- 
sätzen von  Gut  und  Bös,  von  Tugend  und  Laster.     Satva  bezeichnet 
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als  »Güte«  die  höchste  Stufe  der  moralischen  Ordnung,  wie  es  als 
»Licht«  die  höchste  Stufe  der  physischen  Ordnung  ausdrückt.  Um- 
gekehrt erscheint  im  Tamas  als  Sünde  und  Laster  ebensosehr  die  tiefste 
Stufe  der  ethischen  Ordnung  wie  im  Tamas  als  Finstemiss  die  unterste 
Grenze  der  stofflichen  Entwickelung.  Rajas  als  trübende  Leiden* 
Schaft  schwebt  zwischen  Licht  und  Finstemiss.  So  werden  beide 
Ordnungen  der  £rscheinungswelt  unter  dem  einen  Gesichtspunkt  der 
drei  Grundkräfte  betrachtet.  Wenn  aber  d^m  physischen  Satva,  Rajas, 
Tamas  ein  ethisches  Satva,  Rajas,  Tamas  gegenübergestellt  wird,  so 
geschieht  das  nicht  im  metaphorischen  Sinne.  Alle  Spielarten  der 
individuellen  Erscheinung,  mögen  sie  der  ethischen  oder  physischen 
Ordnung  angehören ,  werden  auf  diese  drei  Grundkräfte ,  als  auf  die 
gleiche  reale  Quelle  des  Sonderseins,  zurückgeführt,  weil  die  physische 
und  ethische  Beschaffenheit  nur  Wirkungen  des  einen  Urstoffes  sind. 
Die  Guna  oder  kosmischen  Grundkräfte  sind  es,  durch  welche  Pra- 
kfiti  die  Einzelerscheinungen  in  unerschöpflicher  Fülle  erzeugt. 

ete  pradhanasya  gunas  traya^  purushasattama 
Iqpitsnasya  cai  'va  jagatas  tishthanty  anapag^  sadä 
avyaktarüpo  bhagavän  gatadhä  ca  sahasradhä 
gatadhä  sahasradhä  cai  'va  tathä  gatasahasradhä 
koti^9  ca  karoty  esha  pratyag  ätmänam  ätmana 
sätvikasyo  'ttamam  sthänam  rajasye  'ha  madhyamam 
tämasasyä  'dhamam  sthänam  prähur  adhyätmacintaka^. 
kevalena  'ha  punyena  gatim  ürdhväm  aväpnuyät 
punyapäpena  manushyam  adharmenä  'py  adhogatim 
dvandvam  esham  trayiniäm  tu  sannipätam  ca  tadvatati 
satvasya  rajasag  cai  'va  tamasag  ca  9fiigLUshva  me 
satvasya  tu  rajo  dfish(am  rajasag  ca  tamas  tathä 
tamasa^  ca  tatha  satvam  satvasya  'vyaktam  eva  ca 
avyakta|;i  satvasamyukto  devalokam  aväpnuyät 
raja^  satvasamftyukto  mänusheshu  prapadyate 
rajastamobh3ram  saiii)aiktas  tiiyagyonishu  jäyate 
räjasais  tämasai^  satvair  3aikto  mänusham  äpnuyät 
punyapäpavi3aiktänim  sthftnam  ähur  mahätmanäm 
^vatam  cä  'vyayam  cai  Vam  akshayam  cä  'mfitam  ca  tat 
jnaninäm  sambhavam  ^sh^iam  sthanam  avranam  acyutam 

adndriyam  abtjam  ca  janmamptyutamonudam       XU  314,  i. 
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»Das  sind  die  drei  Grundkräfte  der  Urmaterie;  sie  sind  immer 
aufs  Engste  mit  dem  Weltall  verbunden.  Der  »höchste  Herrc  nimmt 
ab  Schöpfer  durch  die  stofflichen  Grundkräfte  unzählige  Gestalten  an. 
Die  höchste  Stufe  der  stofflichen  Entfaltungen  ist  die  Sphäre  des 
Lichtes,  die  unterste  Stufe  ist  die  der  Finstemiss.  Durch  gute  Hand- 
lungen soll  der  Mensch  nach  der  Sphäre  des  Lichtes  streben.  Schlechte 
Handlimgen  bringen  ihn  in  die  Sphäre  der  Finstemiss.  Durch  die 
Mischung  von  Gut  und  Schlecht  wird  das  Individuum  in  der  mensch- 
lichen Sphäre  geboren.  Wisse,  dass  die  drei  Qualitäten  Lidit,  Trübung, 
Finstemiss  sich  zu  verschiedenen  Paaren  verbinden.  Mit  dem  Licht 
verbindet  sich  Trübung,  mit  dem  Licht  verbündet  sich  Finstemiss. 
Erscheint  das  UnentÜEÜtete  in  der  Gestalt  des  ungetrübten  Lichtes,  so 
reicht  es  in  die  Götterwelt  hinein.  In  der  menschlichen  Sphäre 
wird  ein  Wesen  geboren,  das  aus  Licht  imd  Trübung  besteht,  im 
Reiche  der  Thierwelt  das  Individuum,  das  aus  Trübung  und  Finster- 
niss  besteht.  Wer  aber  unter  dem  Einfluss  von  Licht  imd  Finstemiss 
steht,  wird  ebenfalls  unter  den  Menschen  geboren.  Die  Stätte  des 
reinen  Geistes  ist  dort,  wo  es  weder  Gutes  noch  Böses^  weder  Licht 
noch  Finstemiss  gibt  Die  ewige,  unvergängliche,  unwandelbare,  un- 
zerstörbare Stätte,  der  glücklichste  Ort,  der  allem  Widerstreit  der 
Qualitäten  entzogen  ist,  wo  es  keinen  Samen  der  Werke,  keine 
Fracht  der  Werke,  keine  Geburt  und  keinen  Tod  gibt.c 

Durch  die  Guna  wird  das  Gewebe  des  täuschenden  Seins  in 
der  Gestalt  individueller  Erscheinungen  um  den  Geist  gewoben,  der 
weder  dieses  noch  jenes  Sein  ist 

pancavimgatimo  vishnur  nistattvas  tattvasamjnita|;i 
tattvasamgrayanäd  etat  tattvam  ähur  manishina^ 
yan  martyam  asfijad  vyaktam  tat  tanmürty  adhitishthati 
caturvimgatimo  'vyakto  hy  amürta^  pancaviipgaka]^ 
sa  eva  hridi  sarvasu  mfirtishv  ätishthate  'tmavän 
kevalag  cetano  nitya^  sarvamürtir  amürtimän 
sargapralayadharminyä  sa  sargapralayätmakah 
gocare  vartate  nityam  nirgunam  gunasaipjnitam 
evam  esha  mahän  ätma  sargapralayakovida^ 
vikurväna^  prakritiman  abhimanyaty  abuddhiman 
tama];L  satvarajoyuktas  täsu  tasv  iha  yonishu 
Ityate  pratibuddhatväd  abuddhajanasevanat 
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sahaväsavinigitvän  nä  'nyo  'ham  id  manyate 
70  'ham  so  'ham  iti  hy  uktva  gunän  eva  'nuvartate 
tamasä  tämasän  bhävän  vividhän  pratipadyate 
rajasä  räjasäng  cai  'va  satvikän  satvasaqi9rayät 
Quklalohitakrishnäni  rüpäny  etani  tiini  tu 
sarvä^y  etäni  rüpäni  yinl  'ha  prakritäni  vai 
tämasä  nirayam  3ranti  räjasa  manushän  atha 
sätvikä  devalokäya  gacchanti  sukhabhägina^ 
nishkaivalyena  päpena  tiryagyonim  aväpnuyät 
punyapäpena  mänusfayam  punyenai  'kena  devata^ 
evam  avyaktavishayam  ksharam  ähur  mantshi^ah 
pancaviipgatimo  yo  'yam  jnänäd  eva  pravartate 

Xn  302,  38. 
»Das  fünfundzwanzigste  Prindp  ist  ohne  stofi  liehe  Mischung,  ob- 
schon  es  äusserlich  sich  im  Stoff  zu  erkennen  gibt  Man  legt  ihm 
den  Namen  tattva  bei  wegen  seiner  Verbindung  mit  den  urstofflichen 
Frincipien.  Das  vergängliche  Sein,  das  die  Urmaterie  erzeugt,  über- 
wacht der  höchste  Geist  in  körperhafter  Erscheinung.  Das  Unent- 
faltete  ist  die  Einheit  der  vierundzwanzig  Frincipien.  Das  Körperlose 
ist  .das  fünfundzwanzigste  Princip.  Es  weilt  als  die  eine  geistige, 
ewige  Substanz  in  dem  Innern  aller  körperlichen  Wesen,  der  Körper- 
lose in  der  Gestalt  aller  Körper  durch  die  Macht  des  Urstoffes,  dessen 
Wesen  darin  besteht,  dass  er  die  Welt  erzeugt  und  vernichtet  im 
Kreislauf  der  Perioden.  Jede  Schöpfung  trägt  den  Keim  der  Auf- 
lösung in  sich.  Der  Geist  nimmt  wandelbare  Gestalten  an ,  indem 
er  sich  mit  dem  Urstoff  verbindet.  Umgeben  von  den  drei  Guna 
kommt  er  in  den  lebenden  Wesen  zur  Erscheinung  durch  die  Macht 
der  dem  Stoff  anhaftenden  Täuschung.  Sobald  sich  aber  die  Ver- 
bindung auflöst,  dann  kommt  er  zur  Erkenntniss :  »Ich  bin  nicht  ein 
Anderer«.  Der  da  jenes  »Ich«  ist,  das  bin  »Ich«  selbst.  Mit  dieser 
Erkenntniss  überwindet  er  die  Macht  der  Guna.  Durch  die  Qualität 
der  Finstemiss  m'mmt  er  dunkle  Gestalten  an,  durch  die  Qualität  der 
Trübung  getrübte  Formen.  Zu  hellen  Erscheinungen  entwickelt  er 
sich  durch  die  Verbindung  mit  der  Qualität  des  Lichtes.  Das  sind 
die  drei  Grundformen  der  Erscheinungswelt,  weiss,  roth,  schwarz. 
Alle  diese  Gestalten  gehören  dem  Bereiche  des  Urstoffes  an.  Durch 
die  Macht  der  Finstemiss  sinken  die  Wesen  in  den  Abgrund,  durch  die 
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Macht  der  Trübung  kommen  sie  in  der  menschlichen  Sphäre  zur  Er. 
scheinung.  Die  mit  der  Qualität  des  Lichtes  behafteten  Wesen  werden 
als  Götter  in  der  Glückseligkeit  geboren.  Durch  die  Macht  der  bösen 
Handlung  wird  der  Mensch  im  Thierreidi  geboren.  Das  menschliche 
Leben  ist  die  Frucht  eines  Vorlebens,  das  halb  gut,  halb  schlecht 
war.  Die  Tugend  bewirkt  Wiedergeburt  in  der  Götterwelt.  Alles 
gehört  dem  Bereich  des  Urstoffes  an,  was  vergänglich  ist.  Unver- 
gänglich ist  einzig  das  fünfundzwanzigste,  durch  die  Erkenntniss  allein 
sich  erschliessende  Princip  des  absoluten  Geistes.« 

In  der  Lehre  von  den  drei  Grundkräften  wurde  der  Begriff  des 
Urstoffes  zum  Begriffe  der  sich  selbst  ent£ütenden  Materie  weiter  ge- 
bildet. Die  Guna  sind  die  Quellen,  aus  denen  sich  unausgesetzt 
Leben  und  Bewegung  erneuern.  Durch  sie  ist  der  Urstoff  zeugende 
Urkraft. 

Darum  heisst  es  von  Prakriti.  »Das  Aggregat  der  Grundkiäfte 
(gunasanga)  ist  die  wirkende  Ursache  (käranam)  aller  Wesenstormen, 
die  ihren  Ursprung  im  Seiend-  Nichtseienden  (sadasadyonijanmanäm) 
haben.«  Die  Guna  sind  die  constituirenden  Grundkräfte  des 
Urstoffes.  Bevor  Prakriti  in  Bewegung  und  Thätig^eit  tritt,  sind  de 
ausgeglichen  in  dem  unendlichen  und  stofflichen  Sein,  dessen  Wesen 
sie  ausmachen.  Indem  Prakriti  sich  zu  ent&lten  beginnt,  tritt  die 
differenzirende  Kraft,  welche  einer  jeden  dieser  drei  Energien  inne^ 
wohnt,  aus  dem  Gleichgewicht,  das  sie  in  der  Vereinigung  darstellten, 
heraus,  um  das  Sondersein  des  sinnenfälligen  Lebens  zu  erzeugen. 
Von  den  drei  Guna  gehen  alle  unterscheidenden  Merkmale  der  leben- 
den Wesen  aus.  Daher  gehören  Prakriti  als  zeugende  Urkraft  und 
Guna  als  differenzirende  Energie  aufs  Engste  zusammen.  Die  Guna 
sind  gewissermassen  drei  Ströme,  in  denen  sich  das  stoffliche  Leben 
als  Karman,  d.  h.  als  individuelle  Thätigkeit  durch  den  Weltraum 
ausbreitet.  »In  mannigfachen  Formen,  so  heisst  es,  wird  das  All 
von  Trübung  und  Finstemiss  verhüllt«  (rajasä  tamasä  cai  'va  vyftptam 
sarvam)  oder  »alle  Thätigkeit  wird  durch  die  Grundkräfte  der  Prakriti 
erzeugt«  (prakritelbi  kriyamänäni  gunaih  karmäni),  oder  »das  Welltaü 
wird  bethört  durch  jene  drei  urstofflichen  Grundkräfte«  (tribhir 
guna  mayair  bhavair  ebhih  sarvam  idam  jagat  m  o  h  i  t  a  m).  Auf  die 
Frage:  Wie  kommen  die  stofflichen  Wandlungen  zu  Stande?  —  fimd 
die  Speculation   die  Antwort   im  Begriffe  von  Guna.     Das,   was  wir 
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Sehöpfling  nennen,  ist  nichts  als  eine  ununterbrochene  Kette  von 
Verwandlungen,  welche  die  Pralqriti  in  dem  Wesen  ihrer  drei  Grund- 
eigenscbaften  hervorbringt  »Nach  Belieben  (svacchandena)  verwandelt 
die  Pralqpiti  ihre  Kräfte  (prakritir  gunän  vikurute)  wie  zum  Spiel 
in  hundert  und  tausend  Einzelformen.  Gleich  wie  der  Mensch  mit 
einem  Licht  tausend  Lichter  entzündet  (prakurvate),  so  bringt 
die  Frakriti  durch  Wandel  unzählige  Eigenschaften  hervor«  (vikurute 
gunän  bahön  Xu  313,  15).  So  hatte  die  Speculation  den  Begrifi 
des  im  Stoff  erscheinenden  Kar  man  näher  bestimmt  durch  den 
Begriff  von  Vikära  »Wandlung«. 

n.  Die  Wandlungen  des  Urstoffes. 

Aus  dem  Urstoff  lässt  die  Speculation  als  erstes  Product  ein 
Prindp  hervorgehen,  das  bald  buddhi  »Vernunft«,  bald  mahän  oder 
mahat  »das  grosse  Principe  genannt  wird.  Dieses  Princip  erzeugt 
den  ahaipkAra  »das  individualisirende  Princip«.  Und  aus  ahaipkära 
fliessen  alle  übrigen  Elemente  und  Principien.  So  ist  es  die  »Ver- 
nunft« (buddhi),  die  durch  den  Wunsch  und  Trieb,  sich  in  den 
Einzelwesen  zu  individualisiren ,  den  kosmischen  Organismus  hervor- 
bringt. Und  unter  diesem  Gesichtspunkt  heisst  die  weltzeugende 
»Vernunft«  das  grosse  Princip.  Das  Ergebniss  ihres  Schaffens  sind 
die  zweiundzwanzig  »Principien«  (tattva),  auf  welche  alle  Erscheinimgen 
des  stofflidien  Seins,  alle  Wandlungen  innerhalb  des  All  zurück- 
geführt werden.  Diese  Principien  sind  erstens  die  drei  Organe  des 
höheren  Erkenntnissvermögens,  nämlich  buddhi  »Vernunft«,  ahainkära 
»persönliches  Bewusstsein«,  manas  »Centralsinn«.  Die  drei  Erkennt- 
nissfähigkeiten bilden  eine  engere  Einheit  als  »innerer  Sinn«  (anta^- 
karana),  dem  die  fünf  äusseren  Sinne  gegenübergestellt  werden:  Ge- 
sicht, Gehör,  Geruch,  Geschmack,  Gefühl.  Diesen  fünf  sensitiven 
Erkenntnissorganen  stehen  fünf  Thatorgane  zur  Seite,  die  im  Gegen- 
satz zu  den  jnänendriya  (jnäna  »Erkenntniss«  indriya  »Organ«)  kar- 
mendriya  heissen  (kamkn  »Thätigkeit«).  Den  fünf  Organen  der 
Sinneserkenntniss  entsprechen  nun  die  fünf  feinstofflichen  Elemente, 
welche  den  unterscheidenden  Gegenstand  der  einzelnen  Sinneswahr- 
nehmungen bilden  (indrijrärtha  »Erkenntnissobject«).  Die  fünf  fein- 
stofflichen Elemente  aber  gehen  wiederum  auf  fünf  grobstoffliche 
Elemente  zurück,  Wasser,   Feuer,  Erde,  Luft,  Aether.     Das  sind  die 
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dreiundzwanzig  Grund  Verwandlungen ,  in  denen  sich  die  zeugende 
Urkraft  als  vierundzwanzigstes  Princip  zum  Weltall  entwickelt  und 
das  absolute  Sein  des  götüichen  Geistes  verdunkelt.  »Diese  vierund- 
zwanzig Prindpien  (eshä  tattvacaturvii}i9ä),  so  heisst  es,  finden  sich  in 
allen  körperlichen  Wesen  <• 

avyaktam  ähu^  prakfitim  paräm  prakptividina^ 
tasmän  mahat  samutpannam  dvitSyam  räjasattama 
ahaipkäras  tu  mahatas  tfidyam  iti  na^  ^rutam 
pancabhütany  ahamkäräd  ähu^  siipkhyitmadargina^ 
etäh  prakritaya^  cä  'sh^u  vikärä^  ca  'pi  shoda^ 
panca  cai  'va  vigeshä  vai  tathä  pancendriyä];d  ca 
etavad  eva  tattvänäm  säijLkhyam  ähur  mantshinal^ 

Xn,  306,  26. 

»Das  Unentfaltete  nennen  die  Kenner  der  Natur  die  erhabene 
Prakriti.  Daraus  entsteht  als  zweites  das  »grosse«  Frindp,  aus  dem 
»grossen«  Princip  als  drittes  das  persönliche  Bewusstsein.  Aus  dem 
persönlichem  Bewusstsein  leiten  die  Kenner  des  Säipkhya  die  fünt 
Gnindelemente,  die  fünf  feinstofilichen  Elemente  und  die  zehn  Organe 
ab.     Das  nennen  die  Weisen  Aufzählung  der  Prindpien.« 

mahäbhütäny  ahaipkäro  buddhir  avyaktam  eva  ca 

indriyäni  dagai  'kam  ca  panca  ce  'ndriyagocaräJ^ 

etat  kshetram  samäsena  saviklbram  udähritam      VI,  37,  5. 

»Das  Unentfaltete,  die  Vernunft,  das  Bewusstsein  des  Ich,  die 
fünf  Grundstoflfe ,  die  elf  Organe ,  die  fünf  feinstofflichen  Elemente, 
diese  Principien  bilden  in  ihrer  Gesammtheit  das  Wesen  des  wandel- 
baren Stoffes.« 

purushädhishthitän  bhävän  prakriti^  süyate  yadä 
hetuyuktam  atah  pürvam  jagat  samparivartate 
dlpäd  anye  yathä  dtpä^L  pravartante  sahasragah 
prakritih  süyate  tadvad  änantyän  nä  'pactyate 
avyaktät  karmajä  buddhir  ahamkaram  prasüyate 
äkä^am  c^  'py  ahamkärad  väyur  äkä^asambhaval^ 
väyos  tejas  tata9  cä  'pa  adbhyo  vasudho  'dgatä 
mülaprakritayo  hy  ashtau  jagad  etäshv  avasthitam 
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ß&nenöiiy&ny  ata]^  panca  pafica  karmendriyäny  api 
vishayäit^  panca  cai  'kam  ca  vikare  shodagam  manah 
^otram  tvak  cakshushl  jihvä  ghränam  jfiänendriyäny  atha 
pädau  päyur  upasthag  ca  hastau  väk  karman!  api. 

Xn  2IO,  25. 
»Wenn  die  Urmaterie  die  Wesenheiten  erzeugt,  welche  unter  der 
Aufidcht  des  absoluten  Geistes  stehen  (purushädhishfhitän  bhävän), 
dann  beginnt  die  Entwicklung  des  Weltalls  in  dem  Kreislauf  von  Ur- 
sache und  Wirkung.  Wie  von  einer  Lampe  tausend  Lampen  entzündet 
werden,  ebenso  bringt  die  Urmaterie  tausend  andere  Wesen  hervor. 
In  Folge  ihrer  Unendlichkeit  wird  die  zeugende  Kraft  der  Urmaterie 
niemals  erschöpft.  Aus  dem  Unentüdteten  entspringt  die  Vernunft 
durch  die  Macht  der  Thätigkeit.  Die  Vernunft  erzeugt  das  persönliche 
Bewusstsein.  Aus  dem  persönlichen  Bewusstsein  entspringt  der  Aether, 
aus  dem  Aether  der  Wind,  aus  dem  Wind  das  Feuer,  daraus  das 
Wasser,  aus  dem  Wasser  die  Erde.  Es  gibt  acht  »Wurzelursachen« 
(mfilaprakriti).  Auf  ihnen  beruht  das  Weltall.  Ferner  zählt  man 
fünf  Erkenntniss-  und  fünf  Thatorgane  auf.  Es  gibt  ftinf  feinstoffliche 
Objecte.  Diese  Principien  bilden  mit  dem  Centralsinn  die  sechszehn 
Wandlungen.  Das  Gehör,  der  Tastsinn,  das  Auge,  die  Zunge,  das 
Geruchsorgan  bilden  die  Erkenntnissorgane.  Die  Hände,  Füsse,  das 
Sprachorgan  u.  s.  w.  bilden  die  Werkorgane.« 

In  dieser  Zergliederung  des  menschlichen  Organismus  hegt  das 
unterscheidende  Wesen  des  Sämkhya.  Dadurch,  dass  der  mikrokos- 
mische Organismus  in  seine  einzelnen  Glieder  zerlegt  wird,  gelangt 
die  Speculation,  die  im  Sftipkhya  dargestellt  wird,  zur  methodischen 
Au&ählung  der  aus  dem  Urstoff  fliessenden  Principien.  Und  die  lu*- 
stofflichen  Principien  imd  Theile,  aus  denen  der  mikrokosmische 
Organismus  besteht,  sind  dieselben,  aus  denen  sich  der  makrokosmische 
Organismus  aufbaut.  Der  Grundgedanke  des  Systems  lässt  sich  da- 
her in  dem  Satze  wiedergeben :  Die  constituirenden  Elemente  des  Welt- 
ganzen werden  in  den  Organismus  des  Menschen  erkannt. 

Es  muss  nun  einem  Jeden  sich  sofort  die  Frage  aufdrängen: 
Wie  kam  die  Speculation  auf  die  merkwürdige  Idee,  das  aus  so 
mannig&chen  und  grundverschiedenen  Theilen  zusammengesetzte 
Weltganze  aus  denselben  Gliedern  entstehen  zu  lassen,  die  den  Or- 
ganismus  des   menschlichen  Einzelwesens   ausmachen,   als   wäre  das 
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Weltganze  nichts  anders  als  ein  menschlicher  Organismus  im 
Grossen  ? 

Die  merkwürdige  Idee  wird  uns  sofort  verständlich ,  wenn  wir 
den  Blick    auf  die  Entwickelung   der   älteren  Speculation  hinwenden. 

Die  einzelnen  Phasen  dieser  Entwickelung  habe  ich  bereits  im 
»Idealismus  der  indischen  Religionsphilosophie«  dargelegt.  Ich  kann 
mich  daher  an  dieser  Stelle  auf  die  Hauptmomente  beschränken. 
War  die  Welt  ursprünglich  im  Begriff  des  weltbewegenden  Ritam 
als  Entfaltung  einer  zweckvoll  schaffenden  Vernunft  erfasst  wordoi, 
so  wurde  diese  Entfaltung  im  Begriffe  von  Purusha  als  Entwickelang 
eines  kosmischen  Organismus  weitelgebildet.  Die  Natur  in  ihrem 
Wandel  imd  Wechsel,  in  ihrem  Emporblühen  und  Reifen,  Welken 
und  Absterben  stellt  das  Leben  eines  alle  Phasen  der  Entwickelung 
durchlaufenden  Urwesens  dar.  Dieses  Urwesen  heisst  Purusha.  Purusha 
bedeutet  ursprünglich  »Mensch«,  Seele  und  Körper  in  ihrer  wesen- 
haften Vereinigung  als  lebender  Organismus.  Diese  Vorstellung  des 
aus  Leib  und  Seele  zusammengesetzten  Organismus  wurde  auf  das 
Weltganze  übertragen. 

Das  Bild  der  Welt  als  eines  einheitlichen  Ganzen,  dessen  Theile 
lebendig  zu  einem  gemeinsamen  Ziele  zusammenwirken,  bot  sich  der 
Betrachtung  dar,  sobald  sie  den  Zusammenhang  ihrer  Glieder  be- 
stimmter ins  Auge  fasste.  Und  was  lag  dann  näher,  als  den  Or- 
ganismus des  All  nach  der  Analogie  des  menschlichen  Wesens  zu 
fossen?  Im  Aufbau  des  menschlichen  Körpers  erschien  die  höchste 
Form  des  Organismus.  Eng  verbunden,  w^den  alle  materiellen 
Theile  und  Glieder  in  ihrem  Wirken  von  der  einen  Seele  beherrsdit, 
die  den  ganzen  Organismus  belebt  Von  innen  heraus  entwickelt  sich 
der  menschliche  Organismus  immer  vollkommener  und  reicher,  bis  er 
die  volle  Reife  seines  Lebens  erreicht,  um  dann  allmählig  abzuwelken 
und  abzusterben.  Was  nun  der  menschliche  Organismus  im  Kleinen, 
das  ist  der  kosmische  Organismus  im  &ossen,  ein  einheitliches,  aus 
Materie  und  Seele  bestehendes  Wesen,  das  gleich  dem  Menschen  von 
innen  heraus  zur  vollen  Mannig&ltigkeit  aller  in  ihm  schlummernden 
Keime  und  Kräfte  auswächst.  Der  Aufbau  des  Weltganzen  konnte 
in  der  Harmonie  seiner  Theile  nicht  prägnanter  ausgedrückt  werd» 
als  durch  jenes  Wort,  das  der  spedfische  Ausdruck  für  den  mensch- 
lichen Organismus   war:   Purusha.     In   dem  Organismus  des  eigenen 
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und  individuellen  Wesens  er&sste  der  Mensch  das  Weltall  als  ein 
einziges  Wesen.  Wie  daher  die  griechische  Philosophie  den  Begrifi 
»Kosmos«  als  Inbegriff  der  Harmonie  und  Ordnung  aller  Glieder 
des  Wel^anzen  im  Mikroskosmus  auf  den  Menschen  ebensogut  wie 
im  Makrokosmus  auf  das  Weltall  anwandte,  so  übertrug  die  indische 
Speculation  den  im  Purusha  ausgeprägten  Begriff  der  organischen 
Einheit  auf  die  Welt  und  sah  in  dem  kosmischen  Organismus  eben- 
sogut einen  Purusha  wie  in  dem  individuellen.  In  dem  Zusammen- 
wirken aller  von  einem  Mittelpunkt  ausgehenden  Kräfte  entspricht 
daher  der  makrokosmische  Organismus  dem  mikrokosmischen  Lebe- 
wesen. Die  Harmonie,  die  wir  in  dem  Aufbau  und  in  der  Organi- 
sation der  GHeder  bis  zu  den  kleinsten  Theilen  hinab  beim  Menschen 
bewundem,  gewahren  wir  auch  in  der  Zusammengehörigkeit  der  Theile 
des  Weltalls. 

Das  war  die  Vorstellung,  welche  die  Speculation  der  Opfermystik 
in  der  Betrachtung  des  Weltalls  beherrschte.  Die  Natur  erschien  in 
dem  Aufbau  und  Wachsthum  aller  Theile  als  ein  einziges  kontinuir- 
liches  Sein  und  Wesen,  von  einem  Lebenshauche  erfüllt,  zu  einem 
einzigen  Ziele  im  Aufbau  des  Weltorganismus  hinstrebend.  Das  AU 
war  die  Evolution  des  Purusha.  In  den  mannigfachsten  Bildern 
bringen  die  Denkmäler  der  älteren  Speculation  diesen  Gedanken 
zum  Ausdruck. 

Wenn  wir  nun  damit  die  Sämkhya-Lehre  vergleichen,  so  springt 
sofort  die  enge  Zusammengehörigkeit  beider  Denkrichtungen  in  die 
Augen.  Die  Grundrichtung  des  Sämkhya,  die  Prindpien  des  makrokos- 
miscken  Organismus  im  mikrokosmischen  Organismus  zu  erforschen, 
verliert  nicht  blos  ihren  befremdenden  Charakter,  sie  erscheint  gerade- 
zu als  die  natürliche  und  unmittelbare  Weiterbildung  eines  längst  zur 
unbestrittenen  Herrschaft  gelangten  speculativen  Gedankens.  Denn 
was  thut  Sämkhya,  anders  als  eben  jenen  Purusha,  der  als  makrokos- 
misches Lebewesen  im  Mittelpunkt  der  Opfermystik  steht,  dadurch 
S3rsteniatisch  erforschen,  dass  es  das  mikrokosmische  Lebewesen  mit 
Hilfe  der  methodischen  Analyse  in  seine  Einzelglieder  zerlegt?  Am 
dem  Wege  dieser  Zergliederung  gelangt  Säipkhya  zu  der  Gesanuntheit 
jener  Prindpien,  die  das  Wesen  des  körperlichen  Seins  ausmachen. 
S&mkhya  als  tattvasamkhyänam ,  d.  h.  als  Inbegriff  aller  Principien, 
aus  denen  sich  das  Weltganze  zusammensetzt,  knüpfte  daher  unmittel- 
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bar  an  den  Purusha  an,  der  als  mikrokosmischer  Organismus  nur  ein 
Abbild  des  makrokosmischen  war.  Das,  was  Simkhjra  zum  System 
macht,  ist  eben  jene  methodische  Zergliedenmg  des  Purusha.  Ganz 
und  gar  auf  dem  Boden  der  alten  Einheitslehre  stehend ,  untersucht 
die  fortschreitende  Speculation  nun  systematisch  diejenige  Vorstellung, 
in  der  man  sich  bisher  die  Evolution  des  »All«  klar  gemacht  hatte. 
Das  Ergebniss  der  Analyse,  welche  das  menschliche  Wesen  in  seine 
Theile  zerlegte,  lag  in  den  Principien  vor,  welche  das  Wesen  des 
grobstofflichen  Körpers  und  der  feinstofflichen  Seele  ausmachen.  Im 
Leben  des  mikrokosmischen  Organismus  wirkte  sich  das  Leben  des 
Weltganzen  am  vollkommensten  aus.  Eine  Thäti^eit  ist  es,  die  in 
allen  Einzelwesen  zur  Erscheinung  kommt,  eine  Lebenskraft,  die  im 
Ganzen  und  in  den  Gliedern  sich  entwickelt.  Um  den  causalen  Zu- 
sammenhang zu  erkennen,  der  alle  Veränderungen  verknüpft,  braucht 
der  Mensch  blos  den  harmonischen  Aufbau  seines  eigenen  Organismus 
zu  erforschen.  In  den  Principien,  die  er  in  diesem  Aggregat  von  Kräften 
entdeckt,  findet  er  auch  die  grundlegenden  Principien  des  »All«,  in 
der  ursächlichen  Verbindung,  die  er  im  Kreislauf  der  Wandlungen 
seines  eigenen  Lebens  wahrnimmt ,  erschliesst  sich  ihm  das  imver- 
brüchliche  Gesetz  jenes  Zusammenhangs,  der  alle  Theile  des  Welt- 
ganzen verbindet.  Purusha  als  mikrokosmischer  Organismus  muss 
zerlegt  werden,  um  mit  den  so  gewonnenen  Theilen  Purusha  als  makro- 
kosmischen Olganismus  aufzubauen.  In  der  Anwendung  dieses  schon 
dem  alten  Idealismus  angehörigen  Axioms  gibt  sich  der  Fortschritt 
des  Idealismus  zum  System  kund.  An  Stelle  des  sehr  lückenhaften 
Aggregates  der  Kräfte  tritt  ein  bis  ins  Kleinste  ausgebildetes  System 
der  zusammenwirkenden  Oigane  des  Lebewesens. 

Als  System  geht  daher  S^mkhya  unmittelbar  aus  der  meüiodischen 
Ergründung  des  Purusha  hervor.  Nur  wenn  wir  die  ältere,  in  Purusha 
ausgesprochene  Einheit  des  makrokosmischen  und  mikroskosmischen 
Organismus  dem  Säi{ikhya  zu  Grunde  legen,  verstehen  wir  die  Eigenart 
der  Principienlehre.  Dann  aber  zeigt  sich  das  Säipkhya  auch  als  die 
einzige  natürliche  Fortbildung  des  der  Opfermystik  eigenen  Schöpfimgs- 
begriffes.  Die  Speculation,  welche  lange  Zeit  sich  darauf  beschränkt 
hatte,  in  Purusha  nur  ein  allgemeines  Schöpfungsbild  zu  entw^en, 
ohne  das  engere  Verhältniss  der  einzelnen  Theile  zu  untersuchen, 
unternimmt  es  jetzt,  die  Einheit  des  makrokosmischen  Organismus  in 
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dem  einheitlichen  Zusammenhang  der  mikrokosmischen  Lebenskräfte 
bis  in  seine  kleinsten  Theile  zu  zerlegen.  Sämkhya  knüpft  un- 
mittelbar an  den  Purusha-Typus  der  älteren  Periode  an,  um  die 
Elemente  und  Principien ,  die  bereits  dort  gewonnen  waren,  auf  dem 
Wege  einer  methodischen  Analyse  (tattvasamkhyänam)  systematisch 
zusammenzufassen.  Es  handelt  sich  im  Sämkhya  keineswegs  um 
schlechthin  neue  Principien.  Der  Fortschritt  kommt  in  der  einheitlich 
zusammenfassenden  Methode  zur  Geltung. 

Die  »Wandlungen«  der  Urmaterie,  die  sich  in  den  drei  höheren, 
in  den  fünf  niederen  Erkenntnissorganen  und  in  den  fünf  Thatorganen, 
in  den  fünf  feinstofilichen  und  in  den  fünf  grobstofi  liehen  Elementen 
verkörpern,  zerfallen  nun  in  zwei  Hauptgruppen,  je  nachdem  das  er- 
zeugte Princip  wiederum  ein  anderes  Princip  erzeugt  und  so  selbst 
Frakriti  »schöpferische  Kraft«  wird,  oder  nicht  mehr  weiter  sich  ent- 
wickelt. Dementsprechend  werden  unter  den  vierundzwanzig  Principien 
acht  Prakriti  und  sechszehn  Vikar a  unterschieden.  »Ich  will 
dir,  so  führt  ein  philosophischer  Text  aus,  das  Sämkhya  als  methodische 
Aufzählung  und  Unterscheidung  folgender  Principien  erklären.  Die 
Physiker  (prakritivädinas)  nennen  die  erhabene  Urkraft  (prakritim 
paräm)  das  Unentfalten  (avyaktam).  Daraus  entsprang  als  zweites 
Princip  die  »Vernunft« ,  aus  der  »Vernunft«  als  drittes  Princip  das 
«persönliche  Bewusstsein« ,  aus  dem  persönlichen  Bewusstsein  leitet 
das  S^khya  alsdann  die  fünf  groben  Elemente  ab.  Diese  acht 
Principien  heissen  Wirkursache  (prakriti);  die  übrigen  sechszehn  hin- 
gegen sind  blos  »Umwandlung«  eines  vorhergehenden  Princips,  nämlich 
die  fünf  feinstofilichen  Elemente,  die  fünf  Sinnes-  und  die  fünl 
Thätigkeitsorgane«.  Eine  andere  Stelle  besagt:  »Aus  dem  Unentfalteten 
entspringt  die  Vernunft,  aus  der  Vernunft  das  Persönlichkeitsbewusstsein, 
aus  letzterem  der  Aether,  aus  dem  Aether  die  Luft,  aus  der  Luft  das 
Feuer,  aus  dem  Feuer  das  Wasser,  aus  dem  Wasser  die  Erde.  Das 
sind  die  acht  Wm-zelkräfte  (mülaprakritayo  hy  ashtau) ;  in  ihnen  wurzelt 
das  Weltall.  Die  fünf  Erkenntnissorgane  hingegen  und  die  fünf  That- 
orgarie  mit  dem  zu  beiden  gehörigen  Manas  als  Centralsinn  und  den 
fünf  feinstofilichen  Elementen  stellen  blos  Umwandlungen  dar.«  In 
anderer  Fassung  wird  der  Unterschied  der  beiden  Hauptgruppen: 
Prakriti  und  Vikära  durch  den  Gegensatz  von  Bijadharmin  »mit 
Samenkraft   ausgestattet«    und   von   Prasavadharmin    »die  Eigenschaft 
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eines  Products  besitzend«  ausgedrückt.  Buddhi  »Vernunft«,  Ahaipkira 
»persönliches  Bewusstsein«  und  die  fünf  groben  Elemente  sind  »er- 
zeugt« und  »erzeugend«  (bijaprasava —  dharmä^i).  Alle  übrigen 
Principien  sind  blos  »erzeugt«  (prasavadharman).  Die  Gesammtfaeit 
dieser  Principien  macht  das  stoffliche  Sein  aus,  das  den  Sinnen  ent- 
gegentritt 

bhftmir  äpo  'nalo  vä3ruh  kham  mano  buddhir  eva  ca 
ahaqikira  itt  'yam  me  'bhinnd  prakptir  ashtadhä     VI  31,  4. 

»Erde,  Wasser,  Feuer,  Wind,  Aether,  der  Centralsinn,  die  Ver- 
nunft, das  Persönlichkeitsbewusstsein,  dies  ist  die  acht&che  Zeugekraft, 
die  meine  Natur  bildet.« 

avyaktam  ^u^  prak^ itim  paräm  prakfitivftdina^ 
tasmän  mahat  samutpannam  dvitiyam  räjasattama 
ahaijik^as  tu  mahatas  tfittyam  iti  na^  ^rutam 
pancabhütäny  ahanikäräd  ähu^  säipkhyätmadargina^    ^ 
etHh  pralqritaya^  cä  'shtau  vikäräg  cä  'pi  sho^a^ 
paSca  cai  Wa  vi9eshä  vai  tathä  pa&cendriyini  ca 

xn  306,  28. 

»Die  Naturphilosophen  nennen  das  Unentfaltete  die  erhabene 
Prakfiti.  Aus  ihr  geht  als  zweites  Princip  Mahat,  das  »Grosse«  hovor, 
aus  Mahat  das  Persönlichkeitsbewusstsein  als  drittes.  Aus  letzterem 
lassen  die  Siipkhyin  hervorgehen  die  fünf  Grundelemente.  Das  sind 
die  Zeugekräfte  des  Urstoffes.  Sechszehn  Verwandlungen  werden  auf^ 
gezählt,  die  fünf  feinstofflichen  Elemente  und  die  11  Sinne.« 

avyaktit  karmajä  buddhir  ahaipkiram  prasüyate 
äkagam  ca  'py  ahamkarad  väyur  äkagasambhava^ 
väyos  tejas  tatag  ca  'pa  adbhyo  'tha  vasudho  'dgatä 
mAlaprakritayo  hy  ashtau  jagad  etashv  avasthitam 
jnänendriyä^y  ata^  panca  panca  karmendriyäny  api 
vishayä^  panca  cai  'kam  ca  vikäre  sho^a^^m  mana^ 

xn  210,  28. 

»Aus  dem  Unentfalteten  erzeugt  die  durch  Karma  geschaffene 
Vernunft  das  Persönlichkeitsbewusstsein ,  aus  dem  Persönlidikeits- 
bewusstsein  den  Aether.  Aus  dem  Aether  entsteht  der  Wind,  aus 
dem  Wind  das  Feuer,  aus  dem  Feuer  das  Wasser,  aus  dem  Wasser 
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die  Erde.  Das  sind  die  acht  Gnmdkräfte,  auf  denen  das  Weltall 
beruht.  Daraus  entstehen  die  fünf  Erkenntniss-  und  die  fünf  That- 
organe  und  die  fünf  feinstofflichen  Elemente.  Diese  Principien 
machen  mit  dem  Centralsinn  die  i6  Wandlungen  des  Urstoffes  aus.c 

ash^u  prakritayah  prokta  vikaräg  ca  'pi  shodaga 

tatra  tu  prakptir  ashtau  prähur  adhyätmacintakah 

avyaktam  ca  mahantam  ca  tatha  'hamkara  eva  ca 

prithivt  väyur  äkägam  äpo  jyotig  ca  pancamam 

etäh  prakfitayas  tv  ashtau  vikäran  api  me  grinu 

grotram  tvak  cai  'va  cakshu9  ca  jihva  ghränam  ca  pancamam 

gabdal^  spargag  ca  rüpam  ca  raso  gandhas  tathai  Va  ca 

väk  ca  hastau  ca  pädau  ca  päyur  medhram  tathai  'va  ca 

ete  vigeshä  dljendra  mahäbhüteshu  pancasu 

buddhtndriyany  athai  'tani  savi9eshäni  maithila 

mana^  shodagakam  prähur  adhyätmagaticintakäj^ 

Xn  310,   10. 

«Acht  Zeugekräfte  werden  genannt  und  16  Wandlungen.  Die  acht 
2^ugekräfte  heissen  das  Unentfaltete,  das  grosse  Frincip,  das  Persönlichkeits- 
bewusstsein,  die  Elemente  Erde,  Wind,  Aether,  Wasser,  Licht  als  fünftes 
machen  die  acht  Frakriti  aus.  Gehör,  Tastsinn,  Auge,  Zunge,  Geruchssinn 
als  fünftes,  Schall,  Empfinden,  Farbe,  Geschmack,  Geruch,  Sprachorgan, 
die  beiden  Hände  und  Füsse,  das  Zeugungs-  und  Entleerungsorgan 
bilden  die  sechszehn  Wandlungen.  Die  feinstofflichen  Elemente  sind 
in  den  fünf  Grundelementen  enthalten,  die  fünf  Erkenntnissorgane 
sind  mit  den  fünf  feinstofflichen  Elementen  verbunden.  Den  Central- 
sinn nennen  die  Sämkhya-Philosophen  das  sechszehnte  Glied.« 

Wie  der  Unterschied  der  producirten  und  producirenden  Prin- 
cipien und  der  sechszehn  Producte  durch  den  Gegensatz  von  p ra- 
sa va  »Product«  und  btjadharma  »mit  Samenkraft  ausgestattet«  be- 
schrieben wird ,  zeigt  die  Darstellung  der  acht  »btjaprasavadharmäni« 
und  der  sechszehn  iprasavadharmä^i«. 

yan  nai'  va  gandhino  rasyam  na  rfipaspargagabdavat 
manyante  munayo  buddhyä  tat  pradhänam  pracakshate 
tatra  pradhänam  avyaktam  avyaktas}ra  guno  mahän 
mahat  pradhänabhütasya  guno  'hamkära  eva  ca 
ahaipkfträt  tu  sambhüto  mahäbhütakrito  gui^ 
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prithaktvena  hi  bhütftnäm  vishayä  vai  gu^a^  smritä^ 
bljadharmam  tathä  'vyaktam  prasavätmakam  eva  ca 
bljadharma  mahän  fttma  prasavag  ce  'ti  na^  grutam 
bijadharmas  tv  ahaipkäia^  prasavag  ca  puna]|^  punali 
bljaprasavadharmä^i  mahäbhAtani  panca  vai 
bljadharmina  ity  ähu^  prasavam  ca  prakurvate 
vigeshä^  panca  bhütanam  tesham  cittam  vigeshanam 

XIV  50,  32. 

»Das  was  ohne  Geruch,  Geschmack,  Gestalt,  Gefühl,  Schall  ist, 
das  nennen  die  Weisen  in  ihren  Untersuchungen  den  Grundstoff 
(pradhänam).  Das  Unentfaltete  also  ist  der  Urstoff.  Aus  dem  Un- 
entfalteten  entsteht  das  grosse  Princip  der  Wandlung  (mahan  guno). 
Das  Product  des  aus  dem  Urstoff  erzeugten  grossen  Prindps  ist  das 
Persönlichkeitsbewusstsein.  Aus  dem  Ahaipkära  entsteht  als  Unu 
Wandlung  die  Gesammtheit  der  fünf  grobstofilichen  Elemente.  Eine 
Wandlung  der  grobstofilichen  Elemente  sind  die  feinstofflichen  Elemente. 
Das  Unent^tete  besitzt  die  Eigenschaft  der  Samenkraft  imd  des 
Productes.  Erzeugt  und  erzeugend  ist  das  Persönlichkeitsbewusstsein. 
Erzeugt  und  erzeugend  sind  die  fünf  groben  Elemente.  Die  Fein- 
stofie  der  fünf  Elemente  besitzen  als  Erkenntnissobject  die  Natur 
der  Samenkraft  und  bringen  eine  Umwandlung  hervor.  Allen  gemein- 
sam ist  der  Centralsinn.«     So  ergibt  sich  das  folgende  Bild: 

Prakfiti 

I 

Vernunft 

I 
Ahamk&ra 


Elemente  Sinne 

Aether,    Wind,     Feuer,    Wasser,       Erde         Centralsinn,  Erkenntniss-,  Thatonna 

4,      4,      I       4,       4, 

Schall  Empfinden  Farbe  Geschmack  Gerach 

Als  erstes  Princip  geht  die  weltbildende  »Vemunftc  (buddhi)  aus 
dem  Urstoff  hervor. 

Die  Vorstellung  der  Vernunft  als  des  die  Welt  belebenden  und 
bewegenden  Princips  ist  unmittelbar  aus  der  Betrachtung  des  mikro- 
kosmischen Organismus  geschöpft.  Denn  der  Lebenshauch,  welcher 
den  menschlichen  Organismus  durchdringt,  ist  als  »Vernunft«  (buddhi) 
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das  herrschende  und  bestimmende  Princip  im  Menschen.  Die  Ver- 
nunft lenkt  das  Ganze.  Alle  anderen  Organe  sind  von  ihr  abhängig. 
In  gleicher  Weise  nun  ist  das  erste  aus  dem  Urstoff  hervorgehende 
Princip  als  Weltvemunft  das  oberste  Gesetz  der  Ordnung  und  Harmonie 
im  All ,  der  Grund ,  dass  die  Natur  in  dem  unendlichen  Reichthum 
ihrer  Glieder  sich  so  zweckvoll  und  gesetzmässig  entwickelt. 

So  sehen  wir,  wie  in  dem  Evolutionsbilde,  das  die  Reihenfolge 
der  Säipkhya-Principien  vorführt,  ein  Gedanke  methodisch  entwickelt 
wird,  die  Vorstellimg  des  von  einer  Lebenskraft  beherrschten  Organis- 
mus, dessen  Glieder  nur  die  Wandlungen  einer  einzigen  Urkraft  als 
festgeschlossene  Kette  von  Ursache  und  Wirkung  sind.  Diese  Unter- 
suchung ftlhrte  zu  der  Unterscheidung  eines  doppelten  Purusha  in  dem 
Begriff  der  Weltseele  und  der  Einzelseele.  Wie  es  ein  makrokosmisches 
und  mikrokosmisches  Lebewesen  gab,  so  musste  es  auch  eine  makro- 
kosmische und  mikrokosmische  Seele  geben,  eine  Weltseele,  die  das 
All  erfüllt,  eine  Einzelseele,  die  das  Individuum  belebt.  Aber  wie 
es  nur  ein  Urwesen  ist,  das  sich  zum  Organismus  des  Weltganzen 
und  zu  dem  Organismus  der  Einzelwesen  entfaltet,  so  ist  es  auch  nur 
eine  Lebenskraft,  die  das  Ganze  und  die  Glieder  durchdringt. 

m.  Weltseele  und  Einzelseele. 

Dadurch,  dass  die  methodische  Speculation  das  Leben  des 
Makrokosmus  im  Leben  des  Mikrokosmus  untersuchte,  ward  sie 
zur  Unterscheidung  der  Weltseele  und  Einzelseele  gedrängt  worden. 
Wenn  wir  daher  im  epischen  System  des  Sämkhya  neben  der  Einzel- 
seele eine  Weltseele  finden,  so  stossen  wir  nicht  auf  einen,  dem  ur- 
sprünghchen  Sämkhya  fremden  Begriff,  sondern  wir  haben  es  mit 
einem  wesentlichen  Element  des  Systems  zu  thun. 

Das  klassische  Sämkhya  leugnet  den  Begriff  der  Weltseele.  Es 
kennt  nur  eine  Vielheit  absoluter  und  empirischer  Seelen.  Aber  wie 
das  klassische  Sämkhya  in  der  Lehre  von  der  Vielheit  absoluter  Seelen 
nicht  die  ursprüngliche  Lehre  desjenigen  Systems  vertritt,  das  unmittelbar 
aus  der  älteren  Speculation  hervorging,  so  charakterisiert  es  sich  durch 
Ausschluss  des  Begriffes  der  Weltseele  ebenso  deudich  als  eine  secundäre 
Bildung.  Denn  Säipkhya  konnte  als  System,  d.  h.  als  methodische 
Untersuchung    des  Weltganzen    durch  Analyse  des  Einzelwesens  nicht 

entstehen  ohne  die  Unterscheidiuig  des  mikrokosmischen  und  makro- 
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kosmischen  Purusha.  Der  Begriff  einer  makrokosmischen  Seele  muss 
daher  dem  ursprünglichen  Simkhya  ebenso  eigenthümlich  gewesen 
sein,  wie  der  Begriff  des  Makrokosmus  überhaupt.  Ohne  die  Unter- 
scheidung der  Weltseele  und  Einzelseele  ist  die  Entstehung  d^ 
Säipkhya  nicht  denkbar. 

Nun  erscheint  die  Weltseele,  welche  sich  zum  AU  entfaltet,  im 
Saipkhya  als  I^vara  )>Demiurgos«.  Und  gerade  um  des  Igvara  willen 
hat  man  das  epische  Sämkhya  im  Gegensatz  zum  klassischen  Sämkhya, 
das  den  I^vara  leugnet,  eine  secundäre  Erscheinung  genannt.  Das 
Umgekehrte  trifft  zu.  Gerade  dadurch,  dass  das  epische  Sämkhya  die 
Weltseele  im  Bilde  des  weltzeugenden  Demiurgos  vorführt,  kennzeichnet 
es  sich  als  das  ursprünglichere  System.  Denn  in  dem  Begriffe  des 
I^vara  pflanzt  sich  der  Demiurgos  der  Opfermystik  als  stoffliche  und 
wirkende  Ursache  der  Welt  vor. 

An  anderer  Stelle  habe  ich  bereits  nachgewiesen ,  wie  im  Zeit- 
alter der  Opfermystik  Prajäpati  als  »Schöpfer«  sich  zur  stofflichen 
und  wirkenden  Ursache  entwickelt  hatte.  Das ,  was  causa  effidens 
der  Welt,  ist  auch  ihre  causa  materialis.  Wirkende  Ursache  der 
Welt  ist  Prajäpati  als  Demiurgos  der  Weltseele.  Die  Weltseele  zeugt 
aus  sich  heraus  die  Vielheit  der  Wesen.  Dieser  Demiurgos-Begrift 
wurde  für  die  gesammte  spätere  Entwickelung  massgebend.  Das 
Problem,  um  das  sich  die  kosmologische  Untersuchung  bewegt,  gipfelt 
in  der  Frage :  Wie  lässt  sich  die  Vielheit  der  Wesen  auf  die  Einheit 
des  Ursprungs  zurückführen?  Die  Antwort  wird  in  der  Vorstellung 
der  sich  selbst  ent^tenden  Weltseele  gegeben.  In  der  älteren  Epoche 
heisst  die  Weltseele,  insofern  sie  als  schöpfaisch  wirkende  Kraft  ge- 
dacht wird,  Prajäpati  »Schöpfer«.  Wie  nun  in  der  Weltseele  des 
epischen  Sämkhya  sich  die  weltbildende  Urkraft  der  älteren  Speculation 
fortpflanzt,  so  erscheint  im  l9vara  des  epischen  Systems  der  ältere 
Prajäpati.  Igvara  ist  die  körperhaft  gedachte  »Weltvemunft«  (buddhi) 
oder  »Weltseele«  (purusha).  Als  Weltvemunft,  (buddhi)  ist  er  die 
Seele  des  Makrokosmus.  In  dem  Begriffe  der  schöpferisch  wirkenden 
»Weltvemunft«  wird  die  unendliche  Fülle  der  dem  Urstoff  inne- 
wohnenden Kräfte  zusammengefasst  Daher  ist  sie  als  das  »grosse  Prin- 
cip«  (mahat-mahan)  das  erste  Princip,  das  aus  dem  noch  unentfialteten 
Stoff  hervorgeht.  Im  Begriff  der  Weltseele  wurde  der  alte  Begriff  des 
Demiurgos  in  psychologischer  Richtung  weitergebildet.     Diese  jüngere 
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psychologisdie  Entwickelungsreihe ,  welche  buddhi  =  mahat  an  die 
Spitze  der  Evolutionen  stellt,  tritt  an  die  Stelle  der  älteren  kos- 
mologischen. 

Es  laufen  sich  daher  die  beiden  Vorstellungsreihen  parallel.  Bald 
ist  es  die  »Weltvemunft«,  bald  die  »Weltseele«,  welche  als  »Schöpfer« 
aus  sich  heraus  die  Welt  durch  Di£ferenzirung  und  Individualisirung 
entwickelt 

prakptyä  'tmänam  evä  'tmä  evam  pravibhajaty  Uta 
svadhäkäravavashatk^au  sv^äkäranamaskriyäh 
yäjanidhyäpanam  dänam  tathai  'vi  'hu^  pratigraham 
yajanädhyäpane  cai  'va  yac  cä  'nyad  api  kiixicana 
janmamrityuviväde  ca  tathä  vi9asane  'pi  ca 
^ubhigubhamayam  sarvam  etad  ähuh  kriyäpatham 
prakritih  kurute  de  vi  bhavam  pralayam  eva  ca 
divasinte  gunän  etän  abhyetyai  *ko  'vatishthate 
ragmijälam  ivä  'dityam  tattakäle  niyacchati 
evam  esho  'sakpt  pürvam  krtdärtham  abhimanyate 
ätmarüpagunän  etän  vividhän  hridayapriyän 
evam  etäm  vikurvänah  sargapralayadharmintm 
kriyäm  kriyäpathe  raktas  trigun^s  trigunAdhipah 
kriyäm  kriyäpathopetas  tathä  tad  iti  manyate 
prakrityä  sarvam  eve  'dam  jagadandhtkritam  vibho 
rajasä  tamasä  cai  'va  vyäptam  sarvam  anekadhä 
evam  dvandväny  athai  'tani  samävartante  nityagah 
mamai  'vai  'tini  jäyante  dhftvante  täni  mim  iti 

Xn  303,  28. 

»Durch  den  Urstoff  theilt  die  Weltseele  ihr  eigenes  Wesen  in 
die  Vielheit  der  Wesen.  Unter  dem  Einfluss  der  Prakriti  gibt  sich 
die  Seele  den  mannigfachen  Werken  und  religiösen  Uebungen  hin. 
Die  Seele  denkt,  sie  sei  es,  welche  die  Mantra  und  andere  Sprüche 
recitirt,  sie  sei  es,  die  das  Opfer  darbringt,  Geschenke  spendet  imd 
annimmt  Die  Seele  betrachtet  sich  dem  Einfluss  von  Geburt  und 
Tod  unterworfen  und  verwickelt  in  Streit  und  Kampf.  Das  Alles 
aber,  so  erklären  die  Weisen,  ist  der  Pfad  des  Guten  und  Bösen. 
Denn  die  göttliche  Prakyiti  ist  es,  die  allen  Wechsel  hervorbringt.  Wenn 
die  Zeit  für  die   allgemeine  Zerstörung  kommt,  dann  wird  das  Alles 
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in  den  Urstofif  zurückgezogen^  während  der  Uigeist  allein  bleibt,  geradeso 
wie  am  Abend  die  Sonne  ihre  Strahlen  zurückzieht  Wenn  aber 
wiederum  die  Zeit  für  die  Schöpfung  kommt,  dann  schafit  und  breitet 
die  Materie  von  neuem  die  Geschöpfe  aus,  wie  die  Sonne,  wenn  sie 
am  Morgen  ihr  Licht  ausgiesst.  Die  Weltseele  ist  es,  die  zu  ihrem 
Vergnügen  Schöpferin  der  mannig&chen  Qualitäten  wird,  die  un* 
gezählt  in  Zahl  tmd  Art  sind.  Der  Urgeist  aber,  obschon  frei  von 
allen  Attributen,  wird  auf  den  Pfad  der  Handlungen  und  Wandlungen 
hinabgezogen  als  brächte  er  Entstehen  tmd  Vergehen  aller  Erscheinungen 
hervor,  die  charakterisirt  sind  durch  die  drei  Qualitäten  des  Lichtes, 
der  Trübung  und  Finstemiss.  Durch  die  Prakriti  wird  alsdann  das 
All  in  Finstemiss  gehüllt.  Das  Weltganze  erscheint  verdunkelt  durch 
die  Vielheit  der  aus  jenen  Qualitäten  hervorgehenden  Gestalten.  In 
dieser  Weise  kommen  und  gehen  die  Gegensätze  der  die  Welt  er- 
füllenden Erscheinungen  des  stofflichen  Lebens.» 

An  anderer  Stelle  wird  der  »Schöpfer«  ausdrücklich  mit  Buddhi 
und  Mahän  identificirt. 

srijaty  anantakarmänam  mahäntam  bhütam  agrajam 
mftrtimantam  amürtatmä  vigvam  ^ambhu^  svayambhuvah 
animä  laghimä  praptir  igänam  jyodr  avyayam 
sarvata^  panipadam  tat  sarvatokshi^iromukham 
sarvatal^  9rutimalloke  sarvam  ävptya  tishihati 
hiranyagarbho  bhagavän  esha  buddhir  iti  smptah 
mahän  iti  ca  yogeshu  virimdr  iti  ca  'py  aja^ 
samkhye  ca  pathyate  ^ästre  nämabhir  bahudhätmaka^ 
vidtrarfipo  vigvätma  ekäkshara  iti  smrital^ 
vfitam  nai  'kätmakam  yena  kritam  trailokyam  ätmana 
tathai  'va  bahurflpatväd  vigvarüpa  iti  smfita^     Xu  302,  15. 

»Der  Körperlose  schafft  dieses  körperhafte,  an  Werkthätigkeit  un- 
endliche grosse  Prindp  als  das  erstgeborene,  alle  Geschöpfe  be- 
herrschende Wesen,  das  nach  allen  Seiten  Hände  und  Füsse,  Kopf 
und  Antlitz  hat,  das  nach  allen  Seiten  dieses  All  umhüllend  im 
Centrum  des  Weltganzen  steht.  Dieses  erhabene,  aus  goldenem  Keim 
hervorgehende  Wesen  wird  »Vernunft«  (bhagavän  esha  buddhir  iti) 
und  »grosses  Prindp«  (mahän  iti)  genannt.  Im  Säipkhya  wird  seine 
vielgestaltige  Wesenheit  unter  vielen  Namen  genannt     Er  heisst  »der 
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mit  vielen  Gestalten  Ausgerüstete«  »die  Seele  des  All«,  der  >eine  Un- 
vergängliche.« 

Mittelst  der  individu^isirenden  Triebkraft  breitet  sich  die  Welt- 
seele zur  Mannig&ltigkeit  der  Einzelwesen  aus.  Nicht  unmittelbar 
erzeugt  die  im  Igvara  körperhaft  gedacht  kosmische  »Vernunft«  (l^uddhi) 
das  Weltganze,  sondern  mit  Hilfe  des  Ahamkära.  Der  Ahaij[ikara  ist 
im  Mikrokosmus  das  individualisirende  Princip,  die  Triebkraft,  welche 
die  einzelnen  psychischen  Organe  in  Bewegung  setzt  Im  Makrokos* 
mus  wird  Ahamkära  die  differenzirende  Kraft,  vermöge  deren  sich 
die  in  der  »Weltvemunft«  verkörperte  Zeugekraft  des  Urstoffes  ent- 
wickelt. Die  individuelle  Vielheit  der  Menschen  gibt  sich  kund  in 
dem  persönlichen  Bewusstsein  des  »Ich«.  Im  »Ich«  unterscheidet 
sich  der  Eine  von  dem  Andern.  Diese  unterschiedenen  »Ich«  sind 
nun  nichts  anders  als  ein  Product  des  »Ur-Ich«,  d.  h.  des  kosmischen 
Ahai|ikara,  der  die  Vielheit  hervorbringt.  Dadurch,  dass  die  kosmo- 
gonische  »Vernunft«  ihr  individualisirendes  »Ich«  in  unzählige  »Ich« 
spaltet,  breitet  sie  sich  im  Weltraum  aus. 

Nun  lässt  sich  auch  die  Frage  beantworten,  warum  überhaupt  im 
System  des  Säipkhya  das  erste  aus  Prakriti  fliessende  Princip,  das 
den  Ahaipkära  erzeugt,  sowohl  mahin  »das  grosse  Prinzip«,  als  buddhi 
»Vernunft«  genannt  wird. 

Die  Antwort  ergibt  sich  aus  der  vergleichenden  Gegenüberstellung 
der  älteren  und  der  jüngeren  Vorstellungsreihe. 

prajäpati  mahän 

kama  ahamk^ 


bhAta       manas-indriyäni  bhüta       manas-indriyäni. 

Während  in  der  älteren  Upanishad-Vorstellung  Prajäpati  vermöge 
seines  Wunsches  (käma)  »Möchte  ich  Vieles  sein«  die  Dinge  schafft, 
erzeugt  jetzt  das  grosse  Princip  mittelst  des  individualisirenden  aham- 
kära  die  Einzelwesen.  Daher  wird  Prajäpati  schlechthin  ahaipkrita 
genannt. 

avyaktäd  vyaktam  utpannam  lokasrishtyartham  tgvarät 
aniruddho  hi  lokeshu  mahän  atme  'ti  kathyate 
yo  'sau  vyaktvam  äpanno  nirmame  ca  pitämaham 
so  'hamkära  iti  proktal^  sarvatejomayo  hi  sah 
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prithivt  vayur  äki^am  äpo  J70ti9  ca  paficamam 
ahaqikaraprasütäni  mahäbhütani  pancadhä 
mahäbhAtani  srishtvai  'va  tan  gu^ian  ninname  punah 
bhütebhyag  cai  Va  nishpannä  mürtiinantag  ca  tan  ^rinti 

Xn  340,  30. 

»Aus  dem  unentfelteten  Urstoflf  ging  die  Welt  hervor,  aus  I^vara 
die  Fülle  der  Einzelwesen.  Wenn  die  Weltseele,  von  der  der  höchste 
Geist  unabhängig  ist,  in  dem  Stofi  sich  zum  All  entfaltet,  so  heisst  sie 
»kosmische  Triebkräfte  (ahaipkära).  Der  Ahamkira  erzeugt  die  fünf 
Elemente,  Erde,  Wind,  Aether,  Wasser,  Licht  als  fünftes.  Hat  er 
die  fünf  Elemente  erzeugt ,  so  bildet  er  daraus  die  Gestalten  des 
Stoffes.     Alle  körperhaften  Wesen  gehen  aus  den  Elementen  hervor.« 

Der  Ahamkära  ist  die  eigentlich  treibende  Kraft,  das  Centrum, 
um  das  sich  in  drei  grossen  Ringen  der  Kreislauf  des  Entstehens 
bewegt. 

Den  ersten  und  engsten  Ring  bildet  die  Wandlung  der  Urkrafl 
zur  Weltvemunft.  Es  ist  der  hellste  Kreis  und  heisst  darum  der 
»leuchtende«  (taijasa).  Der  zweite  Ring  bewegt  sich  in  der  Evolution 
der  Weltvemunft  zur  weltbildenden  Triebkraft;  er  steht  unter  dem 
Zeichen  der  in  der  »Trübung«  erscheinenden  »Energie  des  Urstoffesc 
und  heisst  vaikärika  »der  Wandelbare«,  weil  er  Ahamkara  das  Grund- 
princip  alles  Wandels  zum  Mittelpunkt  hat;  der  dritte  Ring  um&sst 
die  Principien,  die  aus  dem  Ahamkira  hervorgehen  und  heisst  bhao- 
tika,  weil  innerhalb  seiner  Sphäre  sich  die  Elemente  (bhüta),  grob- 
stoffliche  und  feinstoffliche,  in  ihren  Beziehungen  zu  den  Sinnesorganen 
entwickeln. 

ya  utpanno  mahän  pArvam  ahaipkära^  sa  ucyate 

aham  ity  eva  sambhüto  dvitiyah  sarga  ucyate 

ahamkarag  ca  bhAtädir  vaikärika  iti  smritah 

tejasag  cetanä  dhätuh  prajisargah  prajäpatih 

devänäm  prabhavo  devo  manasag  ca  trilokakrit 

aham  ity  eva  tat  sarvam  abhimanta  sa  ucyate 

ahamkarenä  'harato  gunän  imän 

bhAtadir  evam  srijate  sa  bhütakrit 

vaikärikah  sarvam  idam  viceshtate 

svatejasä  ranjayate  jag&t  tathä  XIV  41,  i. 
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»Das  grosse  Prindp,  das  zuerst  hervorgebracht  wurde,  wird  per- 
sönliches Bewusstsein  genannt.  Wenn  es  sich  zum  »Ich«  entwickelt, 
wird  es  die  zweite  Schöpfung  genannt.  Der  Ahamkära  gilt  als  die 
Quelle  aller  Geschöpfe;  daher  heisst  die  zweite  Schöpfung  die  der 
Umwandlungen.  Er  ist  hell,  der  Träger  des  Selbstbewusstseins  und 
heisst  als  Urquell  der  Geschöpfe  Herr  der  Geschöpfe.  Er  ist  Gott 
als  Urquell  der  vernunftbegabten  und  göttlichen  Wesen.  Das  »Ich« 
schafft  die  drei  Welten. 

Weil  er  denkt:  Ich  bin  dieses  All,  darum  heisst  er  Aham  »Ich«. 
Dieses  »Ich«  ist  »Urquell  der  Geschöpfe«,  »Schöpfer  der  Wesen«. 
Als  Princip  der  Wandlungen  setzt  das  »Ich«  dieses  All  in  Bewegung, 
durch  seine  Leuchtkraft  erhellt  das  »Ich«   die  Welt.« 

avyaktic  ca  mahän  ätmä  samutpadyate  pärthiva 

prathamam  sargam  ity  etad  ähuh  prädhänikam  buddhäh 

mahatag  ck  'py  ahamkära  utpanno  hi  narädhipa 

dvidyam  sargam  ity  ähur  etad  buddhyätmakam  smritam 

ahamkäräc  ca  sambhütam  mano  bhütagunätmakam 

tritiyah  sarga  ity  esha  ähamkärika  ucyate 

manasas  tu  samudbhAtä  mahäbhüti  narädhipa 

caturtham  sargam  ity  etan  mänasam  viddhi  me  matam 

pancamam  sargam  ity  ähur  bhautikam  bhOtacintakäh 

grotram  tvak  cai  'va  cakshug  ca  jihvä  ghrinam  ca  pancamam 

sargam  tu  shashtham  ity  ähur  bahudntätmakam  smritam 

adhah  grotrendriyagrdma  utpadyate  narädhipa 

saptamam  sargam  ity  ähur  etad  aindriyakam  smritam 

ürdhvasrotas  tatha  tiryag  utpadyate  narädhipa 

ash^amam  sargam  ity^ur  etad  äijavakam  smritam    Xn  310,  16. 

»Aus  dem  Unentfalteten  entsprang  das  grosse  Princip.  Das 
nennt  man  die  erste  Schöpfung,  welche  die  Urmaterie  zur  Grundlage  hat 
Aus  dem  grossen  Princip  entstand  das  persönliche  Princip.  Das  ist 
die  zweite  Schöpfung ;  sie  hat  die  »Vernunft«  zur  Grundlage  (buddhyftt- 
makam).  Aus  dem  persönlichen  Bewusstsein  entstand  der  Central- 
sinn.  Das  ist  die  dritte  Schöpfung  und  heisst  »die  vom  persönlichen 
Bewusstsein  bestimmte«  (ahamkirika).  Aus  dem  Centralsinn  entsprangen 
die  groben  Elemente ;  das  ist  die  vierte,  dem  Centralsinn  zugeschriebene 
Schqpfung  (mänasa);    die   fünfte  Schöpfung  ist  die  auf  die   grobstoff- 
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liehen  Elemente  gegründete  Schöpfiingsreihe  (bhautika),  die  sechste 
Schöpfung  umfasst  die  fünf  Erkenntnissorgane,  Gehör,  Tastsinn,  Auge, 
Zunge,  Geruchssinn,  und  heisst  die  Schöpfung,  in  der  sich  der  Central- 
sinn  zur  Vielheit  der  Einzelsinne  ent&ltet.  Daraus  entsteht  die  Ge- 
sammtheit  der  Sinnesobjecte ;  das  ist  die  siebente  Schöpfung,  und  sie 
hat  zur  Grundlage  die  feinstofflichen  Sinnesobjecte.  Dann  kommt 
der  nach  oben  sich  entwickelnde  Lebenshauch.  Es  ist  die  achte 
Schöpfung  und  heisst  »die  des  geraden  Pfades«  (ftrjava). 

Eine  andere  Fassung  entwickelt  denselben  Gedanken  in  folgen- 
der Weise. 

esha  vai  vikriyäpannal^  srijaty  ätmänam  fttmani 
ahamk^ram  mahätejäJjji  prajäpatim  ahamkiitam 
avyaktad  vyaktam  äpannam  vidyäsargam  vadanti  tarn 
mahintam  ci  'py  ahaqikäram  avidyäsargam  eva  ca 
avidhig  ca  vidhig  cai  'va  samutpannau  tathai  'katal^ 
vidyi  'vidye  'ti  vikhyäte  gruti9ästr^hacintakail^ 
bhAtasargam  ahaipkärät  tritiyam  viddhi  pärthiva 
ahamkaxeshu  sarveshu  caturtham  viddhi  vaikritam 
väyur  jyotir  athä  'kägam  äpo  'tha  prithivi  tathi 
gabdah  spargag  ca  rüpam  ca  raso  gandhas  tathai  'va  ca 
evam  yugapad  utpannam  dagavargam  asai][i9ayam 
pancamam  viddhi  rijendra  bhautikam  sargam  arthavat 
grotram  tvak  cakshushl  jihvä  ghränam  eva  ca  pancamam 
väk  ca  hastau  ca  pädau  ca  päyur  medhram  tathai  'va  ca 
buddhtndriyäni  cai  'tini  tathä  karmendriyani  ca 
sambhütini  'ha  yugapan  manasä  saha  pärthiva 
esha  tattvacaturvimgi  sarväkritishu  vartate  Xu  302,  21. 

»Das  grosse  Princip  ist  es,  das  als  Schöpfer  sein  eigenes  wandel- 
bares Wesen  durch  sich  selbst  entwickelt ;  der  »Allmächtige«  bringt  das 
weltschaffende  persönliche  Bewusstsein  hervor,  dessen  Natur  sich  im 
»Ich«  kundgibt.  Das  grosse  Princip  und  den  ahaipikära  nennen  die 
Weisen  »eine  Schöpfung  der  Täuschung«  (avidyisarga).  Die  aus  dem 
persönlichen  Bewusstsein  hervorgehenden  Prindpien  fasst  man  als 
dritte  Schöpfung  im  Begriffe  der  »Elementarschöpfung«  (bhfitasarga) 
zusammen.  Die  vierte,  aus  den  Einzelwesen  bestehende  Schöpfung 
heisst   die    »Schöpfung    der  Umwandlungen«    (vaikrita).     Die   groben 
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Elemente:  Wind,  Licht,  Aether,  Wasser,  Erde,  die  feinen  Elemente: 
Schall,  Empfindung,  Gestalt,  Geschmack,  Geruch,  das  ist  ohne 
Zweifel  die  Gesammtheit  der  zehn  Grundbestandtheile,  die  mit  einem 
Male  entsteht.  Wisse,  dass  die  fünfte  Schöpfung  die  der  Grundbestand- 
theile heisst  (bhautikasarga,  verschieden  von  bhütasarga).  Gehör,  Tast- 
sinn, Augen,  Zunge,  Geruch,  die  Sprache,  Hände  und  Füsse  u.  s.  w., 
das  sind  die  mit  dem  Centralsinn  zugleich  entstehenden  fünf  Erkennt- 
niss-  und  fünf  Thatorgane.  Das  ist  die  Gesammtheit  der  vierundzwanzig 
Principien,  die  allen  stofiflichen  Wesen  innewohnen.  Die  Weisen,  die 
diese  Gesammtheit  der  stofiflichen  Ursachen  erkennen,  werden  von 
allem  Leid  befreit.« 

IV.  Der  Körper  und  seine  Elemente. 

Die     stoffliche    Urkraft     bietet  sich    in    ihrer    weltbewegenden 

Thätigkeit     nicht     unmittelbar     dem  Auge     dar.      Das,     was     der 

äussere  Sinn  wahrnimmt,  sind  die  Elemente.  Säiiikhya  zählt  fünf 
Elemente  auf. 

bhümir  äpas  tathä  jyotir  väyur  äkäga  eva  ca 
mahäbhütäni  bhütanäm  sagarasyo  'rmayo  yathä 
prasärye  'ha  yathä  'ngäni  kürmaj^  saipharate  pima^ 
tadvan  mahänti  bhütani  yavtya^su  vikurvate 
iti  tanmayam  eve  'dam  sarvam  sthavarajangamam 
sarge  ca  pralaye  cai  'va  tasmin  nirdi^yate  tathä 
mahäbhütani  pancai  'va  sarvabhüteshu  bhütakrit 
akarot  täta  vaishamyam  yasmin  yad  anupa^yati 

Xn  247,  3. 

»Erde,  Wasser,  Licht,  Wind,  Aether,  das  sind  die  Grundelemente 
aller  körperlichen  Wesen  und  gleichsam  die  Grundwellen  des  Welt- 
meers. Wie  die  Schildkröte  ihre  Glieder  ausbreitet  und  zusammen- 
zieht, so  wechseln  auch  in  allen  Erzeugnissen  die  Grundelemente. 
Dieses  halb  flüssige,  halb  beharrende  All  bestehet  aus  ihnen.  Der 
Schöpfer  der  Wesen  lässt  beim  Entstehen  und  Vergehen  in  allen 
Wesen  die  fünf  Elemente  zur  Erscheinung  kommen.  Dadurch  bringt 
er  jene  Mannig&ltigkeit  hervor,  die  wir  überall  wahrnehmen.« 

Nahe  verwandt  mit  Xu,  247  ist  Xu  194,  5. 
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prithivt  väyuT  äkä9am  äpo  jyoti^  ca  paScamam 
mahäbhütäni  bhütänäm  sarveshim  prabhavipyayau 
yatalj^  siis^tani  tatrai  'va  tani  yänti  punah  punah 
mahäbbdtani  bbütebbyal^i  sägarasyo  'rmayo  yatha 
prasärya  ca  yathä  'ngäni  künnah  sambarate  punah 
tadvad  bbütäni  bbütätmi  srisbtani  barate  punah 
mahabbütäni  pancai  'va  sarvabbütesbu  bbütakrit 
akarot  tesbu  vaisbamyam  tat  tu  j!vo  na  pa^ati 

»Erde ,  Wind ,  Aetber ,  Wasser ,  Liebt  als  fünftes ,  das  sind  die 
Grundelemente  aller  Wesen,  ibr  Anfang  und  Ende.  Wober  sie  kamen, 
dabin  kehren  sie  wiederum  zurück;  was  die  Wogen  für  das  Meer, 
das  sind  die  Grundelemente  flir  die  körperlichen  Wesen.  Wie  die 
Schildkröte  ihre  Glieder  ausstreckt  und  zurückzieht,  so  lässt  die  Seele 
aller  Wesen  die  Einzelwesen  aus  sich  hervorgeben  und  nimmt  sie 
wiederum  zu  sich  auf.  Der  Schöpfer  schuf  die  fünf  Elemente  in  allen 
Wesen  und  brachte  so  die  Verschiedenheit  hervor.« 

Die  Elemente  heissen  bald  Grundstoff  (mahäbhüta),  bald  Grobstoffe 
(sthülabhüta) ,  bald  die  Grundwurzeln  (dhätu).  In  ihrer  Vereinigung 
(pancasamähära)  bilden  sie  den  Körper  (gaiira).  Und  weil  der  Körper 
»aus  den  fünf  groben  Elementen«  (pancabhautika)  besteht,  darum 
heisst  er  »grobstofflicber  Körper«  (stbüla^artra). 

prithivi  viyur  äkigam  äpo  jyotig  ca  p^camam 
te  sametä  mahätmänah  gartram  iti  samjnitam 

Xn  339,  33- 
»Erde,  Wind,  Aetber,  Wasser,  Licht  als  fünftes,  diese  bilden  zu- 
sammen den  Körper  der  Seele.« 

dhätava^  pancabhüteshu  kham  väyur  jyotisho  dhara 
te  svabhävena  tishtbanti  vi3rujyante  svabbävatalb 
äkägo  väyur  üshmä  ca  sneho  yag  ca  'pi  parthivah 

esha  paficasamähära^  ^aibram  £^i  nai  'kadha 

xn  219,  8. 

»Die  fünf  Grundstoffe  in  den  Wesen  sind  Aether,  Luft,  Licht, 
Erde,  Wasser.  Diese  bestehen  durch  sich  und  lösen  sich  wiedenun 
durch  sich  selbst  auf  (svabhävena).  Aether,  Wind,  Feuer,  Wasser,  Erde, 
die  »Gesammtheit  dieser  Fünf«  macht  die  zusammengesetzte  Natur 
des  Körpers  aus.« 


Das  kosmologische  Problem.  75 

pfithivl  väjTur  äki^m  äpo  jyotig  ca  pancamam 
mahäbhdtani  bhfitanam  sarvesham  prabhaväpyayau 
sa  teshäm  guigtasarnghatah  gariram  bharatarshabha 

Xn  285,  3. 

»Erde ,  Wind ,  Aether ,  Wasser ,  Licht  als  fünftes ,  das  sind  die 
Gnmdelemente,  die  aller  körperlichen  Wesen  Anfang  und  Ende  sind. 
Die  Gesammtheit  der  Eigenschaften  dieser  fünf  Elemente  bildet  den 
KLörper. 

äkä^am  märuto  jyotir  äpal^  prithv!  ca  pancaml 
bhäväbhävau  ca  kalag  ca  sarvabhüteshu  pancasu 
antarätmakam  äka^m  tanmayam  grotram  indriyam 
tasya  cabdam  gunam  vidyin  mürtigästravidhänavit 
caranam  märuätme  'ti  pränäprsbau  ca  tanmayau 
sparganam  ce  'ndriyam  vidyät  tathä  spargam  ca  tanmayam 
tipah  päkah  prakägag  ca  jyotig  cakshug  ca  pancamam 
tasya  rüpam  gunam  vidyat  tamragaur  äsitatmakam 
prakleda^  kshudratä  sneha  ity  apam  upadigyate 
asrin  majjä  ca  yac  ca  'nyat  snigdham  vidyat  tadatmakam 
rasanam  ce  'ndriyam  jihvä  rasag  ca  'päm  guno  matah 
samghätah  pärthivo  dhatur  asthidantanakhäni  ca 
gmagru  roma  ca  kegäg  ca  girä  snäyu  ca  karma  ca 
indriyam  ghränasamjnätam  nasike  'ty  abhisamjnitä 
gandhag  cai  've  'ndriyärtho  'yam  vijneyah  ppthivimayah. 

xn  252,  I. 

»Aether,  Wind,  Licht,  Wasser,  Erde  als  das  fünfte  Element, 
Werden  und  Vergehen  und  die  Zeit  sind  mit  allen  Wesen  verbunden. 
Aether  ist  der  freie  Raum,  Aus  dem  Element  Aether  besteht  das 
Organ  des  Hörens.  Der  Weise,  der  vertraut  ist  mit  der  Wissenschaft 
von  den  körperlichen  Dingen,  erkennt,  dass  der  Schall  die  spedftsche 
Qualität  des  Aethers  ist  Das  Bewegungsorgan  ist  erfüllt  vom  Element 
»Wind«.  Die  verschiedenen  Arten  des  Lebenshauches  entspringen 
dem  Element  »Wind«.  Der  Tastsinn  beruht  auf  dem  Wind ;  Empfinden 
ist  die  Qualität  des  Windes.  Hitze,  als  Verdauungselement,  das 
Licht  als  Quelle  der  Beleuchtung,  die  Wärme,  das  Auge,  alles  das 
ist  aus  dem  Element  »Feuer«  hervorgegangen.  Die  Qualität  des 
Feuers  ist  die  Farbe,  die  in  verschiedene  Arten  zerfällt   Alles  flüssige 
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gehört  zum  Element  »Wasser«.  Blut,  Mark,  überhaupt  alle  kühlen 
Substanzen  entstammen  dem  Element  »Wasser«.  Das  Geschmacksorgan 
hat  zur  Essenz  das  Wasser,  Geschmack  ist  die  unterscheidende 
Qualität  des  Wassers.  Alle  festen  Substanzen  bestehen  aus  dem 
Element  Erde,  Knochen,  Zähne,  Nägel,  Bart,  Haare,  Nerven,  Sehnen, 
Haut.  Die  Nase  heisst  Geruchsorgan.  Das  Object  dieses  Sinnes  ist 
das  unterscheidende  Attribut  des  Elementes  »Erde«. 

Der  Grund ,  weswegen  blos  diesen  fünf  Daseinsformen  (bhflta) 
das  Attribut  »mahäbhüta«  beigelegt  wird,  erörtert  (Xu,  184)  Bhrigu 
auf  die  Frage  des  Bharadväja: 

ta  ete  dhätavah  panca  brahmä  yän  asrijat  purä 
ivrita  yair  ime  lokä  mahäbhütäbhisamjnitäh 
yadä  srijat  sahasräni  bhütänäm  sa  mahämatih 
paficänäm  eva  bhütatvam  katham  samupapadyate 

»Wenn  der  Schöpfer  die  unzähligen  Wesen  alle  geschaffen 
hat,  woher  kommt  es,  dass  blos  die  fünf  Elemente,  welche  er  zuerst 
geschaffen  hat  und  die  als  »grosse  Elemente«  die  ganze  Welt  erfüllen, 
den  Namen  »Geschöpf«  (bhüta)  tragen?« 

Darauf  antwortet  Bhfigu : 

amitänäm  mahä^abdo  yänti  bhütäni  sambhavam 
tatas  tesham  mahäbhütagabdo  'yam  upapadyate 
ceshthä  vä3aih  kham  äkägam  üshmägni^  salilam  draval^ 
prithivt  dl  'tra  samghata^  gaitram  päncabhäutikam 
ity  etai^  pancabhir  bhütair  yuktam  sthävarajangamam 
grotram  ghränam  rasalji  spargo  dfish^ig  ce  'ndriyasamjnita^ 

»Alle  Dinge,  die  zur  Kategorie  »unendlich«  gehören,  tragen  den 
Namen  »gross«  (mahi^bda).  Deswegen  werden  die  fünf  Elemente 
die  grossen  Elemente  genannt.  Die  Thätigkeit  ist  Wind.  Der  Schall, 
den  man  hört,  ist  der  Aether.  Die  Hitze,  die  innerhalb  des  Welten- 
raumes, ist  Feuer,  die  Flüssigkeit,  die  sie  erfüllt,  ist  Wasser.  Das 
Feste  ist  Erde.  Alle  Körper  sind  somit  ein  Aggregat  der  fünf  Elemente 
(gaiiram  pancabhautikam).  Alles  Bewegliche  und  Unbewegliche  be- 
steht aus  diesen  Elementen.« 

Bharadväja  erhebt  nun  den  Einwurf,  dass  sich  die  fünf  Elemente 
keineswegs  in  allen  Körpern  finden. 
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pancabhir  yadi  bhütais  tu  yuktfth  sthävarajangamah 
sthävaränäm  na  drigyante  gaiire  pancadhätavah 
anüshmdnftm  aceshtänäm  ghanänftm  cai  'va  tattvatah 
vfiksh^^  no'palabhyante  ^aitre  pancadbätava^ 
na  grinvanti  na  pagyanti  na  gandharasavedinaJhi 
na  ca  spar9am  vijänanti  te  katham  päncabhäutikdl^ 
adravatväd  anagnitvid  abbümitväd  avä3aita^ 
äkä^asyi  'prameyatväd  vyikshaiiftm  nä  'sti  bhautdkam 

»Wenn  alle  bewegte  und  leblose  Materie  aus  den  Hinf  Elementen 
zusammengesetzt  ist,  wober  kommt  es,  dass  keineswegs  in  allen  un- 
beweglichen Wesen  (acara)  diese  fünf  Elemente  wahrnehmbar  sind? 
Bäume  scheinen  keine  Hitze,  keine  Bewegung  zu  haben.  Sie  sind 
zusammengesetzt  aus  ganz  feinen  Atomen.  Die  fünf  Elemente  werden 
in  den  Bäumen  nicht  wahrgenommen.  Die  Bäume  hören  nicht,  sehen 
nicht,  riechen  nicht,  fühlen  nicht,  schmecken  nicht;  wie  können  sie 
da  aus  fünf  Elementen  bestehen?  Ohne  Flüssigkeit,  ohne  Feuer, 
ohne  Erde,  ohne  Wind,  ohne  Aether  gibt  es  für  die  Bäume  keine 
elementare  Zusammensetzung.«  Darauf  entgegnet  Bhrigu  unter  Bezug 
auf  den  engen  Zusammenhang,  der  zwischen  den  fünf  Sinnen  und 
den  fünf  Elementen  besteht. 

ghanänäm  api  vriksh^äm  äkä^o  'sti  na  saip^aya^^t 
teshäm  pushpaphalavyaktir  nityam  samupapadyate 
üshmato  mläyate  varnam  tvak  phalam  pushpam  eva  ca 
mläyate  gtryate  ci  'pi  spargas  tenä  'tra  vidyate 
vdyy  agnyaganinirghoshaih  phalam  pushpam  vigtryate 
grotrena  gfihyate  ^bdas  tasmäc  chrinvanti  pädapä^ 
valll  veshthayate  vriksham  sarvatag  cai'va  gacchati 
na  hy  adpsh^  ca  märgo  'sti  tasmät  pagyanti  pädapih 
pu^yäpunyais  tathä  gandhair  dhüpaig  ca  vividhair  api 
arog^  pushpitäh  santi  tasmäj  jighranti  pädapa^ 

»Trotz  der  Dichtigkeit  ist  ohne  Zweifel  in  den  Bäumen  das 
Element  Aether.  Denn  unausgesetzt  entfalten  die  Bäiune  Blüthen  und 
Früchte.  Sie  sind  von  Hitze  erfüllt,  welche  bewirkt,  dass  die  Blätter, 
Rinde,  Blüthe,  Frucht  abstirbt.  Sie  verdorren.  In  Folge  des  Wind- 
sturmes, des  Blitzes  und  Donners  fallen  Blüthen  und  Früchte  ab. 
Das  beweist,  dass  sie  das  Empfindungsvermögen  haben.     Der  Schall 
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wird  mit  dem  Ohr  wahrgenommen.  Bäume  haben  ein  Gehörsorgan, 
um  den  Schall  zu  vernehmen.  Eine  Schlingpflanze  windet  sich  um 
den  Baum  und  entwickelt  sich  nach  allen  Seiten.  Ein  Blinder  abo- 
kann  seinen  Weg  nicht  finden  ;  darum  ist  es  offenbar,  dass  die  Bäume 
sehen.  Die  Bäume  erneuern  sich  imd  entfalten  neue  Blütfaen  mit 
mancherlei  Duft.    Daher  ist  es  klar,  dass  sie  ein  Genichsorgan  haben,  c 

pädaih  salilapänäc  ca  vyädhtnäm  ca  'pi  darganät 
vyädhipratikriyatväc  ca  vidyate  rasanam  drume 
vaktreno  'tpalanälena  yatho  'rdhvam  jalam  ädadet 
tathä  pavanasamyuktah  pädaih  pibati  pädapah 
sukhaduhkhayog  ca  grahanic  chinnasya  ca  virohanät 
jivam  pagyämi  vfikshänäm  acaitanyam  na  vidyate 
tena  taj  jalam  ädattam  jarayaty  agnimärutau 
ähäraparinamac  ca  sneho  vriddhi9  ca  jäyate 
jangamänäm  ca  sarveshäm  ^aitre  pancadhätavah 
pratyeka^a^  prabhidyante  yaih  ^aiiram  viceshtate 

»Sie  trinken  Wasser  mittelst  der  Wurzeln.  Sie  erkranken  an 
mancherlei  Krankheiten.  Daraus  folgt,  dass  sie  einen  Tastsinn  haben. 
Wie  ein  Mensch  mittelst  eines  Rohres  Wasser  einsaugt,  so  schlürfen 
die  Bäume  durch  die  Wurzeln  das  Wasser  ein,  kraft  des  im  Innern 
regsamen  Windes.  Sie  sind  zugänglich  der  Freude  und  dem  Leid; 
sie  wachsen  wieder,  wenn  sie  auch  beschnitten  werden.  Daraus  ent- 
nehme ich,  dass  die  Bäume  Leben  haben.  Die  Bäume  sind  nicht 
leblos.  Feuer  und  Wind  bewirken,  dass  das  Wasser,  das  aufgesogen 
wird,  innerlich  verarbeitet  wird.  In  dem  Maasse  als  die  Pflanzen 
Wasser  in  sich  aufiiehmen,  wachsen  und  gedeihen  sie.  Sie  erlangen 
die  Qualität  der  Feuchtigkeit.  In  den  Körpern  aller  lebenden  Wesen 
kommen  die  fünf  Elemente  vor.  Das  Verhältniss,  in  dem  die  Elemente 
auftreten,  ist  in  den  einzelnen  Körpern  verschieden.« 

Alle  Elemente  sind  also  im  Körper  vorhanden.  Aber  die  Er- 
scheinungen des  Lebens  gehen  von  einem  andern  Princip  aus.  Die 
Elemente  sind  lediglich  das  Substrat.  Das  belebende  und  beweg^ide 
Princip  ist  die  Seele.  Die  Macht  der  Bewegung,  welche  in  Prakriti 
ihren  Urquell  hat,  kommt  zur  Entfaltung  in  der  Seele  als  dem  Princip 
aller  Thätigkeit.  Was  ist  die  Seele?  Mit  dieser  Frage  geht  das 
kosmologische  Problem  in  das  psychologische  Problem  über. 
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Ausgegangen  war  die  Speculation  vom  Begriffe  des  Karman. 
Woher  kommt  jene  stoffliche  Bewegung,  in  der  sich  das  All  zur 
Mannigfedtigkeit  der  individuellen  Wesen  entwickelt?  Dieses  kosmo- 
logische  Problem  wurde  in  Prakfiti  beantwortet.  Aus  Prakipiti  geht 
die  Weltseele  als  Inbegriff  aller  makrokosmischen  Kräfte  hervor. 

Nunmehr  richtet  sich  die  Aufinerksamkeit  auf  das  Wirken  der 
Weltseele.  In  der  Untersuchung  der  makrokosmischen  Thätigkeit  der 
Seele  kehrte  die  Speculation  zu  der  Vorstellung  zurück,  von  der 
sie  ausgegangen  war,  dass  das  Weltganze  ein  einheitliches,  von 
einem  Lebenshauch  erfülltes  Wesen  darstellt.  In  dem  Organismus 
des  Menschen  hatte  sie  den  Organismus  des  Weltalls  erfasst  und 
erforscht.  Wie  sich  ihr  nun  die  Gesammtheit  der  makrokos- 
mischen Prindpien,  die  das  Sämkhya  darstellt,  aus  dem  mikrokos- 
mischen Organismus  ergeben  hatten,  so  begann  sie  jetzt  das  gesammte 
Wirken  der  makrokosmischen  Seele  in  dem  der  mikrokosmischen 
Seele  zu  imtersuchen.  £s  ist  derselbe  Gedanke,  der  jetzt  von  dem 
Ganzen  auf  den  Theil,  d.  h.  von  dem,  aus  Körper  und  Seele  be- 
stehenden Lebewesen,  auf  die  Seele  als  das  belebende  Princip  des 
körperhchen  Elementes  übertragen  wird.  Um  das  innerste  Wesen  der 
kosmischen  Lebenskraft  kennen  zu  lernen,  brauchen  wir  uns  nur  der 
eigenen  und  individuellen  Lebenskraft  zuzuwenden.  Die  mikrokos- 
mische Seele  entspringt  aus  der  makrokosmischen  Seele  als  deren 
vollkommenstes  Abbild.  So  begann  die  Speculation  in  den  Organen 
der  Einzelseele  die  der  Weltseele  zu  untersuchen. 


\ 


Drittes  Kapitel. 

Das  psychologische  Problem. 

I«  Das  Wesen  des  Lebenspiincips. 

In  der  älteren  Periode  hiess  die  Lebenskraft  präna  »Lebens- 
hauch«.    An  die  Stelle  von  präna  tritt  jetzt  Jiva. 

Die  »Seele«  heisst  jiva  als  »das  bewegende  und  belebende 
Princip«  (sa  cesh^yate  jlvayate  ca  sarvam).     Sie  wird  als  »ein  über- 
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sinnliches  Feuer  beschrieben,  das  die  Körper  durdidringtc  (mdnaso 
*gni^  ^aiireshu  jtva^). 

Femer  heisst  die  individuelle  Seele  kshetrajna  im  Gegensatze 
zum  Körper  (kshetra),  dehl  oder  gaiirir  »Träger  des  Körpers,  c 

kshetrini  hi  gaiträni  bijam  ck  'pi  9ubhägubham 
täni  vetti  sa  yogätmä  tata]|^  kshetrajna  ucyate 

Xn  3SO»  5- 
»Der  Körper  ist  das  Feld,  der  Same  das  Gute  und  Böse.    Weil 
die  Seele   den  Stoff  (kshetram)  kennt,    darum   heisst  sie  kshetrajnac. 

Als  »kshetrajna«  ist  jiva  die  aus  den  stofflichen  guna  gewirkte 
Hülle  des  absoluten  Geistes. 

ushnlshavän  yathä  vastrais  tribhir  bhavati  samvritah 
samvfito  'yam  tathi  deht  satvarijasatämasai]^ 

»Die  Seele  wird  von  den  drei  aus  Licht,    Trübung,    Finstemiss 
bestehenden  Guna  wie  mit  einem  drei&chen  Gewände  umhüllt.« 
Wenn  es  femer  pQI  187)  heisst: 

ätmä  kshetrajna  ity  ukta^  saipyuktah  präkritair  gunaih 

so  ist  dies  nur  eine  Variante  der  Sätze,  die  uns  XII  241 ,  20  das 
Wesen  der  individuellen  Seele  als  Princip  des  Lebens  und  der  Thätig- 
keit  (jtvayate,  ceshtayate)  beschreiben. 

Die  Seele  ist  daher  das  Princip  der  Thätigkeit  imd  Bewegung. 
Sie  ist  es,  welche  als  Einzelseele  das  Individuum,  als  Weltseele  das 
Universum  bewegt.  Ihrem  innersten  Wesen  nach  ist  sie  »Leben« 
(jivam  ätmaguna).  Ihre  vitalen  Grundkräfte  sind  die  drei  Qualitäten  des 
Lichtes,  der  Trübung,  der  Finstemiss  (jtvätmakäni  rajah  satvam  tamas). 
Unter  diesen  Gesichtspunkten  beschreibt  uns  m  213,  18  =  Xn  214, 
18  das  Wesen  der  Seele. 

jivätmakäni  jänthi  rajah  satvam  tamas  tathä 

jtvam  ätmagunam  viddhi  tathi  'tmänam  parfttmakam 

sacetanam  jivagunam  vadanti 

sa  ceshtate  ceshtayate  ca  sarvam 

tata^  param  kshetravido  vadanti 

präkalpayad  yo  bhuvanäni  sapta 

In  allen  diesen  Beschreibungen  erscheint  die  Seele  als  Princip 
der  Thätigkeit.     Leben    und   Bewegung   gehen    von    ihr   aus.     Aber 
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obschon  die  Seele  das  bewegende  Prindp  des  Körpers  ist,  so  gehört 
ihr  Wesen  doch  dem  Bereiche  desselben  Urstoffes  an,  aus  dem  die 
Elemente  des  Körpers  hervorgehen.  Nur  dadurch  unterscheiden  sich 
Seele  und  Körper,  dass  erstere  einen  feinstoflflichen  Körper  (sükshma- 
gaiira)  bildet,  während'  letzterer  ein  grobstofifliches  Aggregat  (sthüla- 
9aiira)  darstellt. 

Als  feiner  Körper  wird  uns  die  empirische  Seele  in  folgenden 
Ausführungen  beschrieben: 

garträd  vipramuktam  hi  sükshmabhütam  9aiirinam 

karmabhi^  paripagyanti  9llstroktai^  gästravedinal^ 

yathä  maitcyah  sahitä9  caranti 

sarvatra  tishthanti  na  dpgyamänäl^ 

dehair  vimuktäni  caranti  lokäns 

tathai  'va  satväny  atim^ush^ 

pratirüpam  yathai  Wk  'psu  täpah  süryasya  lakshyate 

satvavatsu  tathi  satvam  pratirApam  sa  pagyati 

täni  sükshmäni  satväni  vimuktäni  garirata]|^ 

svena  satvena  satvajnll^  pagyanti  niyatendriyät 

Xn  253,   I. 

»Die  Weisen  vermögen  mittelst  der  vom  (^stra  vorgeschriebenen 
Uebungen  die  feinstoifliche  Seele  (sfikshmabhütam  gaiirinam),  welche 
vom  Körper  getrennt  ist,  zu  schauen.  Wie  die  Strahlen  der  Sonne 
in  dichten  Massen  durch  den  Aether  sich  ausbreiten  und  überall  im 
Weltenraum  ihre  Wirksamkeit  zeigen,  ohne  jemals  mit  dem  blossen 
Auge  wahrnehmbar  zu  sein,  ebenso  streifen  die  vom  Körper  gelösten, 
feinstofflichen  Seelen  überall  umher,  während  sie  dem  blossen  Auge 
unzugänglich  sind.  Wie  das  Spiegelbild  der  Sonnenscheibe  im  Wasser 
sichtbar  wird,  in  der  gleichen  Weise  sehen  die  Yogin  das  Spiegelbild 
der  Seele  in  allen  Wesen.  Die  Weisen,  deren  Herz  geläutert,  schauen 
vermöge  ihrer  eigenen  Natur  die  feinstofflichen,  vom  Körper  gelösten 
Seelen.« 

indriyäny  eva  budhyante  svadehe  dehinftm  nripa 
käranäny  ätmanas  täni  sfikshmal^  pagyati  tais  tu  sal^ 
ätmanä  viprahtnäni  kashthakudyasamäni  tu 
vinagyanti  na  samdeha^  phenä  iva  mahärnave 
indriyaih  saha  suptas3ra  dehinah  gatrutäpana 

6 
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sfikshmag  carati  sarvatra  nabhast  Va  samiranal^ 
sa  pagyati  yathänyäyam  spar9än  prigati  vi  nibho 
budhyamäno  yathä  pürvam  akhilene  'ha  bhirata 
indriyini  'ha  sarvini  sve  sve  sthäne  yathävidhi 
anigatvät  praltyante  sarpä  hatavishä  iva  Xu  301,  86. 

»Die  Erkenntnissorgane,  welche  den  körperhaften  Wesen  gegeben 
sind,  sind  die  Werkzeuge  der  Seele.  Durch  sie  nimmt  die  feinstofr 
liehe  Seele  die  Dinge  wahr.  Sind  die  Sinnesorgane  von  der  Seele 
getrennt,  so  sind  sie  leblos  wie  ein  Stück  Holz,  sie  verschwinden 
wie  der  Schaum  der  Mecreswogen.  Wenn  der  j^Mensch  in  Schlaf  ver- 
sinkt, dann  streift  die  feinstofFliche  Seele  überall  umher  (sükshmag 
carati),  wie  der  Wind  im  Aether.  Die  feinstoffliche  Seele  fährt  fort 
während  des  Schlafes  die  Gegenstände  mit  dem  Gesichtssinn  zu 
schauen ,  mit  dem  Tastsinn  zu  fühlen,  ganz  so  als  wäre  der  Mensch 
im  wachen  Zustande.  Die  äusseren  Sinnesorgane  aber  verbleiben  an 
ihrer  Stelle  wie  leblos,  so  lange  von  ihnen  die  (umherschweifende) 
Seele  getrennt  ist;  sie  sind  den  Schlangen  vergleichbar,  die  des 
Giftes  beraubt  sind.« 

Die  Seele,  welche  das  Princip  der  Lebensthätigkeit  bildet,  ist 
also  ein  körperliches,  aus  einer  feinstofflichen  Substanz  bestehendes 
Wesen.  Welcher  Art  ist  diese  feinstoffliche  Substanz?  Diese  Frage 
führt  uns  zu  dem  unterscheidenden  Wesen  von  Körper  und  Seele,  wie 
es  in  dem  Gegensatz  der  feinstofflichen  (sükshmabhöta)  und  grob- 
stofflichen  Elemente  (sthülabhüta)  entwickelt  wurde. 

Die  feinstofflichen  Elemente  entspringen  als  der  Feingehalt  aus 
den  grobstofflichen  Elementen ,  um  sich  mit  den  fünf  Organen  der 
sinnlichen  Wahrnehmung  zu  verbinden  und  sie  in  Thätigkeit  zu 
setzen.  So  sind  sie  die  Brücke  zwischen  Aussenwelt  und  Innenwelt 
des  Individuums.  Ihre  Namen  sind  gabda  »Schall« ,  spar^  »Em- 
pfinden« röpa  »Farbe«,  rasa  »Geschmack«,  gandha  »Geruch«.  Nach 
indischer  Auffassung  sind  »Schall«,  »Farbe«,  »Geschmack«  ein  feiner 
ätherischer  Stoff,  sodass  es  eigentlich  heissen  müsste  »Schallstoff«, 
»Geschmackstoff«  ,  »Farbstoff«  u.  s.  w.  Jedem  Element  wohnt  also 
eine  specifische  Qualität  innen,  die  ausschliesslich  dieses  imd  kein 
anderes  Organ  in  Thätigkeit  setzt.  Diese  Qualität  ist  ein  feinstoff- 
liches Element;  sie  bildet  den  Grundstoff,  der  das  specifische  Wesen 
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des  Elementes   ausmacht.     Es   gibt   einen  Gesichts-Grundstoff,   einen 
Gehör-  und  Geschmack-  Tast-,  Geruchs-Grundstoff. 

tadvat  somagunä  jihvä  gandhas  tu  pfithivtgunah 
grotram  nabhogunam  cai  'va  cakshur  agner  gunas  tathä 
spargam  väyugunam  vidyät  sarvabhüteshu  sarvadä 

xn  2IO,  34. 

»Die  specifische  Qualität  des  Wassers  ist  der  Geschmacksfein- 
stoff, die  der  Erde  der  Geruchsfeinstoff,  die  des  Aethers  der  Schall, 
die  des  Feuers  der  Gesichtsfeinstoff,  die  des  Windes  der  Feinstoff 
der  Berührung.     Diese  Feinstoffe  finden  sich  in  allen  Wesen.« 

ahamkärät  prasütani  mahäbhütäni  p^ca  vai 
prithivt  viyur  äkägam  äpo  jyotig  ca  pancamam 
teshu  bhüt^i  yujyante  mahä  bhüteshu  pancasu 
te  gabdaspargarüpeshu  rasagandhakriyäsu  ca 

xrv  40,  9. 

»Fünf  Grundelemente  werden  aus  dem  differenzirenden  Princip 
(ahamkära)  erzeugt,  Erde,  Wind,  Aether,  Wasser,  Licht  als  fünftes. 
Die  körperlichen  Wesen  sind  dieser  fünf  Grundstoffe  theilhaflig ;  die 
Grundstoffe  aber  entsprechen  den  feinstofflichen  Elementen  des  Schalles, 
der  Empfindung,  des  Lichtes,  des  Geschmackes,  des  Geruchs.« 

gabdalakshanam  akägam  väyus  tu  spargalakshanah 
jyotisham  lakshanam  rüpam  äpag  ca  rasalakshanäl^ 
dhärint  sarvabhütanäm  prithivt  gandhalakshanä 
svaravyanjanasamskärä  bhäratt  gabdalakshanä      XIV  43,  22. 

»Der  Aether  hat  den  Feinstoff  des  Schalles,  der  Wind  den  des 
Gefühls,  das  Feuer  den  des  Lichtes,  das  Wasser  den  des  Geschmackes, 
die  Erde,  welche  Trägerin  aller  Wesen  ist,  den  des  Geruches,  die 
Sprache,  welche  das  unterscheidende  Merkmal  des  Schalles  hat,  bringt 
durch  den  Ton  die  Gedankenbilder  hervor.« 

Wenn  daher  das  Epos  die  feinstofflichen  Elemente  in  ihren  Be- 
ziehungen zu  den  Sinnen :  artha,  indriyärtha,  vishaya  nennt,  so  drückt 
diese  Terminologie  »Inhalt  der  Sinneswahmehmung»  dereh  eigenstes 
Wesen  aus,  insofern  die  Feinstoffe  der  Elemente  es  sind,  welche  in 
die  Organe  der  sinnlichen  Wahrnehmung  eintreten,  und  dadurch,  dass 
sie    dieselben   erfüllen,    die  Sinne   in  Thätigkeit    setzen  und  mit  der 
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Aussenwelt  verbinden.  Indriyärtha  als  Gegenstand  der  Erkenntniss 
ist  also  gleichbedeutend  mit  »Grundstoff«  (tanmätra).  (^bda  ist  der 
Ton-Grundstoff,  Sparga  der  Tast-Grundstoff,  Rüpa  der  Farb-Grundstoff, 
Rasa  der  Geschmacks -Grundstoff,  Gandha  der  Geruchs-Grundstoff; 
daher  die  Bezeichnung  vishaya.  Diese  Grundstoffe  sind  die  unter- 
scheidenden Qualitäten  der  groben  Elemente,  und  mit  Bezug  daraui 
heisst  es  (XIV  50,  34):  prithaktvena  hi  bhütänäm  vishayi  vai 
g  u  n  ä  ]|^  smjitäl^.    Der  Zusammenhang  wird  ausgedrückt  in  dem  Satze : 

mahatsu  bhüteshu  vasanti  panca 

pancendriyärthäg  ca  tathe  'ndriyeshu        Xu  202,  21. 

Den  fünf  mahäbhüta  stehen  also  fünf  sükshmabhüta  zur  Seite. 
Der  Schall  ist  jener  Feintheil  (indriyärtiia),  durch  welchen  das  Gehör 
in  Thätigkeit  tritt,  der  Geschmack,  durch  welchen  der  Ge- 
schmackssinn, das  Licht,  durch  welchen  das  Auge,  der  Geruch, 
durch  welchen  der  Geruchssinn,  das  Gefühl,  durch  welches  der  Tast- 
sinn erregt  wird.  Wir  erhalten  eine  dreifache,  aus  je  fünf  Gliedern 
bestehende  Kette  der  grobstofflichen  Elemente,  der  feinstofflichen 
Elemente,  der  Sinnesorgane. 

äkä^a  gabda  ^otra 

äpas  rasana  jihvä 

agni  rüpa  cakshus 

prithivt  gandha  näsiksl 

väyu  sparga  tvak 

Aber  in  dem  Bilde  dieser  drei  sich  entsprechenden  Reihen  ist 
der  Zusammenhang  zwischen  Aussenwelt  und  Innenwelt  noch  keines- 
wegs erschöpfend  dargelegt.  Die  Speculation  musste  und  wollte  sich 
Rechenschaft  geben  über  die  Thatsache,  dass  das  eine  Element  von 
zwei,  das  andere  Element  gar  von  drei  und  vier  Sinnen  wahr- 
genommen werden  konnte.  Warum  z.  B.  kann  das  Element  »Erdcc 
nicht  blos  von  dem  Tastsinn ,  sondern  auch  von  dem  Gesichts-  und 
Geruchssinn,  ja  selbst  von  dem  Geschmackssinn  er&sst  werden? 
Wenn  es  richtig  ist,  dass  die  Erkenntniss  mittelst  der  feinstofflidien 
Elemente  zustande  kommt^  welche  von  dem  grobstofflichen  Elemente 
ausgehen  und  im  Sinnesorgan  ein  Bild  eindrücken,  dann  muss  das 
Element  »Erde«  die  entsprechenden  Feintheile  aller  jener  Organe 
enthalten.     Wie   aber  ist  das  möglich?     Die  Speculation  beantwortet, 
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diese  Frage  in  dem  Satz,  dass  die  grobstoflflichen  Elemente  neben 
dem  ihnen  eigenthümlichen  feinstofflichen  Element  auch 
andere  sAkshmabhdta  je  nach  der  Reihenfolge  besitzen,  in  der  sie 
von  einander  abgeleitet  werden.  Der  Aether  (äkäga)  besitzt  nur  einen 
Feinstoff,  den  des  Schalles,  weil  er  unmittelbar  aus  dem  Princip  des 
persönlichen  Bewusstseina  (ahamkara)  hervorgeht,  der  Wind  (väyu), 
zwei  Feinstoffe ,  den  ihm  eigenen  des  Empfindens  ,  und  den  des 
Aethers ,  aus  dem  er  entspringt.  Daher  heisst  der  Aether  »einfach« 
(ekaguna),  der  Wind  »zweifach«  (dviguna),  das  Feuer  »drei&ch« 
(triguna)  u.  s.  w. 

Das  erste  Element  äkäga  enthält  nur  einen  »Feintheil«  (sükshma- 
bhüta),  nämlich  das  Element  des  Schalles,  und  heisst  daher  »ekaguna« 
»mit  einer  Qualität  behaftet«. 


akäga 
väyu 

agni 


apas 


prithiv! 


ekagima 

gabda 

dviguna 

1    gabda 
[   sparga 

triguna  . 

gabda 
spar^ 
rüpa 

gabda 

caturguna  , 

sparga 
rüpa 

rasa 

* 

gabda 

pancaguna  ' 

sparga 
rüpa 

rasa 

gandha 

Das  Element  »Erde«  ist  demnach  von  allen  fünf  Sinnen  nach 
indischer  Theorie  wahrnehmbar.  Das  setzt  voraus,  dass  sie  die  fein- 
stofflichen  Bestandtheile  enthält,  welche  einem  jeden  der  fünf  Sinne 
entsprechen.  Der  Erde  kommen  die  fünf  Feinstoffe  zu.  Weil  sie  als 
letztes  Element  entsteht,  nimmt  sie  die  Grundbestandtheile  aller  voraus- 
gehenden Elemente  auf.  Das  Element  »Wasser«  ist  Gegenstand  vier- 
facher Wahrnehmung   das  Element  »Feuer«  dreifacher,   das  Element 
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»Wind«    zwdÜLcher,    das   Element  »Raum«  Gegenstand   einer  Ait 
der  Wahrnehmung. 

tatrai  'kagunam  äkä^am  dviguno  väyur  ucyate 

trigunam  jyotir  ity  ähur  äpag  ci  'pi  caturgunäh 

prithvt  p^cagunä  jneya  carasthävarasaqikulä 

sarvabhütakaii  devi  gubhä^ubhanidargini 

gabda^  spargas  tathä  rüpam  raso  gandhag  ca  pancamah 

ete  pancagunä  bhümer  vijneyä  dvijasattamäh 

pärthivag  ca  sadä  gandho  gandhag  ca  bahudhä  smritah 

tasya  gandhasya  vakshyämi  vistarena  bahün  gunän 

ishtag  ca  'nishtagandhag  ca  madhuromla^  katus  tathä 

nirhäit  samhatah  snigdho  rüksho  vigada  eva  ca 

evam  dagavidho  jneyah  pärthivo  gandha  ity  uktalj^ 

gabda^  spargas  tathä  rfipam  dravag  cä  'päm  gunäh  smritah 

rasajnänam  tu  vakshyämi  rasas  tu  bahudhä  smritah 

madhuro  'mlal^  katus  tiktah  kashäyo  lavauas  tathä 

evam  shadvidhavistäro  raso  värimayah  smrita^ 

gabdal^i  spargas  tathä  rüpam  trigunam  jyotir  ucyate 

jyotishag  ca  guno  rüpam  rüpam  ca  bahudhä  smritam 

guklam  krishnam  tathä  raktam  nÜam  pitärunam  tatha 

hrasvam  dirgham  krigam  sthülam  caturastram  tu  vrittavat 

eyamdvädagavistäram  tejaso  rüpam  ucyate 

vijneyam  brähmanair  vriddhair  dharmajiiaih  satyavädibhih 

gabdaspargau  ca  vijneyau  dviguno  väyur  ucyate 

väyog  cä  'pi  gunah  spargah  spargag  ca  bahudhä  smritam 

rükshalji  gttas  tathai  'vo  'shnalb  snigdho  vigada  eva  ca 

XIV  so,  38. 

»Unter  den  Elementen  besitzt  der  Aether  ein  Attribut,  der  Wind 
zwei.  Das  Licht  hat  drei  Attribute,  Wasser  vier,  die  Erde  als 
Trägerin  des  belebten  und  unbelebten  Stoffes  fUnf.  Die  Erde  ist 
die  fruchtbare  Mutter  aller  körperlichen  Wesen  und  trägt  in  ihrem 
Schoosse  alles,  was  die  Sinne  erfreut  und  schmerzt  Schall,  Em- 
pfindung ,  Farbe ,  Geschmack ,  Geruch,  das  sind  die  fünf  Qualitäten 
der  Erde.  Der  Geruch  ist  ein  wesenhaftes  Attribut  der  Erde  und 
zerfallt  in  verschiedene  Arten.  Ich  will  dir  au&ählen  die  verschiedenen 
Arten  des  Geruches.    Es  gibt  angenehmen  und  unangenehmen,  süssen. 
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sauren,  stechenden,  trockenen,  öligen  u.  s.  w.  Geruch.  Im  Ganzen 
sind  es  zehn  Arten.  Schall,  Empfindung,  Farbe,  Geschmack  sind 
die  Attribute  des  Wassers.  Es  gibt  verschiedene  Arten  von  Ge- 
schmack, süssen,  sauren,  stechenden,  bitteren,  salzigen  Geschmack. 
Im  Ganzen  sind  es  sechs  Arten.  Schall,  Empfindung,  Farbe  sind 
die  drei  Attribute  des  Lichtes,  Farbe  ist  das  unterscheidende  Attribut 
des  Lichtes  und  besteht  aus  verschiedenen  Arten.  Weiss,  schwarz,  roth, 
blau ,  gelb,  grau  u.  s.  w.,  im  Ganzen  zwölf,  das  sind  die  Arten  der 
Farben.  Von  den  nach  Weisheit  strebenden,  der  Wahrheit  dienenden 
Brahmanen  soll  dies  erkannt  werden.  Schall  und  Empfindung  sind 
die  zwei  Qualitäten  des  Windes.  Die  Empfindung  zerfällt  in  ver- 
schiedene Arten ;  es  gibt  harte,  weiche,  zarte,  angenehme,  unangenehme 
u.  s.  w.  Empfindungen,  im  ganzen  zwölf  Arten.  Der  Aether  hat  nur 
ein  Atribut,  nämlich  das  des  Schalles.  Ich  will  dir  von  den  zahl- 
reichen Arten  des  Schalles  berichten.  Sie  heissen :  Shadaja,  Rishabha, 
Gändhära ,  Madhyama ,  Pancama,  Nishäda,  Dhaivata.  Es  gibt  einen 
angenehmen  und  unangenehmen,  harten  und  weichen  Schall  mit 
vielerlei  Spielarten.  Der  SchaU,  der  aus  dem  Aether  entsteht,  besitzt 
zwölf  Arten.« 

gandhah  spargo  raso  rdpam  gabdag  ca  'tra  gunäh  smritäh 
tasya  gandhasya  vakshyämi  vistarabhihitän  gunän 
ishtag  ci  'nishtagandhag  ca  madhurah  katur  eva  ca 
nirhiri  samhatah  snigdho  rüksho  vi^da  eva  ca 
evam  navavidho  jneyah  parthivo  gandhavistarah 
iyoti^  pagyati  cakshurbhyäm  sparsam  vetti  ca  vä3runä 
gabdah  spargag  ca  rdpam  ca  rasag  ca  'pi  gunäh  smritih 
rasajninam  tu  vakshyimi  tan  me  nigadatah  grinu 
raso  bahuvidhah  prokta  lishibhih  prathitatmabhil^ 
madhuro  lavanas  tiktah  kashayo  'mlah  katus  tathä 
esha  shadvidhavistäro  raso  värimaya^  smritah 
^abda^  spargag  ca  rfipam  ca  trigunam  jyoti  rugyate 
jyotih  pagyati  rfipäni  rfipam  ca  bahudhä  smritam 
guklah  krishnas  tathi  raktah  ptto  ntlärunas  tathä 
kathinag  cikkanal^  ^lakshnah  picchilo  mridudäoma^ 
evam  shodagavistäro  jyodrüpa  gunah  smritah 
gabdaspargau  ca  vijneyau  dviguno  väyur  ity  Uta 
väyavyas  tu  guna^  spar^a^  spar^^  ca  bahudhä  smrita^ 
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üshna^  ^tta^  sukho  du^kha^  snigdho  vi^da  eva  ca 

tathä  kharo  rnjidü  rüksho  laghur  gurutaro  'pi  ca 

evam  dväda^dhä  spargo  väyavyo  guna  ucyate 

tatrai  'kagunam  äkä^am  gabda  ity  eva  tat  smptam 

tasya  gabdasya  vakshyämi  vistaram  vividhätmakam 

shadjafishabhagändhärau  madbyamo  dbaivatas  tathä 

pancamag  cä  'pi  vijneyos  tathä  cd  'pi  nisbidavin 

esha  saptavidha^  prokto  guna  äki^asambhava]^      Xu  184,  27. 

»Geruch,  Empfindung,  Geschmack,  Farbe,  Schall  gelten  als  die 
Qualitäten  alles  belebten  und  unbelebten  Stoffes.  Ich  will  dir  zuerst 
sprechen  von  den  verschiedenen  Arten  des  Geruchs.  Es  gibt  an- 
genehmen, unangenehmen,  süssduftenden,  stechenden,  trockenen  u.  s.  w. 
Geruch.  Im  Ganzen  sind  es  neun  Arten,  in  die  der  Geruch  als 
Grundeigenschaft  der  Erde  zerfällt.  Das  Licht  wird  mittelst  der 
Augen  erkannt  Schall,  Empfindung,  Licht,  Geschmack  sind  die 
Qualitäten  des  Wassers.  Ich  will  dir  nun  erzählen  von  der  Wahr- 
nehmung des  Geschmacksinnes.  Die  erhabenen  Weisen  nennen  ver- 
schiedene Arten  des  Geschmacksinnes.  Es  gibt  süssen,  sauren, 
salzigen,  bittem,  scharfen,  stechenden  Geschmack.  Diese  sechs  Arten 
von  Geschmack  gehören  zu  dem  Element  Wasser.  Das  Licht  ver- 
mittelt die  Wahrnehmung  der  Gestalt.  Es  gibt  verschiedene  Arten 
der  Gestalt,  kurze,  lange,  dicke,  viereckige,  runde,  weisse,  schwarze, 
rothe,  blaue,  gelbe,  röthliche,  harte,  weiche,  öligte,  sanfte,  düstere, 
helle  Gestalten.  Sechszehn  Arten  bilden  die  QuaUtät  des  Lichtes. 
Die  Qualität  des  Windes  ist  Empfindung.  Es  gibt  verschiedene  Arten 
von  Empfindung,  warme,  kalte,  angenehme,  unangenehme,  brennende, 
milde,  sanfte,  leichte  und  schwere  Empfindung.  Schall  und  Em- 
pfindung sind  die  zwei  Qualitäten  des  Windes.  Elf  besondere  Arten 
gehören  zur  Qualität  des  Windes.  Der  Aether  hat  nur  eine  Qualität, 
die  des  Schalles.  Es  gibt  verschiedene  Arten  von  Schall ;  man  zählt 
sieben  Arten:  Shadaja,  Eishabha,  Gändhära,  Madhyama.  Dhaivata, 
Pancama,  Nishida.  Diese  sieben  Arten  gehören  zur  Qualität  des 
Schalles.  € 

Der  engere, Zusammenhang  zwischen:  mahäbhüta,  sukshmabhüta, 
indriya  wird  in  besonders  charakteristischer  Weise  vorgeführt  in  dem 
Begriff  von  adhibhüta,  adhyätma,  adhidaivata.  Insofern  jedes  Element 
eine   besondere  Beziehung   zum  Stoff  hat,    heisst   es   adhibhftta.    In 
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seiner  Beziehung   zum    geistigen  Element   (Atma)   wird    es  adhyätma, 
zum  Götterkreis,  adhidaivata  genannt. 

Bhfita,     Adhibhüta,     Adhyätma, 


äkä^ 

^hda 

vä)ai 

spar^ 

jyotih 

rüpa 

äpas 

rasah 

prithivl 

gandha 

Ihyätma, 

Adhidaivata 

grotra 

digas 

tvak 

vidyut 

cakshuh 

sfirya 

jihvä 

somaJ^ 

ghräna 

väyu 

ikägam  prathamam  bhütam  grotram  adhyätmam  ucyate 
adhibhütam  tathä  gabdo  digas  taträ  'dhidaivatam 
dvitiyam  märuto  bhütam  tvag  adhyätmam  ca  vigrutä 
sprashtavyam  adhibhütam  ca  vidyut  taträ  'dhidaivatam 
tfitiyam  jyotir  ity  ähuh  cakshur  adhyätmam  ucyate 
adhibhütam  tato  rüpam  sfiryas  taträ  'dhidaivatam 
caturtham  äpo  vijneyam  jihvä  cä  'dhyätmam  ucyate 
adhibhütam  rasag  cä  'tra  somas  taträ  'dhidaivatam 
prithivl  pancamam  bhütam  ghränag  cä  'dhyätmam  ucyate 
adhibhütam  tathä  gandho  väyus  taträ  'dhidaivatam 
adhyätamam  mana  ity  ähvü^  pancabhütätmacärakam 
adhibhütam  ca  samkalpag  candramäg  ca  'dhidaivatam 
ahamkäras  tathä  'dhyätmam  sarvasamsärakärakam 
abhimäno  'dhibhütam  ca  rudras  taträ  'dhidaivatam 
adhyätmam  buddhir  ity  ähu^  shadindriyavicärint 
adhibhütam  tu  mantavyam  brahmä  taträ  'dhidaivatam 

XIV  42,  18. 

»Der  Aether  ist  das  erste  Element;  verbunden  mit  der  Seele 
heisst  er  Gehör,  verbunden  mit  dem  feinstofflichen  Element  heisst  er 
Schall,  tiber  ihm  walten  als  Gottheit  die  vier  Weltzonen.  Das 
zweite  Element  ist  der  Wind,  verbunden  mit  der  Seele  heisst  er  Em- 
pfindungsorgan ,  als  feinstoffliches  Element  heisst  er  Berührung.  Der 
Blitz  waltet  über  ihm  als  Gottheit.  Das  dritte  Element  ist  das  Licht, 
verbunden  mit  der  Seele  heisst  es  Gesichtsorgan ,  als  Feinstoff  heisst 
es  Farbe.  Die  Sonne  ist  die  Schutzgottheit.  Das  vierte  Element  ist 
das  Wasser,  verbunden  mit  der  Seele  heisst  es  Zunge  oder  Ge- 
schmacksorgan, als  Feinstoff  heisst  es  Geschmack.  Die  Schutzgottheit 
ist  der  Mond.     Das  fünfte  Element  ist  die  Erde,  Geruchsorgan  heisst 
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sie,    wenn   belebt  von  der  Seele,   Geruch  als  Feinstoff.     Die  Schutz- 
gottheit  ist  der  Wind. 

»Der  innere  Sinn  ist  es,  der  verbunden  mit  der  Seele  in  allen 
Einzelsinnen  thätig  ist.  In  Bezug  auf  die  Sinnesobjecte  heisst  der 
innere  Sinn  Organ  der  Ueberlegung ;  die  Schutzgottheit  ist  der  Mond. 
Das  persönliche  Bewusstsein  ist  es,  das  durch  die  Seele  aller  Wesen 
Kreislauf  bewirkt  (sarvasamsärakäraka).  Wahnvorstellung  heisst  der 
Ahamkära  in  Bezug  auf  die  Objecte.  Die  Schutzgottheit  ist  Rudra. 
Die  Vernunft  ist  es,  die  in  der  Seele  die  sechs  Sinnesorgane  zur 
Thätigkeit  bringt.  In  Verbindung  mit  den  Elementen  wird  die  Seele 
selbst  das  zu  erkennende  Object,  Brahman  ist  die  Schutzgottheit.« 

In  ähnlicher,  zum  Theil  wörtUch  übereinstimmender  Fassung 
begegnet  ims  dieselbe  Vorstellung  XII  313. 

Der  Jlva  besteht  also  aus  Theilen.  Davon  sind  Organe  des  Lebens 
im  eigentlichen  Sinne  die  fünf  Thatorgane,  die  fünf  Sinnesorgane  und 
das  die  drei  Functionen  von  manas,  ahamkära,  buddhi  umfassende 
innere  Organ.  Indem  sie  in  Thätigkeit  treten  und  sich  umwandeln, 
bilden  sie  das  eigentliche  Leben  der  Seele.  Die  fünf  feinstofflichen 
Elemente  sind  nur  das  Substrat  dieser  Organe  und  ihrer  wechselnden 
Thätigkeit,  der  »Indriya«  und  ihrer  »Vikärac.  Das  Leben  der  Seele 
besteht  in  der  Umwandlung.  Da  nun  den  elf  Organen  entsprechend 
elf  Umwandlungen  des  bewegenden,  empfindenden,  erkennenden  Prin- 
cips  gezählt  werden,  so  wird  die  Seele,  »in  elf  Umwandlungen  sich 
bethätigend«  (ekäda9avikärätmä),  genannt: 

ekädaga  ca  yäny  ähur  indriyäni  vigeshatah 
ahamkärät  prasütani  täni  vakshyämy  aham  dvijäh 
grotram  tvak  cakshushi  jihvä  näsika  cai  'va  pancamt 
pädau  päyur  upasthag  ca  hastau  väg  dagamt  bhavet 
indriyagräma  ity  esha  mana  ekädagam  bhavet 

XIV  42,  12. 

»Jene  elf  Sinnesorgane,  welche  die  Weisen  aufzählen  und  die 
aus  dem  persönlichen  Bewusstsein  hervorgehen,  will  ich  dir  nennen: 
Gehör,  Tastsinn,  Auge,  Zunge,  Nase  als  das  fünfte  Erkenntnissorgan, 
die  Füsse,  Hände,  das  Zeugungsorgan,  das  Entleerungsorgan,  das 
Sprachorgan  als  das  zehnte.  Diese  Gesammtheit  der  Sinne  bildet  mit 
dem  Centralorgan  das  aus  elf  Organen  bestehende  Aggregat.« 
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buddhtndriyäni  paäcä  'hul^i  panca  karmendriyäni  ca 
9roträdtny  api  pancä  'hur  buddhiyuktani  tattvatah 
avigeshäni  c4  'nyini  kanna3ruktani  yäni  tu 
ubhayatra  mano  jneyam  buddhis  tu  dvädag!  bhavet 
ity  uktan!  'ndriyäny  etäny  ekädaga  yathäkramam 

»Man  nennt  fiinf  Erkenntniss-  und  fünf  Thatorgane,  Gehör,  Ge- 
sichtssinn, Geruchssinn,  Tastsinn,  Geschmackssinn  bilden  die  Fünf- 
zahl der  Erkenntnissorgane.  Die  fünf  anderen  Organe  sind  ohne 
Unterschied  mit  der  Thätigkeit  verbunden.  In  beiden  Gruppen  ist 
thätig  der  Centralsinn  als  elftes,  die  Vernunft  als  zwölftes  Organ.  In 
dieser  Weise  werden  die  elf  Sinne  der  Reihe  nach  aufgezählt.« 

adhishthätä  mano  nityam  bhütanäm  mahatäm  tathä 
buddhir  ai9varyam  acashte  kshetrajna9  ca  sa  ucyate 
indriyäni  mano  yunkte  sada^van  iva  särathih 
indriyäni  mano  buddhih  kshetrajne  yujyate  sadä 
mahad  a9vasamäyuktam  buddhisamyamanam  ratham 
samäruhya  sa  bhütätmi  samantat  paridhävati 
indriyagrämasamyukto  manal^i  sarathir  eva  ca 
buddhisamyamano  nityam  mahän  brahmamayo  rathah 

XIV  51,   I  =  m  211,  22. 

Die  Thatorgane  heissen  Reden  (v4c),  Greifen  (pini),  Gehen 
(p&da),  Entleeren  (päyu)  und  Zeugen  (upastha).  Die  Thätigkeit  der- 
selben wird  uns  Xn  219,  20  =  XII  275,   19  beschrieben: 

paücajnänendriyäny  uktvä  manah^ashthäni  cetasi 
bala^ashthäni  vakshyämi  pancakarmendriyäni  tu 
hastau  karmendriyam  jneyam  atha  pädau  gadndriyam 
prajanänandayoh  gepho  nisarge  payur  indriyam 
väk  ca  ^bdavigeshärtham  iti  paäcänvitam  viduh 

Die  Seele  ist  demnach  als  stoffliches  Wesen  nicht  ein&ch,  sondern 
zusammengesetzt.  Als  Princip  der  Thätigkeit  ist  sie  nichts  anderes, 
als  ein  Aggregat  jener  feinstofflichen  Organe  und  Elemente,  vermöge 
deren  der  Mensch  ein  bewegendes,  empfindendes,  erkennendes 
Wesen  ist.  Sie  besteht  aus  Theilen,  die  nicht  weniger  dem  Urstoft 
entspringen ,  als  die  »groben  Elemente« ,  aus  denen  der  Körper  zu- 
sammengesetzt ist.     Daher   heisst   die  Seele   bald    das  aus  sechszehn 
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TheiJen ,  bald  das  aus  siebenzehn  oder  achtzehn  Theilen  bestehende 
Aggregat  (sho4a^a,  saptadagaka,  ash^ädagaka).  Diese  Theile  sind 
einestheils  die  drei  Organe  des  inneren  Sinnes:  Vernunft  (buddhi), 
Prindp  des  persönlichen  Bewusstseins  (ahaipkära),  Centralsinn  (manas), 
anderentheils  die  fünf  Organe  der  sensitiven  Erkenntniss  (buddhin- 
driya)  und  die  fünf  Organe  der  Thätigkeit  (karmendriya).  In  diesem 
Sinne  spricht  das  epische  Säipkhya  von  einem  aus  siebenzehn  Theilen 
bestehenden  Aggregat. 

karmätmä  tv  aparo  yo  'sau  mokshabandhaih  sa  yujyate 
sa  saptada^akenä  'pi  rä^ini  yujyate  ca  sal^ 

Xn  351,  15. 

indriyäni  ca  bhaväg  ca  gunäh  saptada^  smritah 
teshäm  ashtädago  deht  yal^i  ^arire  sa  gagvata^ 

mahäbhütätmakam  sarvam  mahad  yat  paramägrayät 
indriyäni  ca  pancai  'va  tama]|L  satvam  rajas  tathi 
ity  esha  saptadagako  rä^ir  avyaktasamjnaka^ 

xn  329,  45. 

jnätvä  satvagunam  deham  vritam  shoda^abhir  gunai]|i 
svabhävam  cetanäm  cai  'va  jnätvä  dehasamägrite 

xn  301,  23. 

evam  saptadagam  dehe  vritam  shodagabhir  gunai^ 
mantsht  manasi  vipral^i  pagyaty  ätmänam  ätmani 

xn  239,  15. 

vimuktä^  saptadagabhir  hetubhfitaig  ca  pancabhil^i 
indriyärthair  gunaig  cai  'va  ashtäbhig  ca  pitämaha 

xn  279,  4. 

Je  nachdem  das  Princip  des  Ahamkära  besonders  aufgezählt  oder 
in  Buddhi  einbegriffen  wird,  erhalten  wir  siebenzehn  oder  achtzehn 
Bestandtheile ,  und  wenn  der  Centralsinn  (manas),  das  Princip  des 
Ich  (ahamkara),  die  Vernunft  (buddhi)  unter  den  einen  Begriff  des 
inneren  Organes  (antahkarana)  zusammengefasst  werden,  erscheint  die 
Seele  als  »shodagaka«,  »aus  sechszehn  Theilen  bestehend«. 

Wenn  gleich  nun  alle  diese  Organe,  aus  denen  das  psychische 
Aggregat  besteht,  stoffliche  Organe  sind,   so  waltet  doch  ein  grosser 
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Unterschied  vor  in  der  specifischen  Thätigkeit  der  einzelnen  Gruppen. 
Es  besteht  eine  Stufenfolge,  die  von  den  feinstoffltchen  Elementen 
bis  zur  Evolution  der  »Vernunft«  eroporführt.  Zum  Ausdruck  kommt 
diese  Stufenfolge  in  dem  bekannten  Verse : 

indriyebhyah  pare  hy  arthä  arthebhyah  paramam  manah 
manasas  tu  parä  buddhir  buddher  ätmä  mahän  parah 
mahatah  param  avyaktam  avyaktat  parato  'mritam 

Xn  246,  3. 

Der  Sinn  dieser,  mit  mannigfachen  Abweichungen  sich  wieder- 
holenden Reihenfolge  ist  der :  Höher  als  die  grob-  und  feinstofiflichen 
Elemente  sind  die  Sinnesorgane,  lieber  den  Organen  der  äusseren 
und  inneren  Sinnesthätigkeit  steht  manas  als  Centralsinn,  über  dem 
Centralsinn  buddhi  als  »Urtheilsorgan«.  Diese  Eintheilung  bildet  die 
Grundlage  für  die  Stufenfolge  der  verschiedenen  Function.  Im  Ein- 
zelnen waltet  wiedenun  eine  grosse  Mannigfaltigkeit  der  Auffassung, 
insofern  einestheils  zwischen  indriya  und  manas  jenes  feinstoffliche 
Element  (artha)  geschoben  wird,  durch  das  die  Sinneserkenntniss  in 
Thätigkeit  gesetzt  wird,  anderentheils  zwischen  manas  und  buddhi 
der  ahamkära  »Ichmacher«  als  Bindeglied  tritt. 

Aus  diesen  Organen  des  Wahrnehmens,  Empfindens,  Denkens 
entspringt  nun  das  Leben  der  Seele.  Aufgabe  der  Untersuchung  ist 
es  daher,  die  Lebenskraft  in  den  Functionen  der  einzelnen  Erkenntniss- 
organe zu  erforschen.  Die  Lebenskraft  verzweigt  sich  in  den  Einzel- 
organen der  Lebensthätigkeit  Jeder  Einzelgruppe  fällt  eine  besondere 
psychische  Function  zu. 

n.  Das  Leben  der  Seele. 

I.  Die  Seele  als  Princip  des  Erkennens. 

Die  Untersuchung  geht  von  dem  Gedanken  aus,  dass  alle  unter- 
schiedene Thätigkeit  des  Erkennens  nur  die  Wandlungsformen  einer 
einzigen  Erkenntnisskraft  (buddhi)  darstellt. 

indriyinäm  prithagbhävad  buddhir  vikriyate  hy  atah 
^rinvatl  bhavati  grotram  sprigati  sparga  ucyate 
pagyatt  bhavati  drishfi  rasaü  rasanam  bhavet 
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jighrat}  bhavati  ghränam  buddhir  vikriyate  ppthak 
indriyini  tu  täny  ähus  teshv  adfigyo  'dhitishthad 
tishthati  purushe  buddhis  trishu  bhiveshu  vartate 

Xn  248,  2. 

»Das  Erkenntnissvermögen  verwandelt  sich  zu  einer  Vielheit  in 
Folge  der  Verschiedenheit  der  Sinnesorgane.  Durch  das  Gehörorgan 
ist  die  Erkenntniss  hörend ,  durch  den  Tastsinn  empfindend ,  durch 
das  Auge  schauend,  durch  den  Geschmackssinn  schmeckend,  durch 
den  Geruchssinn  riechend.  In  dieser  Weise  spaltet  sich  die  Vernunft 
zu  einem  vielfältigen  Erkenntnissvermögen.  Daher  spricht  man  von 
verschiedenen  Sinnesorganen.  Ueber  den  Sinnesorganen  steht  die  un- 
sichtbare Seele.  Im  Körper  weilend  unterliegt  die  Seele  der  drei- 
fachen Wandlung  zum  Licht,  zur  Trübung,  zur  Finstemiss.« 

Eine  charakteristische  Stelle  über  das  Verhältniss  der  Prindpien 
untereinander  ist  die  folgende: 

gaiiram  puram  ity  ähuh  svämin!  buddhir  ishyate 
tattvabuddhel^  garirastham  mano  nämarthacintakam 
indriyani  mana^  pauräs  tad  artham  tu  paräkritih 

XII  254,  9. 

»Der  Leib  ist  die  Stadt,  Herrin  der  Stadt  ist  die  Vernunft,  der 

im    Körper   befindliche  Centralsinn    führt   der  Vernunft   die    äusseren 

Sinnesobjecte  vor;    die  Sinnesorgane  sind  die  »Bewohner  der  Stadti 

(pauräs);  die  Natur  ist  das  Object  der  Sinne. c 

yena  pagyad  tac  cakshuh  grinoti  grotram  ucyate 
jighrati  ghranam  ity  ahur  rasam  jänäti  jihvayä 
tvaca  spargayate  sparsam  buddhir  vikriyate  'sakrit 
yena  prärthayate  kimcit  tadä  bhavati  tanmanah 
adhishthänäni  buddher  hi  prithag  arthani  pancadhä 
indriyänt  'ti  yäny  ahus  tany  ädrigyo  'dhitishthati 
purushe  tishthati  buddhis  trishu  bhäveshu  vartate 

xn  194,  20. 

»Das  Organ,  mit  dem  man  sieht,  heisst  Auge,  mit  dem  man 
hört,  Ohr,  mit  dem  man  riecht,  Geruchssinn,  mit  dem  man  schmedit, 
Geschmackssinn,  mit  dem  man  fühlt,  Tastsinn.  Das  Erkenntnissorgan, 
das   Vernunft   genannt    wird,    imterliegt    mannigfechen   Wandlungen. 
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Wenn  die  buddhi  nach  etwas  verlangt,  so  heisst  sie  manas.  Die  Ver- 
nunft stützt  sich  in  ihrer  Erkenntniss  auf  fünf  Grundlagen.  Jede 
Grundlage  hat  eine  besondere  Bestimmung.  Was  man  die  fünf  Sinne 
nennt,  das  wird  regiert  von  der  unsichtbaren  Seele.« 

Unter  diesem  Gesichtspunkt  ist  es  eine  Erkenntniss,  welche  bald 
indriya,  bald  manas,  bald  buddhi  wird  und  die  als  stofflicher  Frocess 
dem  einen  geistigen  Erkennen  gegenübersteht 

ekatvam  buddhimanasor  indriya^am  ca  sarvagalji 
itmano  vyäpinas  tata  jnänam  etad  anuttamam 

Xn  240,  2. 

Durch  das  von  den  grobstofflichen  Elementen  ausgehende  fein- 
stoffliche  Bild,  das  dem  Centralorgan  zugeführt  und  dann  der  Vernunft 
zur  Entscheidung  vorgelegt  wird,  kommt  die  Verbindung  der  Sinnes- 
werkzeuge mit  den  sinnlich  wahrnehmbaren  Gegenständen  zu  Stande, 
und  in  dieser  Berührung  entfaltet  sich  das  Leben  der  Seele  als 
des  Princips  der  Thätigkeit. 

Als  das  eine  Princip  der  Bewegung  und  Erkenntniss  gibt  sie 
sich  bald  in  dieser,  bald  in  jener  Lebenserscheinung  kund.  Daher 
heisst  es,  dass  in  Wirklichkeit  »die  Organe  der  Vernunft,  des  Central- 
sinnes,  der  äusseren  Sinne  ein  und  dasselbe  sind«  (ekatvam  buddhi- 
manasor indriyanim).  Diese  Gleichheit  wird  an  einer  anderen  Stelle 
folgendermassen  erläutert.  »Die  Erkenntnisskraft  (buddhi)  heisst  Ge- 
hör, wenn  sie  hört  (^rinvatl  bhavati  grotram),  Gefühl,  wenn  sie  em- 
pfindet (sprigat!  sparga  ucyate),  Gesicht,  wenn  sie  sieht«  (pagyat!  bha- 
vati drishtih).  Die  Seele  durchläuft  in  ihrem  Leben  die  mannigfachsten 
Wandlungen  bis  hinauf  zur  höchsten  Entfaltung  im  Urtheil  der  Ver- 
nunft. 

Nachdem  auf  diese  Weise  die  Mannigüiltigkeit  des  Erkenntniss- 
lebens auf  ein  Princip  der  Erkenntniss  zurückgeführt  ist,  unternimmt 
es  die  Speculation,  die  einzelnen  Formen  der  Erkenntniss  gegenseitig 
abzugrenzen.  Das  geschieht  dadurch,  dass  das  Verhältniss  der  drei 
Erkenntnissorgane  zu  einander  in  den  specifischen  Functionen  geschildert 
wird.  Der  Process  des  Erkennens  vollzieht  sich  in  drei  Phasen, 
welche  sich  beim  Uebergang  des  Objects  vom  Einzelsinn  zum  Central- 
sinn,  vom  Centralsinn  zur  Vernunft  ablösen. 
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p&rvam  cetayate  jantur  indriyair  vishayin  p^ithak 
vicärya  manasä  pa^cäd  atha  buddhyä  vyavasyati 
indriyair  upalabdhärthän  budhimäns  tu  vyavasyati 
cittam  indriyasaipghätam  mano  buddhir  tathi  'shtamt 
ashtau  jnänendriyä^y  ähur  etany  adhyätmacintakäh 

Xn  275,  17. 

»Zuerst  belebt  das  erkennende  Subject  mittelst  der  Sinnesorgane 
die  einzelnen  Sinnesobjecte,  dann  überlegt  es  mittelst  des  Centralsinnes, 
zuletzt  entscheidet  es  mittelst  der  Vernunft.  Ueber  die  von  den 
Sinnen  wahrgenommenen  Gegenstände  urtheilt  die  Vernunft.  Die  Ge- 
sammtheit  der  ftinf  Sinne  heisst  als  Centralorgan  manas,  das  adite 
Erkenntnissorgan  ist  die  buddhi  selbst  Daher  zählen  die  Weisen 
acht  Erkenntnissorgane  auf.« 

manaso  lakshanam  cintä  dntokta  buddhilakshana 
manasä  cintitän  arthän  buddhyä  ce  'ha  vyavasyati 
buddhir  hi  vyavasäyena  lakshyate  ni  'tra  saip^ayah 

XIV  43,  25. 

»Die  charakteristische  Eigenschaft  des  Centralsinnes  ist  die  Ueber- 
legung.  Das  Urtheil  ist  die  unterscheidende  Eigenschaft  der  Vernunft. 
Ueber  die  von  dem  Centralsinn  geprüften  Objecte  (manasa  dndtan 
arthän)  fällt  das  Intellect  das  Urtheil.  Das  Intellect  unterscheidet 
sich  durch  das  Urtheilsvermögen. « 

Die  Sinne  werden  als  die  Thore  beschrieben,  durch  welche  die 
einzelnen  Gegenstände  in  den  Bereich  des  menschlichen  Erkennens 
treten.  Alle  Einzelwahmehmungen  sammeln  sich  in  Manas,  dem 
Centralorgan,  und  Manas  ftlhrt  sie  der  Buddhi  zum  unterscheidenden 
sicheren  Urtheil  vor. 

indriyäni  nare  panca  shashtham  tu  mana  ucyate 
saptamtm  buddhim  evä  'hu^  kshetrajnam  punar  ashtamam 
cakshur  älocänäyai  Va  saipgayam  kurute  mana^ 
buddhir  adhyavasaniya  saksht  kshetrajna  ucyate 

xn  247,  18  =  xn  285,   16. 

»Fünf  Sinnesorgane  werden  aufgezählt,  Manas  ist  das  sechste, 
Buddhi  das  siebente  Erkenntnissvermögen ;  die  achte  Erkenntnisskraft 
ist   der   absolute  Geist  selbst.     Das  Auge   ist   zum    Sehen   bestimmt 
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Der  Centralsinn  überlegt,  die  Veraunft  entscheidet.    Der  absolute  Geist 

(kshetrajna)  ist  der  theilnahmlose  Zeuge.« 

manasag  ca  guna^  cinta  prajnayä  sa  tu  grihyate 
hfidisthag  cetano  dhätur  manojnäne  vidhiyate 
buddhir  adhyavasäyena  jnänena  ca  mahäns  tathä 

XIV  43,  34. 

»Die  Eigenschaft  des  Centralsinnes  ist  die  Ueberlegung.  Durch 
reine  Erkenntniss  aber  wird  der  absolute  Geist  erfesst,  der  als  Er- 
kenntniss  im  Inneren  des  Menschen  verborgen  ruht;  während  das 
Urtheil  die  Function  der  Buddhi  ausmacht,  bildet  reine  Erkenntniss 
das  Wesen  des  höchsten  Geistes.  So  stehen  die  drei  Functionen  in 
einem  inneren  Verhältniss  der  Abhängigkeit« 

Das  unterscheidende  Merkmal  der  I  n  d  r  i  y  a  ist  die  einfache 
Apprehension  des  sinnlichwahmehmbaren  Gegenstandes.  Wie  das 
Auge  zum  Schauen  (cakshur  älocanäya),  so  sind  die  übrigen  Sinne 
zur  Erfassung  des  ihnen  eigenthümlichen  Objectes  bestimmt. 

sparsam  tanur  veda  rasam  ca  jihvä 

ghränam  ca  gandhän  9ravanau  ca  ^abdän 

rfipäni  cakshur  na  ca  tat  param  yad 

gphnanty  anadhyätmavido  manushyah     Xu  202,  4. 

»Die  Haut  nimmt  die  Berührung  wahr,  die  Zunge  den  Geschmack, 
das  Geruchsorgan  die  Düfte,  die  Ohren  den  Schall,  das  Auge  die 
Gestalt.  Was  aber  jenseits  von  aller  sichtbaren  Wahrnehmung,  ist 
denen  unfassbar,  welche  den  höchsten  Geist  nicht  kennen.« 

karnau  tvak  cakshushl  jihvä  näsikä  cai'va  pancami 
dar9an!yendriyoktini  dvarany  ähärasiddhaye 
9abdah  spar9as  tathä  rüpam  raso  gandha9  ca  pancamah 
indriyärthän  prithagvidyäd  indriyebhyas  tu  nityadä 

»Die  Ohren,  die  Haut,  die  beiden  Augen,  die  Zunge,  die  Nase 
sind  die  ftinf  Wahmehmungsorgane ;  sie  sind  die  Thore,  durch  welche 
die  äussere  Welt  dem  Menschen  zugänglich  wird.  Schall,  Empfindung, 
Gestalt,  Geschmack,  Geruch,  das  sind  die  ftinf  Sinnesobjecte ,  von 
denen  ein  jedes  sein  besonderes  Organ  hat.«     (XU  239,  10.) 

Au^abe  der  ftinf  Einzelsinne  ist  es  also,  dem  höheren  Erkenntniss- 
vermögen den  zu  erkennenden  Gegenstand  vorzuführen.     Ihre  Thätig- 
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keit  besteht  darin,  dass  sie  das  specifische  Object  erfassen,  das  Auge 
die  Farbe ,  das  Gehör  den  Ton ,  der  Geruchssinn  den  Geruch ,  der 
Geschmackssinn  den  Geschmack,  der  Tastsinn  die  Härte.  Der  Sinn 
gibt  also  lediglich  den  Gegenstand  so  wieder,  wie  er  sich  in  der 
dem  Sinnesorgan  entsprechenden  specifischen  Eigenschaft  als  farbig, 
duftend,  tönend,  schmackhaft,  hart  der  ersten  Wahrnehmung  darbietet 
Denn  einem  jeden  der  Einzelsinne  entspricht  in  den  körperlichen 
Wesen  ein  specifisches  Object.  Dieses  specifische  Object  ist  ent- 
halten in  den  feinstofflichen  Elementen.  Der  feine  Grundstoff"  dringt 
in  den  Sinn  ein,  und  indem  er  das  Einzelorgan  erftillt,  wird  er  zum 
»Inhalt«  der  Sinneswahrnehmung  (indriya-artha)  imd  zum  Gegenstand 
der  Erkenntniss.  Die  sensitive  Erkenntniss,  d.  h.  das  sinnliche  Bild, 
das  von  der  Körperwelt  in  uns  entsteht,  ist  der  Eindruck,  den  das 
feinstoffliche  Element  dem  Erkenntnissorgan  einprägt.  Jedes  Organ 
ist  nur  dem  Eindruck  derjenigen  Stofftheile  zugänglich,  deren  Aus- 
flüsse in  das  Sinnesvermögen  eindringen  können.  Die  feinstofflichen 
Theile  des  Schalles  können  nur  in  das  Gehör,  die  des  Duftes  nur  in 
den  Geruchssinn,  die  des  Lichtes  nur  in  das  Auge  u.  s.  w.  ein- 
dringen. Die  specifische  Energie  der  Einzelsinne  wurde  also  aus  der 
Aehnlichkeit  zwischen  ihrer  äusseren  Gestalt  und  den  Objecten  her- 
geleitet. Die  Feintheile,  die  von  den  Elementen  ausströmen,  um  die 
Organe  in  Bewegung  zu  setzen,  erzeugen  Abbilder  im  erkennenden 
Subject.  Nim  senden  die  Körper  diese  feinstofflichen  Bilder  (sam 
skära)  zwar  nach  allen  Seiten  aus.  Die  Bilder  stossen  auf  die  Organe. 
Aber  jedes  Organ  ist  nur  fiir  jenes  Bild  empfänglich,  welches  seiner 
eigenen  Bewegungsform  entspricht.  Diese  Theorie  der  specifischen 
Energie  der  Sinnesorgane  wurde  bis  ins  Kleinste  ausgearbeitet,  um 
darzuthun,  dass  die  Sinneswahmehmung  lediglich  Abbilder  der  uns 
umgebenden  stofflichen  Welt  vermittelt. 

cakshushi  nasikä  karnau  tvak  jihve  'ti  ca  pancami 
indriyänl  'ndriyarthänam  jnänani  kavayo  viduh 
dar9anam  ^ravanam  ghränam  spar9anam  rasanam  tathä 
upapattyä  gunän  viddhi  panca  pancasu  pancadhä 
rüpam  gandho  rasah  spar^ah  9abda9  cai  'va  'tha  tadguna^ 
indriyair  upalabhyante  pancadhä  panca  pancabhih 
>Die  Augen,  die  Nase,  die  Ohren,  die  Haut,  die  Zunge,  diese  fünf 
Organe  nennen  die  Weisen  Organe  der  sinnlichen  Wahrnehmung.  Einem 
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jeden  der  fünf  Organe  entspricht  je  ein  feinstofFliches  Element,  der  Fein- 
stoif  des  Sehens,  des  Hörens,  des  Riechens,  des  Empfindens,  des  Tastens. 
Gestalt,  Geruch,  Geschmack,  Berührung,  Schall  sind  die  specifischen 
Qualitäten,  die  von  den  fiinf  Sinnen  in  den  fünf  Elementen  wahr- 
genommen werden.«     (XU  275,  12.) 

^rotram  vyomä9ritam  bhütam  9abda^  9rotram  samä9ritah 
no  'bhayam  ^abdavijnane  vijnänasye  'tarasya  va 
evam  tvak  cakshushl  jihvä  näsika  ce  'ti  paficami 
sparte  rüpe  rase  gandhe  tani  ceto  mana9  ca  tat 
svakarmayugapad  bhavo  da^asv  eteshu  tishthati 
dttam  ekäda9am  viddhi  buddhir  dvada9ami  bhavet 

XII  219,  32. 

»Der  Schall  stützt  sich  auf  das  Element  des  Aethers.  Der  Aether 
ist  das  Element  des  Schalles.  Wenn  man  den  Schall  vernimmt,  nimmt 
man  nicht  unmittelbar  das  Hörorgan  und  den  Aether  wahr;  das 
Organ  des  Hörens,  das  Grundelement  des  Schalles  und  der  Aether 
werden  aber  in  der  Folge  wahrgenommen.  Dasselbe  ist  der  Fall  mit 
der  Haut,  den  Augen,  der  Zunge  und  der  Nase.  Diese  Organe  be- 
ziehen sich  auf  die  feinstofFlichen  Elemente  des  Empfindens,  des 
Sehens,  Schmeckens,  Riechens,  sie  sind  ein  jedes  von  ihnen  eine 
Form  des  Centralsinnes.  Ein  jedes  bethätigt  sich  in  seiner  besondem 
Function.  Die  ftinf  Organe  des  Erkennens  und  die  fünf  Organe  der 
That  gehören  zusammen,  über  ihnen  steht  als  elftes  Organ  der  Central- 
sinn,  als  zwölftes  Organ  die  Vernunft.« 

pärthivo  yat  sugandho  vai  ghränena  hi  sa  grihyate 
ghränastha9  ca  tathä  väyur  gandhajnane  vidhtyate 
apäm  dhatü  raso  nityam  jihvayä  sa  tu  grihyate 
jihvästha9  ca  tatha  somo  rasajfiäne  vidhiyate 
jyotisha9  ca  guno  rüpam  cakshushä  tac  ca  grihyate 
cakshuhstha9  ca  sada  Mityo  rüpajnäne  vidhiyate 
viyavyas  tu  sada  spar9as  tvaca  prajnayate  ca  sah 
tvakstha9  cai'va  sada  vdyuh  spar9ane  sa  vidhiyate 
äkä9asya  guno  hy  esha  9rotrena  ca  sa  grihyate 
9rotrastha9  ca  dd(^aJ^  sarväh  9abdajnäne  prakirttitih. 

»Der  Geruch,  der  eine  Qualität  des  Elementes  Erde  ist,  wird 
von  der  Nase  wahrgenommen.     Der  Wind,  der  in  der  Nase  ist,  wirkt 
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mit  zva  Wahrnehmung  des  Geruches.  Geschmack  ist  der  Feinstofi 
des  Wassers;  er  wird  wahrgenommen  mit  der  Zunge.  Das  Wasser, 
das  sich  in  der  Zunge  befindet ,  wirkt  zur  Wahrnehmung  des  Ge- 
schmackes mit.  Die  unterscheidende  Qualität  des  leuchtenden  Körpers 
ist  die  Farbe;  sie  wird  vom  Auge  wahrgenommen.  Das  Feuer,  das 
im  Auge  ist,  wirkt  zur  Wahrnehmung  der  Farbe  mit.  Die  Empfindung 
hängt  mit  dem  Winde  zusammen.  Sie  wird  durch  die  Haut  wahr- 
genommen, und  der  die  Haut  durchziehende  Wind  wirkt  zur  Wahr- 
nehmung mit.  Die  Qualität  des  Aethers,  der  Schall  wird  durch  das 
Gehör  wahrgenommen.  Der  Aether,  der  das  Ohr  erfüllt,  wirkt  zur 
Wahrnehmung  mit.«     (XIV  43,  29.) 

Was  nun  der  Einzelsinn  aufgenommen  hat,  übermittelt  er  dem 
Centralsinn.  Im  Centralsinn  (manas)  fliessen  alle  Einzelwahmehmungen 
zusammen.  Daher  heisst  es  von  ihm,  er  sei  »Herr  der  Sinne«  (in- 
driyäniim  tgvaram  manas)  und  die  Einzelorgane  seien  in  ihrer  spe- 
cifischen  Function  ihm  unterworfen  (sarväni  mano  'nugäni).  Die  Art, 
in  welcher  die  Thätigkeitssphäre  des  Centralsinnes  ebenso  bestimmt 
gegenüber  den  Einzelsinnen,  wie  gegenüber  dem  Verstände  abgegrenzt 
wird,  ist  ein  sprechender  Beleg  für  den  Fortschritt  der  Erkenntniss- 
theorie. Als  Centralsinn,  der  der  Vernunft  untergeordnet,  wie  er  dem 
Einzelsinn  übergeordnet  ist,  ist  Manas  jenes  Organ,  dem  die  Auf- 
gabe zufällt,  das  von  den  Sinnen  empfangene  Erkenntnissmaterial  zu 
sichten  und  zu  prüfen.  Es  wird  ihm  die  Function  des  Zweifelns 
(samgaya),  des  Ueberlegens  (vicarya  manasä)  zugeschrieben.  Manas 
bereitet  die  vom  Einzelsinn  empfangenen  Bilder  für  den  Intellect  vor, 
damit  die  Urtheilskraft  über  Wahr  und  Falsch  entscheide.  »Ueber 
die  vom  Centralsinn  geprüften  Sinneseindrücke  (manasä  cintitän  arthän), 
so  besagt  ein  Text,  fällt  die  Vernunft  das  Urtheil«.  Der  Manas 
führt  dem  Intellect  den  Inhalt  der  Sinneswahmehmungen  zu  (indriyärtha- 
nidargaka). 

vijiieyam  vyapakam  dttam  teshu  sarvagatam  mana^ 
rasajnane  tu  jihve  'yam  vyahrite  väk  tatho  'cyate 
indriyair  vividhair  yuktam  sarvam  vyaktam  manas  tathä 

XII  210,  30. 

»Der  Centralsinn  um^isst  in  seiner  Erkenntnissthätigkeit  alle 
Einzelsinne.     Es  ist  der  Centralsinn,    der  zum  Tastsinn  beim  Gefühl, 
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zum  Sprachorgan  beim  Sprechen  wird.  Der  Centralsinn  ist  mit  allen 
Einzelsinnen  verbunden  und  die  Einzelthätigkeit  der  Sinne  erscheint 
als  eine  Entfaltung  des  Centralsinnes.« 

indriyäni  mano  joinkte  va9yäny  anteVa  väjina^ 
mana9  cä'pi  sadä  y unkte  bhütätmä  hridayä9rita^ 
indriyänäm  tathai  'vai  'shäm  sarveshäm  !9varam  manah 
niyame  ca  visarge  ca  bhütätmä  mänasas  tathi 

xn  239,  II. 

»Der  Centralsinn  lenkt  die  ihm  untergeordneten  Einzelsinne,  wie 
der  Rosselenker  die  Rosse ;  die  im  Innern  verborgene  Weltseele  lenkt 
den  Centralsinn.  Der  Centralsinn  ist  der  Herr  aller  Einzelsinne;  die 
Weltseele  äussert  ihre  Thätigkeit  im  Centralsinn,  wenn  sie  die  Lebens- 
functionen  entfaltet  und  hemmt« 

sarv^i  cai  'tani  mano  'nugäni 

buddhir  mano  'nveti  matih  svabhävam      Xu  202,  21. 

»Alle  Einzelsinne  folgen  dem  Centralsinn,  der  Centralsinn  dem 
persönlichen  Bewusstsein,  das  persönliche  Bewusstsein  der  Vernunft.« 

Als  Centralsinn,  der  das  Erkenntnissmaterial  sammelt,  ist  Manas 
das  unterscheidende  Organ,  dessen  Thätigkeit  in  der  Sichtung  des 
gewonnenen  Stoffes  ^vyakaranätmaka)  besteht  Zugleich  aber  wird  dem 
inneren  Sinn  die  Function  des  Begehrens  und  Erstrebens  nach  den 
wahrgenommenen  Gegenständen  beigelegt. 

yada  prärthayate  kinicit  tadä  bhavati  sä  manal^ 

xn  248,  8. 
yena  prärthayate  kiipcit  tadä  bhavati  tan  mana^ 

XU  194,   20. 

Manas  gehört  daher  nicht  blos  den  Erkenntnissorganen  (buddhi- 
ndriya),  sondern  auch  den  Thatorganen  (karmendriya)  als  bewegendes 
und  belebendes  Centralorgan  an. 

mana^  carati  räjendra  väritam  sarvam  indriyai^ 
na  ce  'ndriyäni  pa^yanti  mana  evä  'nupa9yati 
cakshuh  pa^yati  rüpäni  manasä  tu  na  cakshushä 
manasi  vyäkule  cakshuh  pa^yann  api  na  pa^yati 
tathe  'ndriyäni  sarväni  pa9yanti  'ty  abhicakshate 
na  ce  'ndriyäni  pa9yanti  mana  evä  'tra  pa9yati 
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manasi  uparate  räjann  indriyoparamo  bhavet 
tad  indriyeshü  'paramo  manasy  uparamo  bhavet 
evam  mana^pradhanani  indriya^  prabhävayet 
indriyanam  tu  sarvesham  i9varam  mana  ucyate 

Xn  311,   16. 

»Der  Centralsinn  wandert  als  manas  überall  umher,  begleitet  von 
den  Sinnen.  Nicht  die  Sinnesorgane  sind  es,  die  den  Gegenstand 
wahrnehmen.  Der  Centralsinn  ist  es,  der  durch  die  Sinne  wahrnimmt 
Das  Auge  sieht  die  Gestalten ,  wenn  es  vom  manas  unterstützt  wird. 
Ist  der  Centralsinn  zerstreut,  so  sieht  das  Auge  nicht  den  Gegenstand, 
wenn  derselbe  auch  unmittelbar  vor  ihm  steht.  Man  sagt  allerdings 
für  gewöhnlich,  dass  die  Sinne  den  Gegenstand  wahrnehmen.  Aber 
das  ist  nicht  wahr.  Der  Centralsinn  macht  die  Wahrnehmung  durch 
die  Sinne.  Kommt  die  Thädgkeit  des  Centralsinnes  zum  Stillstand, 
so  hat  auch  die  Thätigkeit  der  Sinne  ein  Ende.  Aufhören  der 
Thätigkeit  des  Centralsinnes  und  Aufhören  der  Thätigkeit  der  Sinne 
stehen  in  engster  Wechselbeziehung.  Daher  soll  man  die  Sinne  als 
unter  dfem  Centralsinn  stehend  betrachten.  Der  Centralsinn  ist  der 
Herr  der  Sinne.« 

Dem  Intellect  (buddhi)  wird  die  Function  des  entscheidenden 
Urtheils    beigelegt,    wie  bereits  früher  gesagt  wurde;  daher  heisst  er: 

vyavasäyagunopeta  (XII  205,  16),  adhyavasäyini  (Xn  248,  8),  vya- 
vasäy4tmika  (XII  252,  11),  dessen  Merkmal  das  »Urtheil«  ist  (vya- 
vasayena  lakshyate;  indriyair  upalabdhärthän  vyavasyati  Xn  275,  17). 

Diese  Function  des  Urtheils  äussert  sich  in  einer  Form,  durch 
welche  buddhi,  der  »Intellect«,  obschon  höchstes  Organ  der  Seele 
Qiva),  doch  gerade  in  seiner  specifischen  Thätigkeit  den  tiefsten 
Gegensatz  zur  Seele  als  höchstem  Purusha  offenbart,  nämlich  in  der 
Form  des  persönlichen  Bewusstseins ,  das  die  Function  des  Aham- 
kära  bildet. 

prakriteh  kriyamänani  giuiaih  karmani  sarva9ah 
ahamkäravimüdhatma  karta  *ham  iti  manyate       VI,  27,  27. 

»Durch  die  Grundkräfte  der  Prakriti  entsteht  alle  Thätigkeit  und 
Bewegung.  Das  vom  Ahamkära  bethörte  Princip  des  Lebens  denkt: 
Ich  bin  es,  der  handelt.« 
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Obschon  die  Vernunft  als  erstes  Princip  im  menschlichen  Orga- 
nismus die  gesammte  Thätigkeit  bestimmt,  so  übt  sie  ihren  beherrschen- 
den und  gestaltenden  Einfluss  nicht  durch  sich  selbst,  sondern  durch 
den  Willen,  dem  die  Organe  in  ihrer  unterscheidenden  Thätigkeit 
untergeordnet  sind. 

2.  Die  Seele  als  Princip  des  Willens. 

Indem  die  Speculation  die  von  dem  »Ich«  ausgehende  Thätig- 
keit erforscht,  dringt  sie  in  das  innerste  Wesen  der  mikrokosmischen 
Lebenskraft  ein  und  beantwortet  die  Frage  nach  der  letzten  Ursache 
der  Bewegung,  durch  welche  der  Mensch  in  den  Strudel  des  täuschen- 
den Lebens  hineingezogen  wird. 

Die  Seele  tritt  in  Thätigkeit  durch  den  persönlichen  Willen,  durch 
das  individuelle  Begehren.  Hat  der  Verstand  ein  Object  als  be- 
gehrenswerth  erkannt,  dann  regt  sich  das  Strebevermögen,  das  vom 
persönlichen  Bewusstsein  getragene  Verlangen  nach  dem  Gute.  Diese 
individuelle  Triebkraft,  vermöge  welcher  der  Mensch  zu  diesem  oder 
jenem  Gegenstand  sich  hinwendet,  heisst  Ahamkdra,  wörtlich  »Ich- 
macher«. Wir  haben  das  seltsame  Wort  durch  »Princip  des  persön- 
lichen Bewusstseins«  umschrieben.  Ahamkära  ist  das  Vermögen,  durch 
das  sich  der  Mensch  als  persönliches  Wesen,  als  »Ich«  erfasst  und 
von  allem  Anderen  unterscheidet.  Aber  im  Begriff  des  Ahamkära 
liegt  mehr.  Als  das  Princip  der  Persönlichkeit  ist  Ahamkära  die 
treibende  Kraft,  welche  den  Menschen  zum  Handeln  drängt,  die 
Quelle  aller  Bewegung.  Das  individuelle  Leben  des  Menschen ,  wie 
es  in  den  mannigfachen  Bethätigungen  der  verschiedenen  Organe,  in 
der  Fülle  der  Erscheinungen  des  Daseins  zur  Geltung  kommt,  ist  nur 
der  Ausfluss  dieser  individuellen  Triebkraft.  Daher  ist  Ahamkära  die 
eigentliche  Seele  der  Thätigkeit,  die  Quelle  der  Eigenschaften  und 
Wandlungen,  die  wir  im  Individuum  wahrnehmen.  Im  Ahamkära 
verkörpert  sich  der  »Wille  zum  Leben«.  Von  der  Erkenntniss  aus 
wird  das  Strebevermögen  in  Bewegung  gesetzt,  das  Strebevermögen 
aber  bringt  die  psychischen  Functionen  in  Bewegung. 

Diese  psychischen  Functionen,  welcher  Art  sie  sein  mögen,  sind 
Wandlungen  jenes  Aggregates  von  Organen,  das  nicht  zu  Grunde 
geht,  wenn  die  grobstofflichen  Elemente  des  Körpers  sich  auflösen. 
Als  das  im  Ahamkära  wurzelnde  Princip  der  Thätigkeit  ist  die  Seele 
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in  ihrer  Fortdauer  unabhängig  vom  Körper,  obschon  sie  als  fein- 
stofiflicher  Körper  so  gut  wie  jener  aus  der  Urmaterie  entspringt. 
Diese  vom  Körper  unabhängige  Fortdauer  der  Seele  besteht  darin, 
dass  sie  als  »Substrat  der  Werke,  die  sie  vollbracht  (kritagrayah),  von 
einem  Körper  in  den  andern  wandert,  wie  man  von  einem  zerfiülen- 
den  Haus  in  ein  anderes  zieht  (vicirnad  iva  grihid  griham). 

Damit  ist  das  innerste  Wesen  dieses  feinstofiflichen  Lebensprindps 
ausgesprochen.  Die  Seele  ist  Ursache  aller  Thätigkeit  und 
Träger  der  Früchte  aller  Thätigkeit;  Jlva  ist  Kartä,  »das  Prindp 
des  Handelns«,  Bhokta,  »Prindp  des  Leidens«. 

Die  feinstoflfliche  Seele  allein  ist  »Geniesser  (bhokta)  der  Werk- 
früchte« :  purusha^  prakritistho  hi  bhunkte  prakritijän  gunin  (VI, 
37,  2i);  aguno  gunabhoktiram  ya]{;i  pa^yati  sa  mucyate ;  purushah 
sukhadu^khänäm  bhoktritve  hetur,  upadrashta  'numanti  ca  bhartta 
bhokta  mahigvarah. 

satvam  rajas  tama^  ce  'ti  gunän  etan  pracakshate 

yat  te  sarva^arireshu  tishthanti  vicaranti  ca 

etan  gunäns  tu  kshetrajno  bhunkte  nai'bhih  sa  bhujyate 

XII  339,  28. 

»Licht,  Trübung  und  Finstemiss  nennen  sie  die  Grundeigen- 
schaflen.  Diese  Grundeigenschaften,  die  sich  in  allen  Körpern  finden, 
geniesst  die  Seele;  sie  selbst  aber  wird  nicht  von  den  Guna  ge- 
nossen.« 

Als  das  vom  Körper  unabhängige  Princip  des  Strebens  und 
Handelns  wird  uns  die  Seele  (HI  209,  23)  beschrieben. 

9ariram  adhruvam  loke  sarveshäm  präninäm  iha 

badhyamäne  9arire  tu  dehani^o  bhavaty  uta 

jivah  samkramate  'nyatra  karmabandhanibandhanal^ 

na  jivana^o  'sti  hi  dehabhede 

mithyai  'tad  ähur  mrita  ity  abuddhah 

jivas  tu  dehantarita^  prayäti 

da9ardhatai  Wa  'sya  9arirabhedali 

anyo  hi  na'^näti  kritam  hi  karma 

manushyaloke  manujasya  ka9cit 

yat  tena  kiipcid  dhi  kritam  hi  karma 

tad  a9nute  nästi  kritasya  nä9a^ 
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supun]ra9ilä  hi  bhavanti  punyä 
naridhamäl^  päpalqrito  bhavanti 
naro  'nuyätas  tv  iha  kannabhis  tais 
tata^  samutpadyate  bbävitas  tai^ 

»Der  Körper  aller  auf  Erden  lebenden  Wesen  ist  vergänglich. 
Wird  der  Körper  tödtlich  getroffen,  so  löst  sich  das  Aggregat  der 
Elemente  auf.  Die  Seele  aber,  welche  an  die  Werke  gefesselt  ist, 
wandert  in  einen  andern  Körper.  Die  Seele  geht  nicht  zu  Grunde, 
wenn  der  Leib  zu  leben  aufhört.  Fälschlich  sprechen  Thoren,  dass 
die  Seele  zu  Grunde  geht.  Die  Seele ,  die  vom  Körper  verhüllt  ist, 
zieht  von  dannen,  während  der  Körper  sich  in  die  5  Elemente  auf- 
löst. Nicht  Andere  müssen  die  Wirkungen  der  Handlungen  über- 
nehmen, die  man  selbst  im  Leben  vollbracht  hat.  Was  man  selbst 
gethan,  das  muss  man  selbst  auskosten.  Es  gibt  keine  Vemichtimg 
der  Werkfrüchte.  Die  tugendhaft  gewesen,  werden  als  Tugendhafte 
geboren  ;  die  Schlechtes  gethan,  als  schlechte  Menschen.  Den  Menschen 
begleiten  seine  Werke.     Mit   ihnen   tritt   er  wieder  in  die  Welt  ein.c 

Nahe  verwandt  sind  diese  Ausftihrungen  über  die  Seele  mit  den- 
jenigen, welche  Bhrigu  im  Disput  mit  dem  Materialisten  Bharadvaja 
darlegt  pQI  187,  i).  Während  der  Letztere  sich  auf  den  Standpunkt 
des  Lokäyatika  stellt,  der  alles  Leben  in  dem  Wandel  der  Elemente 
aufgehen  lässt:  »Wird  der  Körper  aufgelöst,  so  ist  von  Seele  nichts 
mehr  zu  sehenc  (bhidyamäne  9aiire  tu  jtvo  nai  Vo  'palabhyate), 
lauten  die  Thesen  des  Bhrigu :  »Eine  Vernichtung  der  Seele  mit  dem 
Körper  gibt  es  nicht«  (na  jivanä90  'sti  dehabhede  —  na  prani^o 
*sti  jjvasya).  —  »Nur  der  Körper  geht  zu  Grunde,  indem  er  sich  in 
seine  Elemente  auflöst«  (gariram  tu  viciryate  —  da^dhatä  garirabhe- 
dah).  —  »Die  Seele  ist  nicht  abhängig  vom  Körper«  (na  garirägrito 
jivas).  —  »Niu:  falschlich  wird  behauptet,  dass  die  Seele  zu  Grunde 
gehe«  (mithyai  *tad  ähur  mrita  ity  abüddhäs). 

Wenn  hier  die  Seele  von  ewiger  Dauer  (jivB^  kila  sanätana^) 
genannt  wird,  so  sollte  man  meinen,  es  handle  sich  um  eine  geistige 
Substanz  im  Gegensatz  zum  Körper.  Aber  diese  Fortdauer  des  Jlva 
über  die  Auflösung  des  Körpers  hinaus  empfängt  ihre  Einschränkung 
in  dem  weiteren  Satze,  dass  die  Seele  insofern  fortbesteht,  als  sie  in 
einen  andern  Körper  übergeht,    um  die  Frucht  der  guten  und  bösen 
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Werke  auszukosten.  Denn  warum  ist  eine,  die  Existenz  des  Leibes 
überdauernde  Seele  nothwendig?  Darauf  antwortet  der  Idealist:  >So 
wenig  es  eine  Vernichtung  des  sittlichen  Verdienstes  gibt,  so  wenig 
kann  von  einer  Vernichtung  der  Seele  geredet  werden«  (na  pranago  'sti 
jivasya  dattasya  ca  kritasya  ca).  Die  Fortdauer  der  Seele  ist  eine 
ethische  Forderung.  Dieser  Gedanke  liegt  den  Ausführungen  des 
Idealisten  zu  Grunde. 

Die  Darstellung  der  Lehre  von  den  »Werkfrüchten«  gehört  dem 
nächsten  Abschnitt,  dem  »ethischen  Problem«,  an,  das  in  der  Er- 
lösungslehre beantwortet  wird.  Zur  Charakteristik  der  Seele  als 
»Princip  des  WoUens«  genügt  es  daher,  an  dieser  Stelle  auf  die 
wesentiichen  Sätze  hinzuweisen :  Es  gibt  gute  und  böse  Werke. 
Jedes  Werk  ist  von  den  Früchten  des  Lohnes  oder  der  Strafe  be- 
gleitet, die  ausgekostet  werden  müssen.  Es  muss  also  auch  einen 
Träger  des  Verdienstes ,  ein  Subject  geben ,  das  die  Früchte  des 
Lebens  übernimmt.  Nun  aber  kann  dieses  Subject,  das  Träger  der 
guten  oder  bösen  Werke  ist,  nicht  der  grobstoflfliche  Körper  sein ;  denn 
dieser  Körper  löst  sich  ja  im  Tode  auf.  Er  fallt  der  Vernichtung 
anheim ;  die  neuen  Körper  jedoch,  weldie  entstehen,  sind  nicht  eine 
Erneuerung  des  alten  Körpers.  Folglich  würden  mit  dem  Körper 
auch  die  guten  und  bösen  Werke  der  Vernichtung  verfallen.  Das 
aber  ist  unmöglich.  Die  Werke  können  nicht  vernichtet,  sie  müssen 
in  ihren  Folgen  getragen  werden,  ganz  bis  auf  den  letzten  Rest. 
Träger  der  Früchte  kann  ebensowenig  das  eine  absolute  geistige 
Wesen  des  Brahman  sein.  Denn  als  reines  Sein  und  Denken  schliesst 
es  jeden  Schatten  der  Werke  und  ihrer  Früchte  aus.  Folglich  muss  es 
ein  Wesen  geben,  das  zwischen  dem  grobstofFlichen  Körper  und  der 
absolut  geistigen  Seele  steht.  Dieses  Wesen  ist  das  feinstoffliche 
Aggregat  der  Lebenskräfte.  Von  dem  rein  geistigen  Atman,  dem 
innersten  Wesen  aller  Dinge,  ist  diese  Seele  verschieden  als  »Wand- 
lung (vikära)  der  Prakriti«.  Von  dem  grobstoflflichen  Charakter  des 
Körpers  (samähära^  päncabhautikah)  unterscheidet  sie  sich  durch  die 
feinstoffliche  Natur,  welche  wohl  aus  dem  Urstoflf  entsteht,  aber  nicht 
mit  den  Elementen  vergeht. 

Insofern  die  Seele  Trägerin  der  Früchte  der  guten  und  bösen 
Handlungen  ist,  kann  sie  nicht  zu  Grunde  gehen.  »Von  den  Banden 
der   Werke    gefesselt   (karmabandhanibandhanah) ,    geht    sie   in    einen 
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anderen  Körper  ein.«  »Denn  sie  muss,«  so  heisst  es  weiter,  »die 
That,  welche  von  ihr  vollbracht  worden,  auch  in  ihren  Folgen  auf 
sich  nehmen.  Die  That  kann  nicht  zu  Grunde  gehen«  (nd  'sti 
kritasya  nägah).  Der  Körper  allein  fällt  der  Auflösung  anheim  (gariram 
adhruvam  sarvesham  praninäm).  Die  feinstofi liehen  Seelen  jedoch 
(sükshmäni  sattvani)  durchziehen,  von  dem  Leibe,  den  sie  beseelten, 
gelöst  (vimuktani  9artratah),  aber  verbunden  mit  ihren  eigenen  Werken, 
die  jenseitige  Welt,  bis  sie  in  einen  neuen  Körper  eintreten. 

antaratmä  tathä  deham  ävi9ye  *ndriyara9mibhiki 
prapye  'ndriyagunän  pafica  so  'stam  ävrittya  gacchati 
pranitam  karmanä  märgam  niyamanah  puna];i  punah 
präpnoty  ayam  karmaphalam  pravrittam  dharmam  äptavän 

Xn  204,   14. 

»Wenn  die  Seele  in  den  Körper  eintritt,  so  erreicht  sie  die  ftint 
Sinnesobjecte  mittelst  der  Strahlen,  die  von  den  Sinnen  ausgehen. 
Zieht  sie  sich  zurück ,  so  muss  auch  die  Leuchtkraft  der  Sinne  er- 
löschen. Immer  und  immer  wieder  wandert  sie  den  Pfad,  auf  dem 
sie  von  den  früheren  Werken  geführt  wird ;  sie  erlangt  die  Frucht 
der  Werke,  weil  sie  dem  Trieb  nach  Thätigkeit  folgt.« 

tatha  karmaphalair  dehi  raüjitas  tamasä  vrittas 
vivarno  varnam  a9ritya  deheshu  parivartate. 

XII    279,     IG. 

»Die  Seele,  bedeckt  mit  den  Werkfrüchten  und  gehüllfin  Finster- 
niss,  wandert  in  den  Körpern  umher;  der  absolute  Geist,  obschon 
eigenschaflslos,  hat  Farbe  und  Gestalt  angenommen.« 

athavä  saipnipäto  'yam  gariram  päncabhautikam 
ekag  ca  da^  ca  'shtau  ca  gunah  saha  garirinä 
üshmanä  saha  vimgo  vä  samghätah  pancabhautika^ 
mahdn  samdhirayaty  etac  chariram  väyunä  saha 
yathai  \o  'tpadyate  kimcit  pancatvam  gacchate  tathä 
tasya  prabhivayuktasya  nimittam  dehabhedane 
punyapäpavinägänte  punyapäpasamiritah 
deham  vi^ti  kälena  tato  'yam  karmasaqibhavam 
hitva  hitvä  liy  ayam  praiti  dehäd  deham  kritagrayah 
kälasamcodital?  kshetrt  viglrnad  vä  grihäd  griham 
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tatra  nai  Vi  'nutapyante  prijnä  nigcitanigcayih 
kripanäs  tv  anutapyante  janäl^  sambandhadar^inah 
na  hy  ayam  kasyacit  kagcin  nä  'sya  kagcana  vidyate 
bhavaty  eko  hy  ayam  nityam  gartrasukhaduhkhakrit 

Xn  275,  29. 

»Nur  ein  zur  Auflösung  bestimmtes  Aggregat  ist  der  aus  fünt 
Elementen  bestehende  Körper.  Die  achtzehn  Attribute  bilden  in  Ver- 
bindung mit  der  Seele  und  dem  Princip  der  Lebenswärme  das  aus 
den  fünf  Grundstoffen  bestehende  Aggregat  der  Lebenswesen.  Das 
»grosse  Principe  hält  mittelst  des  Lebenshauches  das  Aggregat  des 
Körpers  zusammen.  Und  wenn  der  Köper  zu  Grunde  geht,  so  ist 
der  Lebenshauch  das  Mittel,  wodurch  die  Auflösung  bewirkt  wird. 
Alle  Geschöpfe,  die  geboren  werden,  lösen  sich  wiederum  in  die  fünf 
Elemente  auf,  wenn  Verdienst  und  Strafe  des  einen  Lebens  erschöpft 
sind.  Von  der  Macht  des  Verdienstes  und  der  Strafe  eines  neuen 
Lebens  getrieben,  tritt  die  Seele  in  einen  neuen  Körper  ein.  Der 
Körper  als  Wohnstätte  der  Seele  ist  immer  das  Product  der  Täuschung, 
der  Leidenschaft  und  der  daraus  entspringenden  Thätigkeit.  Von 
der  Macht  der  Zeit  gedrängt,  wandert  die  Seele  von  einem  Körper 
in  den  anderen,  indem  sie  den  einen  Körper  v^lässt,  wie  jemand 
der  das  zerfallende  Haus  aufgibt,  um  in  ein  anderes  zu  wandern. 
Alle,  die  weise  sind  und  klares  Erkennen  besitzen,  klagen  nicht  über 
diese  Wanderschaft.  Nur  die  Thoren,  die  dort  Verwandtschaft  sehen, 
wo  keine  *  ist ,  jammern  beim  Anblick  dieses  Wechsels.  Die  Seele 
ist  mit  Niemandem  verwandt,  noch  ist  Jemand  ihr  verwandt,  sie 
allein  ist  es,  die  im  Körper  Lust  und  Schmerz  schafit.« 

Indem  die  Speculation  in  der  individuellen  Triebkraft,  im  Aham- 
kara  die  Ursache  iener  Thätigkeit  erkannte,  durch  die  der  Mensch  immer 
wieder  in  den  Strom  des  Lebens  und  Leidens  zurückgeschleudert  wird, 
löste  sie  methodisch  die  Aufgabe,  die  sie  sich  gestellt  hatte.  Diese 
Aufgabe  bestand  darin,  die  Welt  des  Stoffes  in  dem  absoluten  Gegen- 
satz zu  dem  einzig  wahren  und  geistigen  Sein  zu  erkennen.  Das 
Sainkhya  ist  nichts  Anderes,  als  die  methodische  Untersuchung  der 
Welt  des  Stoffes,  um  den  Nachweis  zu  erbringen,  dass  das  im  »Ichc 
sich  aussprechende  persönliche  Sein  ein  falsches  Sein  ist,  welches  uns 
den    Ausblick    auf  unser   wahres  Sein   verschleiert.     Den  Mittelpunkt 
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des  Säipkhya  bildet  die  Lehre  von  der  empirischen,  im  Ahaipkära 
wurzelnden  feinstofflichen  Seele  (jtva).  Die  bereits  der  älteren  Epoche 
angehörige  Vorstellung,  dass  das  in  uns  wirksame  Lebensprincip  nur 
ein  Aggregat  stofflicher  Kräfte,  ein  trügerisches  Sein  ist,  das  unsere 
wahre  Wesenheit  einschliesst ,  wurde  in  der  Lehre  von  den  fünfund- 
zwanzig Principien  zu  einem  speculativen  System  ausgebaut. 

Sämkhya  ist  als  System  der  methodisch  durchgeführte  Beweis 
von  der  stofflichen  Natur  des  »Ich«.  Dieser  Beweis  wurde  auf 
dem  Wege  der  bis  zu  den  entlegendsten  Principien  des  Stoffes  vor- 
dringenden Schlussfolgerung  (anumäna)  erbracht.  Ahamkära  als  die 
individuelle  Triebkraft  ist  die  physische  Macht  schlechthin.  Aut 
Ahamkära  ist  es  zurückzuleiten,  wenn  der  körperliche  Theil  des 
Menschen  diese  oder  jene  Gestalt  in  den  Elementen  annimmt, 
durch  die  er  dem  Sinne  zugänglich  wird,  und  wenn  der  psychische 
Theil  des  Menschen  in  den  Organen  des  Erkennens  und  der  Thätig- 
keit  sich  so  oder  so  entwickelt.  Die  Entwickelungsreihe  bringt  dies 
dadurch  zum  Ausdruck,  dass  Ahamkära  auf  der  einen  Seite  Quelle 
der  flinf  grobstofflichen  Elemente ,  auf  der  anderen  Seite  Quelle  der 
elf  feinstofflichen  Lebensorgane  wird.  Der  in  ihm  verkörperte  indi- 
viduelle Trieb  ist  der  eigendiche  Bildner  des  makrokosmischen  und 
mikrokosmischen  Organismus.  Daher  wirkt  sich  im  Ahamkära  die 
dreifache  Grundkraft  der  Prakyiti  als  Licht,  Trübung,  Finstemiss  am 
umfassendsten  aus.  Wenn  es  eine  ins  Unendliche  gehende  Abstufung 
von  individuellen  Seinsformen  gibt,  so  beruht  das  auf  der  Entfaltung 
und  Mischung  der  drei  Guna,  welche  Ahamkära  in  dem  ununter- 
brochenen Zusammenhang  von  Ursadie  und  Wirkung  zu  Stande 
bringt.  Das  körperhafte  und  psychische  Element,  beides  wurzelt  im 
Ahamkära.  Was  in  den  Einzelseelen  als  individuelle  Buddhi 
sich  durch  den  Ahamkära  ausspricht,  das  ist  nichts  Anderes  als  der 
Ausfluss  der  kosmischen  Ahamkära  thätigen  Potenz  des  grossen 
Princips,  das  Mahän  oder  Mahat  heisst  und  gleichbedeutend  mit 
Buddhi  gebraucht  wird.  Im  Leben  der  Einzelseelen  entfaltet  sich 
die  Weltseele,  im  individuellen  »Ich«  die  differenzirende  Triebkraft 
des  »Ur-Ich«.  Dadurch  wird  die  makrokosmische,  im  Weltall  sich 
ausbreitende  Lebenskraft  die  Quelle  jenes  täuschenden  Seins,  das  uns 
den  Ausblick  auf  unser  wahres  Sein  verschleiert.  Indem  nun  das 
Sämkhya  im  Leben  der  Einzelseele  Wesen  und  Wirken  der  Weltseele 
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untersuchte,  bahnte  es  den  Weg  zur  Lösung  des  ethischen  Problems, 
von  dem  es  ausgegangen  war,  des  Problems  der  Erlösung. 

sarvam  avyaktam  ity  uktam  asarvah  pancavimgakah 
ya  enam  abhijänanti  na  bhayam  teshu  vidyate 

XU  301,  50. 

»Das  »All«  ist  der  Urstoflf.  Den  Gegensatz  zum  All  (asarvah) 
bildet  der  absolute  Geist.  Wer  ihn  erkennt,  den  befällt  keine  Furcht 
mehr.«     Er  ist  erlöst. 


Zweiter  Abschnitt. 

Sämkhya  als  Erlösungslehre. 


Erstes  Kapitel. 

Das  Problem  der  Erlösung. 

I.  Sittliche  Schuld  und  Vergeltung. 

Um  die  Frage  zu  beantworten,  auf  welchem  Wege  die  Naturlehre 
des  Sajpkhya  sich  zur  Erlösungslehre  entwickelte,  müssen  wir  zunächst 
das  ethische  Problem  ins  Auge  fassen,  das  die  ältere  Speculation  be- 
henrschte  *). 

Die  Speculation  der  Opfermystik  erblickte  die  Quelle  aller 
Täuschungen,  denen  der  Mensch  unterworfen  ist,  in  der  physischen 
und  ethischen  Macht  des  Karman. 

Jener  stete  Fluss  der  Bewegung,  in  welchem  das  menschliche 
Leben  dahin  strömt,  der  unausgesetzte  Wechsel,  der  sich  in  den 
Gegensätzen  des  Daseins  zu  erkennen  gibt,  ist  die  unmittelbare 
Wirkung  des  individuellen  Lebensprincips.  In  der  Thätigkeit  der 
individuellen  Lebenskraft  wirkt  sich  aber  nur  die  geheimnissvolle 
Macht  des  Karman  aus.  Karman  umschliesst  nun  ein  doppeltes 
Element,  ein  physisches  und  ein  moralisches.  Physisch  drückt  Karman 
jene  Thätigkeit  aus,  durch  welche  sich  die  Weltseele  zu  jener  indivi- 
duellen Vielheit  diflferenzirt ,  die  das  im  Brahman  geborgene  innerste 
Wesen  aller  Dinge  verhüllt.  Alle  Thätigkeit,  die  wir  sehen,  ist  eine 
individuelle.  Jede  Bewegungsform,  in  der  sich  das  menschliche 
Leben  offenbart,  ist  daher  eine  Wirkung  der  stofflichen  Seele.  Da 
nim  aber  das  menschliche  Handeln  gut  oder  schlecht  sein  kann,  so 
ist  die  stoffliche  Seele  als  Quelle  des  Karman  auch  Quelle  des  sitt- 
lich Guten  und  sittlich  Bösen.  Tugend  und  Laster  sind  Erscheinungen, 
die  dem  Stoffe  anhaften,  Producte  des  im  Karman  sich  auswirkenden 


^)  Idealismus  der  indischen  Religionsphilosophie.    S.  109  ff. 
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Urstofifes.  Im  Karman  kommt  daher  ebenso  sehr  die  ethische,  als 
die  physische  Grundmacht  des  Urstofifes  zur  Geltung.  Die  urstofifliche 
Bewegung  ist  die  Ursache  aller  Unterschiede  und  Gegensätze,  mögen 
sie  im  Bereiche  des  physischen  Lebens  als  körperliche  Erscheinungen 
oder  im  Bereiche  des  sitdichen  Lebens  als  Gut  oder  Böse  auftreten. 
Wie  sich  das  physische  Leben  des  Individuums  in  den  Organen  des 
Denkens  und  WoUens,  des  Sehens  und  Hörens,  des  Tastens  und 
Schmeckens  aus  der  urstofiflichen  Bewegung  entwickelt,  so  erwächst 
auch  das  sittliche  Leben  des  Menschen  in  allen  seinen  Gegensätzen 
aus  der  im  Karman  sich  ausbreitenden  Urmaterie. 

Nim  sahen  wir,  wie  Karman  als  Urquell  des  physischen  Seins 
in  der  Lehre  von  Prakpti  zur  stofiflichen  und  wirkenden  Ursache  aus- 
gebildet worden  war.  Das  in  Karman  ausgedrückte  Princip  des  un- 
verbrüchlichen causalen  Zusammenhangs  aller  individuellen  Erschei- 
nungen war  in  der  Lehre  von  den  aus  dem  Urstoflf  fliessenden  Prin- 
cipien  nach  der  physischen  Seite  zu  einem  System  ausgebaut, 
das  auf  dem  Grundaxiom  des  Causalnexus  (käranakarya)  ruhte.  Aber 
das  Karman  hatte  auch  seine  ethische  Seite,  und  diese  wurde  zur 
Lehre  von  den  »Werkfrüchten«  (karmaphala)  ausgebaut. 

Das  ganze  System  stützt  sich  auf  die  Vorstellimg,  dass  jede 
Thätigkeit  ihre  besondere  Frucht  erzeugt.  Jede  Handlung  des  mensch- 
lichen Wesens ,  mag  sie  gut  oder  böse  oder  wie  immer  geartet  sein, 
bringt  eine  sittliche  Wirkung  hervor.  Das  Individuum  muss  diese 
Wirkung  tragen,  indem  es  die  Frucht  der  Handlung  auskostet,  bis 
kein  Rest  übrig  bleibt.  Das  Handeln  wird  so  zur  Fessel,  die  ims 
immer  von  Neuem  an  das  Leben  kettet.  Das  Leben  ist  die  Stätte 
der  Vergeltung.  Die  Schuld,  die  in  dem  einen  Leben  nicht  ganz 
bis  auf  den  letzten  Rest  abgetragen  wurde,  muss  in  einem  neuen 
Leben  gesühnt  werden.  Da  nun  jede  That  neuen  Lebenssamen  her- 
vorbringt, so  setzt  sich  die  Bewegung  von  That  zu  That,  von  Leben 
zu  Leben  fort.  Niemals,  so  scheint  es,  kann  sich  der  Mensch  dem 
Handeln,  niemals  den  Wirkungen  des  Handelns  entziehen.  Un- 
bedingte Nothwendigkeit  waltet. 

yadyac  chartrena  karoti  karma 
^artrayuktah  samupä^nute  tat 
gartram  evi  'yatanam  sukhasya 
duhkhasya  dl  'py  äyatanam  9ariram 
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vicä  tu  yat  karma  karoti  kimcid 

väcai  'va  sarvam  samupägnute  tat 

manas  tu  yat  karma  karoti  kimcin 

manaJbstha  evä  'yam  upägnute  tat 

yatha  yathä  karmagunam  phalärtht 

karoty  ayam  karmaphale  nivishtaltL 

tathä  tathä  'yam  gunasam  prayuktal^ 

^ubhägubham  karmaphalam  bhunakti 

matsyo  'yathäsrota  iväbhipätt 

tatha  kfitam  pürvam  upaiti  karma 

^ubhe  tv  asau  tushyati  dushkrite  tu 

na  tushyate  vai  paramah  gariii  Xu  201,  21. 
»Die  Handlung,  die  man  im  körperlichen  Dasein  vollbringt,  muss 
man  auch  im  Körper  tragen.  Der  Körper  ist  die  Stätte  der  Lust, 
der  Körper  die  Stätte  des  Schmerzes.  Die  Handlung,  die  man  durch 
das  Sprechen  begeht,  muss  man  in  ihrer  Frucht  auch  mit  der  Zimge 
auskosten.  Das  Werk,  das  der  innere  Sinn  begeht,  muss  der  innere 
Sinn  verbtissen.  So,  wie  man  von  Leidenschaft  und  von  Lust  nach 
Werkfrüchten  getrieben  handelt,  so  muss  man  die  Werkfrüchte,  die 
guten  und  die  schlechten ,  von  der  Macht  des  Stoffes  gefesselt ,  ge- 
niessen.  Gleichwie  der  Fisch  dem  Stromlauf  folgt,  so  geht  der  Mensch 
seinen,  in  einem  früheren  Leben  vollbrachten  Handlung  nach.  Bei  der 
guten  Handlung  freut  sich  die  Seele,  bei  der  schlechten  empfindet  sie  Leid. « 

käranam  tasya  deho  'yam  sa  karta  sarvakarmanäm 

agnir  därugato  yadvad  bhinne  därau  na  drigyate 

tathai  \k  'tma  9arirastho  yogenai  'va  'nudri9yate 

agnir  yathä  hy  upäyena  mathitvä  däru  dri9yate 

tathai  'va  'tma  ^arirastho  yogenai  'vä  'tra  d{i9yate 

nadtshv  apo  yathä  yukta  yathä  sürye  maricayah 

samantatväd  yathä  yänti  tathä  dehäj^  9arlrinäm 

svapnayoge  yathai  'vä  'tmä  pancendriyasamäyatat 

deham  utsrijya  vai  yäti  tathai  Vä  *tmo  'palabhyate 

karmanä  bädhyate  rüpam  karmanä  co  'palabhyate 

karmanä  niyate  'nyatra  svakritena  baltyasä 

sa  tu  dehäd  yathä  deham  tyaktvä  'nyam  pratipadyate 

tathä  'nyam  sampravakshyämi  bhfitagrämam  svakarmajam 

XII  210,  40. 
8* 
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»Der  Körper  ist  die  Ursache  der  Thätigkeit,  der  Körper  ist  der 
Vollbringer  aller  Werke.  Feuer  ist  im  Holz,  aber  niemals  kann  man 
es  sehen  dadurch,  dass  man  das  Holz  in  kleine  Stücke  zerschneidet 
In  gleicher  Weise  weilt  die  Seele  im  Körper;  aber  niemals  kann 
man  sie  dadurch  entdecken,  dass  man  den  Körper  zerschneidet  Das 
Feuer  kann  man  sehen,  indem  man  geeignete  Mittel  anwendet,  z.  B. 
indem  man  zwei  Hölzer  aneinanderreiht.  In  derselben  Weise  kann  man 
die  Seele  entdecken,  indem  man  sich  geeigneter  Erkenntnissmittel 
bedient,  z.  B.  der  Concentration  der  Sinne.  Das  Wasser  gehört  zu 
den  Flüssen,  die  Lichtstrahlen  gehören  zur  Sonne.  Ebenso  gehören 
Seele  und  Körper  zusammen.  Diese  Verbindung  hört  nicht  auf  in 
Folge  des  Wandems  von  einem  Körper  in  den  andern.  Im  Traume 
verlässt  die  mit  den  fünf  Sinnen  ausgerüstete  Seele  den  Körper  und 
wandert  frei  umher.  Ebenso  verlässt  die  Seele  beim  Tode,  ohne 
dass  sie  gesehen  wird,  den  Körper  und  geht  in  einen  neuen  ein. 
Wegen  der  eigenen  Handlungen,  die  sie  frtiher  begangen  und  von 
denen  sie  gefesselt  wird,  geht  sie  in  einen  anderen  Körper  über.  Durch 
ihre  eigenen  Handlungen  wird  sie  von  einem  Körper  in  den  andern 
geführt.  Diese  Handlungen  sind  mächtiger  als  der  Tod.  Erzählen 
will  ich  dir,  wie  die  Seele  von  einem  Körper  in  den  andern  wandert 
und  wie  überhaupt  die  Gesammtheit  aller  Wesen  nur  das  Product 
des  Karman  ist.«     Damit  vergleiche  man  III  183,  78 ;  209,  5. 

Aber  in  dieser  Vorstellung  schien  das  innerste  Wesen  der  sitt- 
lichen Vergeltung  selbst  in  Frage  gestellt 

Die  Thätigkeit  des  menschlichen  Individuums  bildet  nur  ein  Glied 
in  der  festgeschlossenen  Kette  von  Ursache  und  Wirkung.  Innerhalb 
dieser  Kette  waltet  ausnahmslose  Nothwendigkeit  des  Geschehens.  Die 
Seele,  welche  als  Princip  der  Thätigkeit  aus  der  Prakriti  hervorgeht, 
wirkt  nur  kraft  des  imabwendbaren  Triebes,  in  dem  die  Urmaterie 
sich  zur  Mannigfaltigkeit  der  Einzelwesen  entwickelt.  Jedes  Einzel- 
wesen ist  dem  Weltganzen  als  ein  Glied  eingeordnet,  das  in  jeder 
Bewegung  unter  dem  Zwange  des  allgemeinen  Gesetzes  der  Noth- 
wendigkeit steht.  Wenn  aber  alles  einer  einzigen,  das  Weltall  be- 
herrschenden Nothwendigkeit  unterworfen  ist,  so  folgt  daraus,  dass 
es  eine  sittliche  Verantwortung  nicht  gibt.  Die  physische  Nothwendig- 
keit hebt  den  Begriff  der  sittlichen  Verantwortung  auf.  Nicht  mich 
triöt  die  Schuld,  wenn  ich  schlecht  handle.    Die  Schuld  haftet  einzig 
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an  jenem  Wesen ,  das  Ursache  der  Bewegung  ist ,  unter  deren  un- 
bezwingbarem Einfluss  ich  stehe.  Denn  indem  diese  Theorie  den 
Menschen  wie  alle  anderen  Einzelwesen  in  seiner  ganzen  äusseren 
und  inneren  Gestaltung,  in  all  seinem  Thun  und  Lassen  durch  die 
weltbildende  Macht  der  Prakriti  bestimmt  sein  lässt,  hört  die  Persön- 
lichkeit auf,  der  wahre  und  letzte  Grund  alles  Handelns  zu  sein.  Die 
menschlichen  Handlungen  erscheinen,  ganz  wie  alle  übrigen  Bewegungs- 
formen, nur  als  Wirkungen  der  das  Weltall  belebenden  stoflflichen 
Urkraft.  Von  höchstem  Interesse  ist  es  nun,  zusehen,  wie  die  Specu- 
lation  sich  bemüht,  der  fatalistischen  Nothwendigkeit  zu  entfliehen, 
und  die  Lehre  vom  Karman  so  zu  gestalten,  dass  dabei  die  sittUche 
Verantwortung  erhalten  bleibt.  Denn  dass  der  Speculation  selbst  die 
Folgerungen  nicht  entgangen  waren,  die  sich  aus  dem  Begriff  des  mit 
Nothwendigkeit  wirkenden  Karman  ergaben,  kommt  deutlich  zum 
Ausdruck  in  dem  Streit,  der  um  den  Begriff  der  Nothwendigkeit  und 
Freiheit  im  Fortgang  der  Entwickelung  entbrannte.  Die  beiden  sich 
befehdenden  Richtungen  werden  charakterisiert  durch  die  zwei  Schlag- 
wörter :  Daiva  und  Paurusha.  Ersteres  bedeutet  die  Macht  des  Schick- 
sals, letzteres  die  Macht  der  persönlichen  That.  Von  den  sich  wider- 
sprechenden Lehrmeinimgen  heisst  es :  »Die  einen  behaupten,  mensch- 
liche Thätigkeit  sei  die  Ursache  alles  Geschehens;  andere  lassen 
ausschliesslich  die  Macht  des  Schicksals  gelten  imd  wieder  andere 
führen  alles  auf  eine  Verbindung  von  menschlicher  Thätigkeit  und 
Schicksal  zurück.c     (Xu  238,  4.) 

Die  Lehre  der  »Fatalisten«  hebt  jegliche  Art  der  Verantwortung 
auf.  »Der  Mensch,  so  behaupten  ihre  Anhänger,  besitzt  keine  Frei- 
heit (na  svatantram).  Alles  steht  in  der  Hand  des  höchsten  Herrn.« 
Mit  besonderer  Vorliebe  bedient  man  sich  des  Bildes  der  Puppe  oder 
des  an  der  Leine  festgehaltenen  Vogels,  um  die  unbedingte  Macht- 
losigkeit des  Menschen  darzuthun^). 

»Wohl  und  Wehe  der  Geschöpfe,  alles  hat  der  Schöpfer  und 
Herr  vorausgeordnet.  Der  Mensch  ist  in  seiner  Hand  eine  Glieder- 
puppe. Wie  die  Puppe  mittelst  des  Drahtes  ihre  Glieder  bewegen 
kann,  so  bewegt  sich  das  menschliche  Geschöpf.  Wie  der  Luftraum 
alles  erfüllt,  so  diurchdringt  der  Schöpfer  alle  Wesen  und  schafit  durch 


^)  Das  Mahäbhärata  als  Epos  und  Rechtsbuch.    S.  iio. 
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sie  Gutes  und  Böses.  Ohne  Freiheit  ist  der  Mensch  wie  ein  an  einer 
Schnur  gehaltener  Vogel,  ohne  Macht  über  sich  oder  über  Andere, 
ganz  in  des  höchsten  Heim  Gewalt  In  keinem  Stücke  dem  eigenen 
Willen  überlassen,  wandert  der  Mensch  blind,  von  des  Schicksals 
Macht  fortgetragen,  entweder  dem  Himmel  oder  der  Hölle  zu.  Wie 
die  Spreu  vom  Winde  hin-  und  hergetrieben  wird,  so  stehen  die  Ge- 
schöpfe ganz  willenlos  unter  des  Schöpfers  Macht. c  (DI  30,  24.) 
Es  heisst  dann  weiter,  dass  der  Schöpfer  mit  dem  Geschöpfe  spielt, 
wie  das  Rind  mit  seinem  Spielzeug  (krtdate  bhagavän  bhütair  bälah 
kridanakair  iva).  Nicht  wie  ein  Vater  handle  der  Schöpfer,  sondern 
wie  ein  launenhafter  Tyrann,  für  den  alles  nur  ein  Gegenstand  zügel- 
loser Willkür  sei. 

In  diesen  und  ähnlichen  Sätzen  kehrt  immer  der  Gedanke  wieder, 
dass  der  Mensch  unfrei  ist,  ein  willenloses  Werkzeug  in  des  Schöpfers 
Hand.  Wenn  aber  der  Mensch  nicht  der  freie  Herr  seiner  Hand- 
lungen ist,  dann  trifft  ihn  auch  keine  Verantwortung.  Alles  Böse  ist 
gleich  dem  Guten  ein  Ausfluss  göttlichen  Wirkens.  Am  Schöpfer 
haftet  alle  Schuld. 

Die  Frage  wurde  daher  mit  aller  Schärfe  erörtert:  »Ist  Gott  die 
handelnde  und  wirkende  Ursache  oder  der  Mensch  ?«  (Igvaro  vä  bhavet 
kartä  purusho  vä.  XII  33,  11).  »Ist  alles  das  Ergebniss  des  Zufalls 
oder  Frucht  der  persönlichen  That  ?«  (hatho  vä  karmajam  vä  phalam.) 
Dies  wird  alsdann  weiter  ausgeführt.  »Wenn  der  Mensch  gute  und 
schlechte  Handlungen  vollbringt,  lediglich  unter  dem  alles  bezwingenden 
Einfluss  des  Schöpfers  (igvarena  niyukta^),  dann  geht  alle  Verantwortung 
auf  den  Schöpfer  über  (phalam  l^varagämi).  Wenn  Jemand  im  Walde 
mit  der  Axt  einen  Baum  fällt,  so  trifft  die  Schuld  doch  wahrlich 
nicht  die  Axt,  sondern  den  Menschen,  der  die  Axt  geführt  hat.  Ganz 
verkehrt  wäre  es,  die  Schuld  auf  Jenen  zu  schieben,  der  die  Axt 
verfertigt  hat,  so  dass  die  Schuld  von  dem  Material,  aus  dem  die 
Axt  gemacht  ist,  auf  den  Verfertiger  der  Axt  als  auf  die  wirkende 
Ursache  übertragen  würde.  Denn  die  Wirkursache,  welche  die  Axt 
schuf,  ist  nicht  Wirkursache  dessen,  was  mittelst  der  Axt  geschieht. 
Aus  demselben  Grunde  ist  nicht  der  Mensch  die  Wirkursache  des 
Guten  und  Bösen,  sondern  der  Schöpfer,  der  sich  des  Menschen  als 
eines  Instrumentes  bedient.  Eine  Sünde  kann  den  Menschen  nicht 
treffen  (päpam  purushe  na  vidyate). 
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Der  Lehre  von  der  allbezwingenden  Macht  des  Schicksals  setzte 
nun  die  »rechtgläubige«  Richtung  die  Lehre  vom  Karman  und  den 
Werkfrüchten  entgegen,  um  den  Begriff  der  sittlichen  Schuld  und 
Verantwortung  zu  retten.  Der  Mensch  steht  immer  unter  dem  Einfluss 
seiner  früheren  Werke.  Was  er  selbst  verschuldet,  das  muss  er  ab- 
büssen.  Diesen  Gedanken  entwickelt  (Xin  i,  15)  das  Zwiegespräch, 
das  die  Schlange  mit  dem  Vater  des  von  ihr  ermordeten  kleinen 
Aijunaka  führt.  Der  Schlange  wird  die  Schuld  an  dem  Morde  zur 
Last  gelegt.  Darauf  antwortet  die  Schlange  als  Schülerin  der  Wissen- 
schaft vom  absoluten  Geiste :  »Welche  Schuld  haftet  an  mir  (ko  dosho 
vidyate  mama).  Ich  bin  unfrei  und  machtlos.  Der  Todesgott  hat 
mich  genöthigt  und  getrieben  (asvatantram  avivagam).  Unter  seinem 
Einfluss  biss  ich  deinen  Sohn,  nicht  aus  Zorn  oder  aus  freier  Wahl. 
Wenn  daher  hier  eine  Sünde  vorliegt,  so  ist  lediglich  der  Todesgott 
daflir  verantwortlich.«  Der  Vater  des  Ermordeten  entgegnet:  »Magst 
du  auch  die  Sünde  nicht  frei,  sondern  von  anderer  Macht  gedrängt 
begangen  haben,  so  hast  du  trotzdem  Theil  an  der  Schuld  als 
Werkzeug  (käranam  tvam  tasmät  tvam  kilbisht).  Denn  wie  bei  der 
Herstellung  eines  Thongeftisses  Stab  und  Töpferrad  als  mitwirkende 
Ursachen  erscheinen  (käranatve  prakalpyante) ,  so  hast  auch  du  als 
Ursache  zum  Tode  mit  beigetragen  und  bist  des  Todes  würdig.  Du 
selbst  nennst  dich  ja  Werkzeug.«  Es  ist  nun  lehrreich,  wie  das 
gegenseitige  Verhältniss  von  Wirkursache  und  Werkzeug  aufgefasst 
wird,  indem  die  Schlange  auf  das  Moment  der  Abhängigkeit  hinweist. 
»Alle  jene  Mittel,  deren  sich  der  Schöpfer  bedient,  sind  unselbst- 
ständige  Ursachen  (asvavag^);  ebenso  wirke  auch  ich  als  abhängige 
Ursache  und  verdiene  keine  Strafe.«  Aber  der  Jäger  will  diese  Unter- 
scheidung zwischen  Wirkursache  und  Instrument  nicht  gelten  lassen. 
»Magst  du  als  Werkzeug  oder  als  Wirkursache  gehandelt  haben  (kära- 
nam  yadi  na  syäd  vai  na  karti),  du  bist  der  Grund,  dass  mein 
Sohn  starb;  darum  musst  auch  du  sterben.«  Die  Schlange  hingegen 
klammert  sich  krampfhaft  an  den  Begriff  des  Instruments.  »Bin  ich 
nur  ein  Werkzeug,  so  trifft  alle  Schuld  Jenen,  der  sich  des  Werkzeugs 
bedient.«  Es  gentige  nicht,  irgend  welche  Beziehung  zu  der  Wirkung 
nachzuweisen,  um  die  Schuld  festzustellen;  auf  die  Abhängigkeit  und 
Unterordnung  der  Ursachen  konmie  es  an;  nur  wo  zwei  Ursachen  in 
gleicher  Reihe   zusammenwirken,   könne   von   gleicher  Verantwortung 
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die  Rede  sein  (same  asmin  betau  me  vkcyo  betu^).  Die  Sdilange  be- 
zeichnet sich  als  Instrument  des  Todesgottes.  Der  herbeigerufene 
Todesgott  lehnt  ebenfells  die  Verantwortung  ab;  auch  er  sei  das 
Instrument  einer  anderen  Macht.  »Wir  beide  sind  nicht  frei  (vivagau) ; 
nur  als  Werkzeuge  der  Zeit  (kälavagagau  nirdishtakiranau)  handeln 
wir.«  Alle  Thätigkeit  gehe  von  der  Zeit  aus.  Nun  erscheint  die  Zeit 
auf  dem  Schauplatz  des  Disputes  und  spricht :  »Weder  der  Tod,  noch 
die  Schlange,  noch  ich  haben  den  Verlust  des  Sohnes  hervorgerufen 
(na  vayam  prayojakäh).  Wir  handelten  alle  unter  dem  Zwange  der 
Macht  der  früheren  Werke  des  Kindes.  Durch  nichts  anderes,  als 
durch  seine  eigenen  frtlheren  Thaten  ist  das  Kind  zu  Tode  gekommen. 
Karman  ist  die  Ursache  seines  Todes.«  Und  nun  wird  ausgeführt, 
wie  alle  Handlungen  nur  das  nothwendige  Ergebniss  früherer  Hand- 
lungen sind.  »Wir  alle  stehen  unter  dem  Einfluss  des  Karman  (sarve 
karmava^ä  vayam).  Wir  drängen  und  bedrängen  einander,  wie  eine 
Handlung  der  anderen  folgt,  Karman  bestimmt  Tugend  und  Laster 
im  Menschen.  Wie  Licht  und  Schatten  enge  mit  einander  verbunden 
sind,  so  unzertremüich  sind  Werk  und  Wirkursache  verknüpft  durdi 
die  eigenen  Thaten  (karma  ca  kartH  ca  sambaddhav  ätmakarmabhih). 
Mit  innerer  Nothwendigkeit  bestimmt  des  Menschen  That  den  Gang 
des  Handels  und  Wandels,  so  dass  jede  Freiheit  der  Selbstbestimmung 
ausgeschlossen  ist.«     (Xni  6,  13.) 

Das  Schicksal  ist  nichts  anderes,  als  die  Summe  der  Thaten  in 
einem  früheren  Leben.  Diese  Thaten  bilden  den  Samen,  der  in 
neuer  Geburt  zu  neuer  Frucht  reift.  Insofern  das  neue  Leben  von 
einem  vorausgehenden  Leben  abhängig  ist,  steht  es  unter  dem  Ein- 
fluss des  Schicksals,  d.  h.  der  übersinnlichen  Macht  des  Werk  Verdienstes. 
Insofern  jedoch  in  dem  neuen  Leben  neue  Thaten  erzeugt  werden, 
die  ein  künftiges  Wohl  oder  Wehe  bestimmen,  stützt  sich  alles  aut 
die  Mitwirkung  des  menschlichen  Handelns.  In  diesem  Sinne  wirken 
Paurusham,  »menschliche  That«,  und  Daivam,  »Schicksal«,  in  engem 
Bunde  zusammen.  Freiheit  aber  ist  ausgeschlossen.  Und  so  schaftt 
die  Lehre  von  Karman  jenen  düstem  Fatalismus,  der  den  Menschen 
zu  einem  willenlosen  Werkzeug  (vivagam  karma)  der  Zeit  und  des  Todes 
macht.  Den  Mächten  der  Zeit  und  des  Todes  gelten  die  ausfiihr- 
lichen  Schilderungen,  in  denen  der  fatalistische  Determinismus  be- 
schrieben wird.     »Es  gibt  keine  Rettung  für  Jene,  die  von  der  Macht 
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der  Zeit  ergriffen  sind.  Die  Wurzel  deines  Leides  liegt  in  der  Wahn- 
vorstellung, dass  du  der  Thäter  seiest.  Wäre  das  Individuum,  das 
anscheinend  die  That  vollbringt,  der  wirkliche  Thäter,  dann  könnte 
jenes  Individuum  nicht  das  Product  eines  höheren  Wesens  sein.  Nun 
aber  ist  das  Individuum  abhängig  von  einem  anderen  Sein;  dieses 
andere  Sein  ist  das  höchste  Sein,  die  Wirkursache  alles  Geschehens. 
Weder  ich  bin  der  Thäter,  noch  du  bist  der  Thäter;  die  einzig 
thätige  Ursache  ist  der  höchste  Herr«  (ni  'ham  karti  na  kartä  tvam 
kartä  yastu  sadä  prabhulni). 

Die  Zeit  ist  es,  die  sich  in  alle  Formen  des  Seins  kleidet,  um 
alles  zu  schaffen  und  alles  zu  zerstören.  Die  Zeit  ist  es ,  die  allein 
handelt.  Von  ihr  geht  aller  Wechsel  aus.  Darauf  entgegnet  Pujanl: 
»Wenn  die  Zeit  die  wirkende  Ursache  aller  Handlungen  ist,  dann  hat 
Niemand  Grund,  einem  Anderen  zu  zürnen.  Und  doch,  warum  rächen 
Freunde  und  Verwandte  den  Ermordeten  am  Mörder?  Femer,  wenn 
von  der  Zeit  Wohl  und  Wehe  ausgeht,  warum  bemühen  sich  die 
Aerzte,  Medicin  dem  Kranken  zu  bereiten.  Wenn  die  Zeit  alles 
ändert,  warum  bedient  man  sich  dann  der  Arzneimittel  ?  Warum  geben 
sich  die  Leute  wahnsinnigem  Schmerze  hin?  Wenn  die  Zeit  allein 
die  Ursache  alles  Geschehens  ist,  wie  kann  da  von  Verantwortung 
wegen  guter  und  schlechter  Handlungen  die  Rede  sein  ?« ^) 

So  wird  der  Lehre  von  der  Macht  des  Schicksals  die  Lehre  von 
dem  Finfluss  der  menschlichen  Handlung  entgegengesetzt,  als  gehe 
das  Karman  von  der  freien  Bestimmung  des  Menschen  aus  und  als 
sei  der  Mensch  wegen  der  Handlung  auch  verantwortlich  für  die 
Schuld.  Es  gibt  kein  Daivam,  keine  »Schicksalsmacht«,  sondern  nur 
ein  Paurusham,  »menschliche  Thätigkeit«,  als  Ursache  alles  Geschehens. 
Aber  man  wird  sofort  erkennen,  dass  der  Gegensatz,  der  hier  in 
Daivam  und  Paurusham  erscheint,  nur  ein  scheinbarer  ist. 

IL  Freiheit  und  Nothwendigkeit 

Unter  der  Macht  des  Schicksals  dachte  man  sich  nichts  anderes, 
als  die  in  Igvara,  »dem  höchsten  Herrn ^,  verkörperte  schöpferische 
Kraft  des  Urstoffes.  Alle  in  Prakriti  schlummernden  Keimkräfte  kommen 
zur  höchsten  Entfaltung  in  I^vara.     I^vara  bedeutet   »höchster  Herr«, 


^)  YgL  die  ausführlichen  Abschnitte  XII  139  und  227. 
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aber  nicht  im  Sinne  des  einen  göttlichen  Seins,  das  unberührt  von 
jedem  Schatten  der  Materialität  in  absoluter  Reinheit  des  Erkennens 
besteht,  sondern  im  Sinne  der  aus  dem  Urstoff  hervorgehenden  Welt- 
seele und  Weltvemunft,  welche  die  dem  Urstoff  innewohnenden  weit- 
bildenden  Kräfte  in  ihrer  Gesammtheit  verkörpert.  In  I^vara  wurde 
die  eine,  dem  Urstoff  entströmende  höchste  Weltkraft  persönlich  ge- 
dacht, vergöttlicht,  und  dieses  vergöttlichte  Urwesen,  das  der  Inbegriff 
aller  der  Urmaterie  eigenen  Klräfte  ist,  wurde  zum  »Schöpferc  und 
»Lenker«  des  Weltalls  gemacht.  Da  nun  das  Weltganze  nur  ein  Aus- 
fluss  der  in  I^vara  verkörperten  urstofflichen  Kräfte  ist,  so  steht  der 
Mensch  ganz  unter  der  Einwirkung  der  von  Igvara  ausgehenden  Welt- 
entfJEiltung.  Das  Individuum  ist  nur  ein  Glied  des  mit  zwingender  Noth- 
wendigkeit  sich  entwickelnden  Weltprocesses.  Das  ist  die  Schicksals- 
macht, der  der  Mensch  immer  unterworfen  ist  nach  der  Ansicht  der 
»Fatalisten«.     Und  wie  verhält  sich  dazu  die  Einzelseele? 

Die  individuelle  Seele  hat  als  Princip  des  persönlichen  Lebens 
und  Ursache  des  verantwortlichen  Handelns  ihren  unmittelbaren  Ur- 
Sprung  in  Igvara.  Oder  viehnehr  in  allen  Einzelwesen  lebt  und  webt 
nur  der  eine  I^vara  als  Weltseele.  Der  Jiva,  welcher  als  individuelle 
»Seele«  das  menschliche  Einzelwesen  belebt,  ist  keineswegs  verschieden 
von  dem  I^vara,  der  als  »Weltseele«  den  Organismus  des  AU  erfüllt 
Wie  es  eine  und  dieselbe  Urmaterie  ist,  welche  als  Urquell  aller 
zeugenden  Kraft  sich  zum  Makrokosmus  und  Mikrokosmus,  zum  Or- 
ganismus des  Weltganzen  und  zum  Organismus  der  Einzelwesen  ent- 
faltet, so  ist  es  auch  ein  und  dasselbe  Aggregat  der  psychischen 
Kräfte,  das  dem  Ganzen  und  den  Einzelwesen  innewohnt.  Aus  der 
Weltseele  entspringen  die  Einzelseelen.  Das  Princip  des  makrokos- 
mischen Organismus  spaltet  und  individualisirt  sich  in  den  Einzel- 
seelen des  mikrokosmischen  Organismus.  Als  flva  vervielfältigt  sich 
Igvara  ins  Unendliche.  Daher  besteht  in  Wirklichkeit  zwischen  Daivam 
und  Paurusham  kein  Unterschied.  Dieselbe  Thätigkeit,  die  Daivam, 
»Schicksal«,  heisst,  insofern  sie  von  dem  weltbildenden  Igvara  aus- 
geht, wird  Paurusham  genannt,  insofern  sie  mit  dem  menschlichen 
Einzelwesen  verbunden  ist.  Es  ist  eine  einzige  in  ungebrochenem 
Lauf  sich  fortpflanzende  Bewegung,  die  in  dem  Weltganzen  und  in 
dem  Einzelwesen  zur  Erscheinung  kommt.  Diese  Bewegxmg  bringt 
unausgesetzt  jene  Sinnenwelt  hervor,  die  uns  über  unser  wahres  Sein 
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täuscht.  Dieser  Lrthum  wird  also  durch  die  sinnenföllige  Welt  er- 
zeugt; daher  wird  die  Welt  als  Ganzes  und  in  ihren  Theilen  eine 
Täuschung  genannt  (jagan  mohätmakam,  sarvam  mohätmakam). 

Wenn  der  Kosmos:  jagan  mohätmakam,  das  All:  sarvam 
mohätmakam  genannt  wird,  so  bedeutet  das  nicht  ein  irreales  Sein, 
einen  Schein  im  Sinne  subjectiver  Täuschung,  sondern  den  Gegensatz 
des  aus  den  Guna  fliessenden  stofflichen  Seins,  das  die  absolute 
Realität  verhüllt  und  verfinstert.    Die  Erklärung  liefern  Aussprüche  wie : 

tribhir  gunamayair  bhävair  ebhi^  sarvam  idam  jagan  mohitam 

VI  31.  13. 

»Durch  diese  drei  Qualitäten  wird  das  Weltall  bethört.« 

rajasä  tamasä  cai  'va  vyäptam  sarvam  anekadhä 

»Durch  Trübung  und  Finstemiss  wird  das  All  mannigfach  ein- 
gehüllt.« 

prakrityä  sarvam  eve  'dam  jagad  andhtkritam    Xu  303,  35. 

»Die  Prakriti  ist  es,  welche  diese  Welt  verdunkelt.« 
Die  Täuschung  besteht  eben  darin,  dass  die  drei  Grundkräfte 
unausgesetzt  jenes  individuelle  Sein  weben,  das  die  Erkenntniss  des 
wahren  Seins  verschleiert.  »Dieses  All  wird  durch  Prakriti  in  Finstemiss 
gehüllt«  (prakritya  sarvam  andhtkritam) ,  wörtlich:  »mit  Blindheit  ge- 
schlagen«. Daher  heisst  Prakriti  die  »Täuschende«  (mohini).  Sie  wird 
Mäyä  »Trugbild«  genannt,  aber  nicht  als  subjectives,  sondern  als  ob- 
jectives  Trugbild,  d.  h.  als  reale  Potenz,  welche  in  ihren  individuellen 
Schöpfimgen  die  Täuschung  weckt,  der  Mensch  sei  ein  persönliches 
Wesen.  Die  Macht  der  Täuschung  beruht  auf  jenen  drei  Guna,  Licht, 
Trübung,  Finstemiss,  aus  deren  Wandlungen  unausgesetzt  neue  Seins- 
formen hervorgehen.  Prakriti  wird  personificirt  als  »göttliche  Mayä«. 
Seiner  ursprünglichen  Bedeutung  nach  bezeichnet  Mayä  die  bildende 
Kraft.  Wenn  es  daher  von  Prakriti  heisst,  sie  sei  die  göttliche, 
schwer  bezwingbare  Mäyä,  deren  Gmndwesen  die  Guna  bilden  (daivt 
hy  eshä  gunamayi  mäyä  duratyayä),  so  bedeutet  das  nicht  das 
Blendwerk,  sondem  die  zeugende  und  bildende  Urkraft  der  realen 
Materie,  welche  die  rein  geistige  Seele  mit  einem  Gewebe  von  stoff- 
lichen Qualitäten  umstrickt.  Dieses  Gewebe  stofflicher  Eigenschaften 
ist  jenes  Aggregat  der  Lebenskräfte,  das  Seele  (jlva)  heisst.  Stoffliche 
Seele  und  felsches  Wissen,  Jlva  und  Avidyä,  werden  geradezu  synonym 
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gebraucht.  Das  fiEdsche  Wissen  macht  als  Inbegriff  der  drei  Guna 
das  innerste  Wesen  der  individuellen  Seele  aus.  Es  wird  gesagt,  der 
absolute  Geist  werde  in  drei  Qualitäten  des  Lichtes,  der  Trübung, 
der  Finstemiss  mit  einem  dreifachen  Gewände  bekleidet  (vastrais 
tribhil^  satvaräjasatämasai^).  Die  aus  Prakriti  erzeugte  Seele  heisst 
avidyä«  objectiv,  weil  sie  den  Irrthum  über  das  wahre  Sein 
erzeugt,  subjectiv,  weil  sie  nur  ein  unvollkommenes  Sein,  das  er- 
kenntnisslos (acetana)  ist,  enthält,  während  Wissen  (vidyä)  und  Denken 
(cetana)  die  Wesenheit  des  einzigen  absoluten  und  qualitätlosen  Seins 
ausdrücken:  acetanä  cai  'va  matä  prakritih  (Xu  303,   28). 

sä  hy  asya  prakpitir  dpishtä  tatkshayän  moksha  ucyate 
tad  eva  shoda9akalam  deham  avyaktasaipjnakam 
mamä  'yam  iti  manvänas  tatrai  'va  parivartate 
paiicavim90  mahän  ätmä  tasyai  'vä  pratibodhanät 
vimalasya  vi9uddhasya  9uddhä9uddhanishevanät 
a9uddha  eva  ^uddhatmä  tadrig  bhavati  pirthiva 
abuddhasevanac  cä  'pi  buddho  *py  abuddhatäm  vrajet 
tathai  'vä  'pratibuddho  'pi  vijneyo  nripasattama 
prakfites  trigunäyäs  tu  sevanit  triguno  bhavet 

xn  304,  7. 

»Die  sechszehn  stofflichen  Theile  bilden  die  Natur  der  empiri- 
schen Seele.  Wird  diese  Natur  vernichtet,  dann  tritt  Elrlösimg  des 
absoluten  Geistes  ein.  Indem  die  empirische  Seele  denkt:  Ich  bin 
es,  dem  das  Alles  angehört,  wandert  sie  unausgesetzt  umher  in  neuen 
Geburten.  Weil  sie  nicht  die  wahre  Natur  des  fünfundzwanzigsten 
Principes  kennt,  die  rein  unbefleckt  ist,  und  weil  sie  sowohl  reinem 
als  unreinem  Handeln  sich  hingibt,  darum  ist  sie  Ursache ,  dass  der 
reine  Geist  unrein  erscheint.  Der  Reine  wird  unrein,  der  Weise  ein 
Thor.  Obschon  frei  von  aller  Makel  wird  der  absolute  Geist  durch 
seine  Verbindung  mit  der  von  den  drei  Guna  umhüllten  Prakriti  eben- 
falls in  die  drei  Guna  gekleidet.« 

sa  lingäntaram  äsädya  präkpitam  lingam  avranam 
vranadväräny  adhishthäya  karmanä  'tmani  manyate 
9roträdini  tu  sarväni  panca  karmendriyäny  atha 
vägädini  pravartante  guneshv  iha  gunaih  saha 
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aham  etäni  vai  sarvam  mayy  etan)  'ndriyäni  ha 
nirindriyo  hi  mayate  vranavän  asmi  nirvranah 
alingo  lingam  ätmanam  akälaJ^  kälam  ätmana)^ 
asatvam  satvam  atmänam  atattvam  tattvam  ätmanalt^ 
amrityur  mrit3mm  ätmänam  acara9  caram  ätmana^ 
akshetra]^  kshetram  ätmänam  asarga^i  sargam  ätmana^ 
atapäs  tapa  ätmänam  agatdr  gatim  ätmanah 
abhavo  bhavam  ätmänam  abhayo  bhayam  ätmanah 
akshara^  ksharam  ätmänam  abuddhis  tv  abhimanyate. 

Xn  303,  47. 

»Obschon  die  absolute  Seele  keinen  Wandlungen  unterworfen  ist, 
so  betrachtet  sie  doch  alle  Werke  als  die  ihrigen,  wenn  sie  in  einen 
Körper  eintritt  und  sich  mit  den  Sinnesorganen  verbindet.  Die  fünf 
Erkenntnissorgane  und  die  fünf  Thatorgane,  die  verbunden  werden 
durch  die  drei  Qualitäten  Licht,  Trübung,  Finstemiss,  bringen  mannig- 
fache Handlungen  hervor.  Die  Seele  denkt:  ich  bin  es,  die  alle 
Handlungen  des  Lebens  verrichtet,  ich  bin  es,  der  die  Sinnesorgane 
angehören,  obschon  der  absolute  Geist  ohne  Sinneswerkzeug  ist. 
Obschon  ohne  Körper,  denkt  die  Seele,  sie  sei  mit  einem  Körper 
bekleidet;  obschon  ohne  Qualitäten,  denkt  die  Seele,  sie  sei  mit 
Quahtäten  behaftet;  obschon  jenseits  aller  Zeit,  denkt  sie,  sie  stehe 
unter  dem  Einfluss  der  Zeit;  obschoil  ohne  Leben,  denkt  sie,  sie  sei 
ein  lebendes  Wesen;  obschon  unsterbhch,  so  denkt  sie  doch,  sie  sei 
sterblich;  obschon  stofflos,  so  denkt  sie,  sie  sei  materiell;  obschon 
erhaben  über  alle  Busse,  so  denkt  sie,  sie  sei  in  den  Uebungen  der 
Busse  begriffen;  obschon  ohne  Geburt,  so  denkt  sie,  sie  werde  ge- 
boren ;  obschon  unvergänglich,  so  hält  sie  sich  für  vergänglich.  Das 
ist  das  Wahnbild  der  stofflichen  Seele.« 

Durch  das  persönliche  Sein  wird  der  Geist  in  unzähligen  Indivi- 
duen gefangen  gehalten.  Die  wahre  Seele  ist  dadurch  die  Gefangene 
der  falschen  Seele.  Die  Macht  des  »Ich«  ist  es,  die  den  Geist  in 
den  Kerker  des  Körpers  Verstössen  hat.  Und  die  Einzelseele  als 
Trägerin  des  persönlichen,  im  »Ich«  sich  äussernden  Bewusstseins  ist 
durch  ihre  individuellen  Handlungen  für  die  Ge&ngenschaft  des 
Geistes  verantwortlich.  Mag  man  das  freies  oder  unfreies 
Handeln  nennen,  was  von  der  Einzelseele  ausgeht.  Es  genügt,  dass 
es  ein  Bewusstsein  des  »Ich«  gibt,  um  das  Individium  für  alle  Thätig- 


126  Zweiter  Abschnitt.    S&i)ikhja  als  ErlGsongslehre. 

keit  verantwortlich  zu  machen,  welche  immer  von  Neuem  den  Geist 
an  die  Materie  kettet  und  ihn  von  einem  Leben  in  das  andere  treibt 
Wirkt  auch  in  allem  eine  und  dieselbe,  alles  bestimmende  Macht 
des  Urstoffes,  so  wirkt  sie  doch  in  jedem  Wesen  seiner  individuellen, 
durch  das  persönliche  Bewusstsein  unterschiedenen  und  bestimmten 
Natur  gemäss.  Unfreiwillig  wäre  die  Handlung  nur,  wenn  sie  einzig 
und  allein  aus  einer  äusseren  Ursache  entspränge.  Das  ist  Bber 
so  wenig  der  Fall,  dass  vielmehr  das,  was  als  weltzeugender  Urstofi 
äussere  Ursache  ist,  sich  in  dem  Einzeldasein  verinnerlicht  und  in 
dem  persönlichen  Bewusstsein  zu  einem  selbstständigen  Träger  des 
Handelns  macht.  Es  entstehen  individuell  unterschiedene  Persönlich- 
keiten. In  jeder  Persönlichkeit  ist  das  »Ich«  das  bestimmende  Prindp. 
Die  Handlung  geht  vom  eigenen  Trieb  des  »Ich«  aus.  Darum  ist 
die  Handlung  freiwillig.  Im  »Ich«,  das  die  Ursache  aller  Thätigkeit 
ist,  wurzelt  die  sittliche  Verantwortung.  Das  »Ich«  ist  der  eigentliche 
thätige  Faktor.  Weil  der  Mensch  im  »Ich«  ein  persönliches  Sein 
darstellt,  ist  er  verantwortlich  für  alles,  was  von  ihm  und  durch  ihn 
geschieht  Gäbe  es  kein  »Ich«,  so  gäbe  es  keine  Thätigkeit,  gäbe 
es  keine  Thätigkeit,  so  gäbe  es  keine  Werkfrüchte,  gäbe  es  keine 
Werkfrüchte,  so  gäbe  es  kein  Leben,  in  dem  die  Werkfrüchte  genossen 
werden  müssten,  kein  Wahnbild,  das  unserem  Bhck  das  eine  und 
absolute  göttliche  Sein  als  unser  innerstes  und  eigenstes  Wesen  vct- 
schleierte. 

Die  Seele  ist  also  als  Trägerin  des  persönlichen  Bewusstseins, 
welches  die  Vorstellung  erzeugt,  ich  sei  es,  der  handle  und  leide,  der 
Ehre  und  Freude,  Liebe  und  Hass  geniesse,  verantwortlich  dafür, 
dass  das  göttliche  Sein  imserer  Erkenntniss  verborgen  bleibt.  Denn 
dadurch,  dass  sie  zu  immer  neuer  Thätigkeit  drängt,  hält  sie  die  Be- 
wegimg lebendig,  durch  die  wir  von  der  absoluten  Realität  des 
Brahman  abgelenkt  werden.  Das  »Ich«  trägt  als  Princip  der  Thätig- 
keit die  Schuld  an  aller  Unwissenheit.  Das  ist  die  einzige  Sünde. 
Gäbe  es  kein  »Ich«,  so  gäbe  es  kein  Sein,  das  im  Kerker  der  indivi- 
duellen Seele  gefangen  gehalten  würde. 

Alles  kommt  daher  darauf  an,  die  Macht  des  »Ich«  zu  brechen. 

Wie  wird  der  Mensch  von  dieser  Täuschung  befreit?  Darin  gipfelte 
das  ethische  Problem  der  Erlösung  imd  bereits  im  Zeitalter  der  Opfer- 
m)rstik  fand  es  seine  Lösung  in  dem  Satze  von  der  befreienden  Macht 
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des  Wissens^).     »Der  Atman  ist  frei  von  Verlangen,  im  Besitze  alles 
Verlangten,  nicht  lockt  ihn  das  Verlangen  nach  irgend  etwas:  Durch 
Wissen  steigen  sie  aufwärts,  dorthin,    wo  das  Verlangen  schweigt; 
nicht  Opfeigabe  reicht  dorthin,  nicht  Busse  des  Nichtwissenden.    Denn 
nicht   kann  jene   Welt   durch  Opfergaben,     nicht    durch   Ascese   er- 
langen,   wer  solches  nicht  weiss.     Denn   nur   dem  soches  Wissenden 
gehört  jene  Stätte.«     Hier   wird    bereits    mit  voller  Bestimmtheit  aus- 
schliesslich dem  Wissen  die  erlösende  Kraft  beigelegt.   Alle  äussere, 
in  Opfer  oder  Busse  sich  kundgebende  »Werkthätigkeit«  (karman)  ist 
nutzlos.     Nur   das    »Wissen«  (vidyä)    tührt   zur  Erlösung.     In    dieser 
Auffassung  von  der  Nutzlosigkeit  des  Opfers  kündigte  sich  bereits  der 
Geist  jener  neuen  Zeit   an,    der    im  Saqikhya  dies  erlösende  Wissen 
zu  einem  System  der  Wissenschaft  vom  höchsten  Sein  ausbaute, 
karmanä  baddhyate  jantur  vidyayä  tu  pramucyate 
tasmät  karma  na  kurvanti  yataya^  päradar9inah 
karmani  jiyate  pretya  mürtiman  shoda9ätmakah 
vidyaya  jayate  nityam  avyaktam  hy  avyayätmakam 
karma  tv  eke  pra9ainsanti  svalpabuddhirata  nara^ 
tena  te  dehajalani  ramayanta  upäsate 
ye  sma  buddhim  param  präptä  dharmanaipunyadar9ina^ 
na  te  karma  pra9a]nsanti  küpam  nadyäm  pibann  iva 
karmana^  phalam  äpnoti  sukhadul^khe  bhaväbhavau 
vidyayä  tad  avapnoti  yatra  gatva  na  90cati 
yatra  gatva  na  mriyate  yatra  gatvä  na  jäyate 
na  punar  jäyate  yatra  yatra  gatva  na  vartate 
yatra  tad  brahma  paramam  avyaktam  acalam  dhruvam. 

XII  241,  7. 
»Durch  das  Werk  wird  der  Mensch  gebunden,  durch  das  Wissen 
aber  wird  er  erlöst.  Deswegen  verrichten  die  nach  Erlösung  Suchen- 
den keine  Werke.  Kraft  der  Werke  wird  die  aus  sechszehn  Theilen 
bestehende  Seele  nach  dem  Tode  wiedergeboren.  Durch  das  Wissen 
kehrt  das  Vergängliche  zur  Unvergänglichkeit  zurück.  Nur  Thoren 
sind  es,  die  das  Werk  preisen.  Durch  das  Werk  wird  das  Netz  des 
körperlichen  Seins  ausgebreitet.  Diejenigen  aber,  welche  in  die  Tiefen 
der  Wahrheit  eingedrungen  sind,  verachten  das  Werk,  weil  es  Gefahr 
bringt,  gerade  so,  wie  wenn  man  über  den  Rand  eines  Ufers  gebeugt 

^)  Idealismus  der  indischen  Religionsphilosophie.    S.  120  ff. 
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den  Durst  stillt  Die  Werkfrüchte,  die  man  erlangt,  sind  Freude  und 
Leid,  Werden  und  Vergehen.  Durch  das  Wissen  aber  gelangt  man 
zu  dem  Orte,  wo  es  keine  Trauer,  keinen  Tod,  keine  Wiedergeburt, 
keinen  Wechsel  gibt,  wo  nur  das  eine  ewige,  unwandelbare,  unend- 
liche Brahman  weilt.« 

In  anschaulicher  Weise  wird  uns  dieser  Process  der  Bindung  und 
Lösung  in  dem  Monologe  vorgeführt,  den  die  erlöste  Seele  mit  sich 
selbst  nach  der  Befreiung  aus  dem  Kerker  der  empirischen  Seele  hält. 

prakfitim  tv  abhijänäti  nirgunatvam  tathä  'tmanal^ 

tada  vi9uddho  bhavati  prakrite^i  parivarjanat 

anyo  'ham  anye  'yam  iti  yadä  budhyate  budhimän 

tadai  'sha  tattvatäm  eti  na  ca  'pi  mi9ratäm  vrajet 

prakptyä  cai  'va  rajendra  mi^ro  hy  anya9  ca  djii^yaXe 

yada  tu  gunajdlam  tat  präkritam  vai  jugupsate 

pa9yate  ca  param  pa^yan  tadä  pagyan  na  samtyajet 

kim  maya  kritam  etävad  yo  'ham  kÜam  imam  janam 

matsyo  jälam  hy  avijnanild  anuvartitavän  iha 

aham  eva  hi  sammohäd  anyam  anyam  janäj  janam 

matsyo  yathokajnänäd  anuvartitavän  aham 

matsyo  'nyatvam  yathäjnänäd  udakän  na  'bhimanyate 

atmänam  tadvad  ajnänid  anyatvam  cai  'va  vedmy  aham 

mamä  'stu  dhig  abuddhasya  yo  'ham  magnam  imam  punah 

anuvartitavän  mohäd  anyam  anyam  janäj  janam 

ayam  atra  bhaved  bandhur  anena  saha  me  kshamam 

sämyam  ekatvam  äyäto  yädrigas  tädri9as  tv  aham 

tulyatäm  iha  pa^yämi  sadri90  'ham  anena  vai 

ayam  hi  'vimalo  vyaktam  aham  tdri^akas  tathä 

yo  'ham  ajnänasammohäd  ajnayä  sampravrittavän 

sasangayä  'ham  nihsangah  sthitah  kälam  imam  tv  aham 

anayä  'ham  va^ibhütah  kälam  etam  na  buddhavän 

uccamadhyamanicänäm  täm  aham  katham  ävase 

samänayä  'nayä  ce  'ha  sahaväsam  aham  katham 

gacchämy  abuddhabhävatväd  eshe  'dänim  sthiro  bhave 

sahaväsam  na  yäsyämi  kälam  etad  dhi  vancanät 

vancito  'smy  anayä  yad  dhi  nirvikäro  vikärayä 

na  cä  'yam  aparädho  'syä  hy  aparädho  hy  ayam  mama 
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yo  'harn  aträ  'bhavam  saktah  paränmukham  upasthitah 
tato  'smi  bahurüpäsu  sthito  mürtishv  amürtimän 
amfirtag  cä  'pi  mfirtätma  mamatvena  pradharshital^ 
präk|itena  mamatvena  täsu  täsv  iha  yonishu 
ninnamasya  mamatvena  kim  kritam  täsu  täsu  ca 
yontshu  vartamanena  nashtasamjnena  cetasa 
na  mamä  'trä  'nayä  käiyam  ahamkftrakyitatmaya 
ätmänam  bahudhi  kritvi  ye  'yam  bhüyo  yunakti  mim 
Idäntm  esha  buddho  'smi  niimamo  niiahaijikrita]{;i 
mamatvam  anayi  nityam  ahamkärakritätmakam 
apetyi  *ham  imäm  hitvä  sa]{i9rayishye  nixämayam 
anena  simyam  yäsyämi  nä  'nayä  'ham  acetayä 
kshemam  mama  sahä  'nena  nai  'katvam  anayä  saha 
evam  paramasambodhät  pancavim90  'nubuddhavän 
aksharatvam  niyaccheta  t3raktvä  ksharam  anämayam 
avyaktam  vyaktadhanninam  sagimam  nirgiinam  tatM 
nirgunam  prathamam  drishtvä  tädrig  bhavati  maithilo 

»Wenn  die  Verbindung  der  Seele  mit  Prakriti  gelöst  wird,  dann 
erkennt  sich  die  Seele  in  ihrer  Wesensgleichheit  mit  Brahman.  So 
lange  sie  jedoch  mit  Prakriti  verbunden  ist,  erscheint  sie  als  ein  von 
Brahman  verschiedenes  Sein.  Wenn  die  Seele  jede  Zuneigung  für 
Prakpti  und  ihre  Principien  abwirft,  dann  gelangt  sie  zur  Kenntniss 
des  höchsten  Geistes.  Hat  sie  ihn  einmal  erkannt^  dann  hat  sie  nur 
mehr  den  Wunsch,  niemals  diese  beglückende  Erkenntniss  zu  ver- 
lieren. Wenn  die  Erkenntniss  der  Wahrheit  aufdämmert,  beginnt  die 
Seele  zu  klagen:  »Ach,  wie  thöricht  habe  ich  gehandelt,  dass  mein 
Lrrthum  mich  in  das  Netz  der  Prakriti  wie  den  Fisch  in  das  Fang- 
netz verstrickte.  Meine  Unwissenheit  war  der  Grund,  dass  ich  von 
einem  Körper  in  den  anderen  wanderte,  wie  der  Fisch  von  einem 
Wasser  in  das  andere  schwimmt,  weil  er  nur  im  Wasser  leben  kann. 
In  der  That,  wie  der  Fisch  nichts  Anderes  kennt  als  das  Wasser,  das 
sein  Element  ist,  so  vermeinte  ich,  dass  nur  die  sinnenfällige  Welt  mit 
Frau  und  Kindern  mein  Element  sei.  Schmach  komme  über  mich, 
dass  ich  in  Folge  dieser  Täuschung  von  einem  Körper  in  den  andern 
wandere.  Nur  der  höchste  Geist  ist  mein  Freund;  er  allein  ist  mir 
wesensgleich.  Meine  Wesensgleichheit  mit  ihm  erkenne  ich  jetzt.  Er 
ist  ohne  Attribute.     Ja  wahrlich,    es   unterliegt  keinem  Zweifel,    dass 
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ich  und  er  ein  Wesen  sind.  Nur  die  Folge  einer  Täuschung  war  es, 
dass  ich  mit  Frakfiti  verbunden  wurde.  Obschon  ich  meinem  inner- 
sten Wesen  nach  ohne  jede  Beziehung  zur  Materie  bin,  so  lebte  ich 
doch  lange  Zeit,  als  wäre  ich  au&  Engste  mit  Frakpti  veibunden. 
Die  Macht  der  Prakriti  hat  mich  so  lange  gefesselt,  ohne  dass  ich  es 
wusste.  In  den  verschiedensten  Abstufungen  erscheinen  die  Producte 
der  Materie,  die  Formen,  in  die  sie  die  Seele  hüllt.  Wie  konnte  ich 
in  dieser  stofiflichen  Hülle  wohnen  ?  Die  Unwissenheit  band  mich  an 
die  Gesellschaft  der  Materie.  Nunmehr  hat  diese  Gesellschaft  ein 
Ende.  Und  doch,  wie  kam  es,  dass  ich  so  lange  in  ihrer  Gesellschaft 
verblieb,  obschon  mein  innerstes  Wesen  jeder  Umwandlung  unzugäng- 
lich ist?  Nicht  die  Prakfiti,  sondern  mich  trifit  die  Schuld.  Aus 
eigenem  Antrieb  wandte  ich  mich  von  dem  höchsten  Geiste  ab,  um 
mich  den  Erscheinungen  der  sinnenfälligen  Welt  hinzugeben.  Eine 
Folge  dieser  Anhänglichkeit  an  die  Sinnenwelt  war  es,  dass  ich,  ob- 
schon ohne  Gestalt,  in  tausend  Gestalten  lebte.  Ohne  irgend  welche 
unterscheidende  Gestalt  zu  besitzen,  wurde  ich  durch  die  Macht  des 
»Ich«  in  unzählige  Gestalten  gehüllt  und  dem  Spotte  preisgegeben. 
Die  Macht  des  »Ich«  zwang  mich,  unausgesetzt  den  Kreislauf  von 
Geburt  und  Tod  zu  durchlaufen.  Obschon  es  in  Wirklichkeit  kein 
»Ich«  gibt,  so  brachte  doch  das  Wahnbild  des  persönlichen  Bewusst- 
seins  alle  jene  Akte  hervor,  welche  mich  von  einem  Leben  in  das 
andere  trieben.  Ich  habe  nichts  länger  mehr  mit  jenem  Wesen  zu 
thun,  dessen  Leben  in  den  Wahnvorstellungen  des  »Ich«  besteht, 
durch  die  es  sich  in  immer  neue  Wesen  spaltet.  Jetzt  endlich  bin 
ich  zur  Erkenntniss  erwacht  und  weiss,  dass  ich  in  meinem  innersten 
Wesen  ohne  das  Bewusstsein  des  »Ich«  bin  und  ohne  jene  indivi- 
duelle Triebkraft,  durch  die  immerfort  die  Prakpti  mich  mit  neuen 
Formen  umhüllte.  Ich  werfe  ab  das  persönliche  Empfinden,  ich  reisse 
mich  los  von  Prakriti,  und  nehme  einzig  meine  Zuflucht  in  dem 
absoluten  Geiste.  Mit  ihm  will  ich  vereinigt  sein,  nicht  mit  Prakriti, 
die  ohne  Erkenntniss  ist.  Das  ist  meine  Seligkeit,  eins  zu  sein  mit 
dem  höchsten  Geiste.  Mit  der  Prakriti  habe  ich  keine  Aehnlichkeit 
oder  Verwandtschaft.«  Wenn  die  Seele  auf  diese  Weise  zur  Erkennt- 
niss des  höchsten  Geistes  gelangt,  dann  wirft  sie  alles  wandelbare 
Sein  ab  und  erreicht  die  Unvergänglichkeit  des  absoluten  Geistes. 
Obschon    seiner  wahren  Natur   nach    ohne  Attribute   und    ohne  jede 
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sichtbare  Entfaltung,  wird  die  Seele  eingehüllt  in  die  sichtbaren 
Formen  des  Stoffes  und  nimmt  äusserlich  Attribute  an.  Wenn  aber 
die  Seele  das  qualitätlose  Brahman  erkennt,  dann  kehrt  sie  zur  Wesens- 
gleichheit mit  ihm  zurück.«    (XII  307,  18.) 

Das  Problem  der  Glückseligkeit  war  der  Leitstern,  der  den  Gang 
der  speculativen  Untersuchung  bestimmte.  Alle  kosmologischen  und 
psychologischen  Probleme  werden  jetzt  dem  ethischen  Problem  unter- 
geordnet. Und  das  ethische  Problem  wird  beantwortet  im  Begriff 
von  Brahman  und  Nirväna. 

• 

Im  Brahman  wird  das  ethische  Problem  speculativ  gelöst, 
im  Nirväna  praktisch  verwirklicht.  Brahman  und  Nirväna  bilden  die 
beiden  Pole,  um  die  sich  das  erlösende  Wissen  bewegt,  beide  gehören 
als  Theile  des  einen  erlösenden  Wissens  enge  zusammen.  In  dem 
ursprünglichen  System  der  Erlösungswissenschaft  (mokshadharma) 
gab  es  kein  Brahman  ohne  Nirväna^  kein  Nirväna  ohne  Brahman. 


Zweites  Kapitel. 

Die  speculative  Lösung  im  Brahman. 

Die  speculative  Lösung  des  ethischen  Problems  wurde  in  der 
tieferen  Ergründung  des  geistigen  Wesens  von  Brahman   gegeben. 

Den  Weg  zur  tieferen  Ergründung  erschloss  der  Gegensatz,  der 
sich  zwischen  dem  »Ich«  und  dem  absoluten  Geiste,  zwischen  Aham 
und  Atman,  als  eine  imüberbrückbare  Kluft  ausbreitet. 

Die  Frage  nach  dem  Wesen  des  Brahman  war  von  der  älteren 
Speculation  in  dem  bekannten  Gegensatz  des  niederen  und  höheren 
Brahman  beantwortet  worden.  Es  wurde  ein  zweifaches  Brahman 
unterschieden :  ein  sterbliches  und  ein  unsterbliches ,  ein  körperhaftes 
und  ein  geistiges,  ein  diesseitiges  und  ein  jenseitiges  Brahman.  In 
Wirklichkeit  gibt  es  zwar  blos  ein  einziges  Brahman,  jenes  absolute 
Sein,  dessen  Wesen  im  reinen  Sein  und  Denken  besteht.  »Fürwahr,« 
so  sagt  eine  Stelle  der  Bfihadäranyaka ,  »dieses  grosse,  ungeborene 
Selbst  ist  nicht  alternd,  nicht  welkend,  unsterblich,  furchtlos  ist  das 

9* 


132  Zweiter  Abschnitt.    S&mkhya  als  ErlOsnngslehre. 

Brahman.«  Aber  dieses  eine  Brahman  hatte  sich  nach  der  älteren 
Auflassung  in  die  Materie  versenkt  und  breitete  sich  als  Weltseele  in 
dem  körperhallen  Wesen  der  sichtbaren  Welt  aus.  Der  Dichter  des 
philosophischen  Hymnus  singt :  »Ein  Viertel  von  ihm  sind  alle  Wesoi, 
drei  Viertel  das  Unsterbliche  im  Himmel.  Mit  drei  Vierteln  sti^ 
der  götdiche  Geist  nach  Oben ;  ein  Viertel  von  ihm  kam  hier  wied^imi 
zum  Vorschein.«  Was  der  Dichter  im  Bilde  des  mit  einem  Viertel 
zur  Welt  sich  ausbreitenden,  mit  drei  Vierteln  als  das  Unsterbliche 
zum  Himmel  emporsteigenden  Geistes  andeuten  will,  ist  klar  durch 
den  Gegensatz  des  Sterblichen  und  Unsterblichen.  Nur  mit  einem 
»Viertel«  versenkt  sich  das  Brahman  in  den  Urstofif.  Seiner  wahren 
Wesenheit  nach  bleibt  es  unberührt  vom  Stoffe  und  unwandelbar.  In 
den  »drei  Vierteln«  wird  daher  das  geistige  und  unsterbliche  Wesen 
des  Brahman  ausgedrückt  Was  sich  dem  Auge  als  »diesseitige«  Ent- 
fjEdtung  des  Brahman  bietet,  zieht  nur  als  flüchtiger  Schatten  eines 
körperhaften  Wesens  an  uns  vorüber. 

Dieser  Gegensatz  des  niederen  und  höheren  Brahman  war  in 
der  Lösung  des  kosmologischen  und  psychologischen  Problems  auf 
den  Gegensatz  der  individuellen  und  der  absoluten  Seele,  auf  den 
Gegensatz  von  Aham  und  Atman  zurückgefiihrt  worden.  Und  in 
diesem  Gegensatz  von  Natur  und  Geist  erschloss  sich  das  innerste 
Wesen  des  Brahman. 

aksharam  ca  ksharam  cai  'va  dvaidhtbhavo  'yam  ätmana^ 
aksharam  tatra  sadbhävah  svabhavaJ^  kshara  ucyate 

XIV  28,  22. 

»Das  Unvergängliche  und  das  Vergängliche  sind  die  beiden 
Formen  des  Geistes.  Das  Unvergängliche  besteht  in  der  Natur  des 
reinen  Seins,  das  Vergängliche  in  der  Natur  des  persönlichen  Seins.« 

dvav  imau  purushau  loke  ksharag  ca  'kshara  eva  ca 
ksharah  sarväni  bhdtani  kdtastho  'kshara  ucyate 

VI  39,   16. 

»Es  gibt  zwei  Seelen,  eine  unvergängliche  und  eine  vergängliche. 
Die  vergängliche  Seele  umfasst  alle  Einzelwesen;  die  unsterbliche 
Seele  ist  der  in  unbedingter  Theilnahmlosigkeit  beharrende  Geist« 
(kü^stha). 
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dvau  ätmänau  ca  vedeshu  siddhänteshv  apy  udähritau 
caturlakshanajam  tv  idyam  caturvargam  pracakshate 
vyaktam  avyaktajam  cai  'va  tathä  buddham  acetanam 
satyam  kshetrajna  ity  etad  dvayam  apy  anudar^itam 
dvav  ätmänau  ca  vedeshu  vishayeshv  anurajyata^ 
vishayät  pratisamhärah  sämkhyänam  viddhi  lakshanam 

xn  236,  31. 

>Zwei  Seelen  nennt  man  in  den  Veden  und  Upanishads.  Die 
eine  Seele  ist  das  »Entfaltete«  und  entspringt  aus  dem  »Unentfalteten«. 
Sie  ist  erkennend  und  nicht  erkennend.  Ueber  beide  habe  ich  dich 
belehrt.  Die  eine  Seele  ist  stofflich,  die  andere  geistig.  Beide  Seelen 
sind  mit  der  sinnlichen  Welt  verbunden.  Befreiung  von  der  sinn- 
lichen Welt  wird  der  geistigen  Seele  zu  Theil.  Das  ist  die  charakte- 
ristische Lehre  des  Säipkhya.« 

Wie  die  Erkenntniss  der  aus  Prakriti  fliessenden  stofflichen  Welt 
zur  Erkenntniss  des  absoluten  Geistes  führt,  erläutert  die  folgende 
Stelle : 

gunä  gu^eshu  jäyante  tatrai  'va  niviganti  ca 

evam  gunä^  prakptito  jäyante  niviganti  ca 

tvanmUnsam  rudhiram  meda^  pittam  majjä  'sthisnä)ru  ca 

ashtau  täny  atha  gukrena  jänthi  präkritäni  vai 

puming  cai  'vä  'pumdng  cai  'va  trailingyam  präkritam  smptam 

na  vi  'pumän  pumäng  cai  'va  sa  lingt  'ty  abhidhtyate 

alingat  pralqritir  lingair  upaiabhyate  sä  'tmajaih 

yathä  pushpaphalair  nityam  ritavo  'märtayas  tathä 

evam  apy  anumänena  hy  alingam  upaiabhyate 

pancavi]}igatimas  täta  lingeshu  niyatätmaka]|^ 

anädinidhano  'nantaj^  sarvadargt  nirämayah 

kevalam  tv  abhimänitväd  guneshu  guna  ucyate 

gunä  gunavata^  santi  nirgunasya  kuto  gunä^ 

tasmäd  evam  vijänanti  ye  jani  gunadar^nal^ 

yadä  tv  esha  gunän  etän  pnÜqritän  abhimanyate 

tadä  sa  gunahinyaitam  param  evä  'nupagyati 

yad  tad  buddheh  param  prahu^i  siipkhyayogäg  ca  sarvagal;^ 

buddhyamänam  mahäpräjnam  abuddhaparivaijanit 

aprabuddham  athä  'vyaktam  agunam  prähur  tgvaram 
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nirgu^am  ce'  ^varam  nityam  adhishthätäram  eva  ca 
prakrite9  ca  gunänim  ca  pancavimgatikam  budhah 
sämkhyayoge  ca  kugalä  budh3rante  paramaishinaj^ 

Xn  305,  23. 

»Der  Aether  und  alle  anderen  Elemente  entspringen  den  drei 
Grundkiäften  des  Lichtes,  der  Trübung,  der  Finstemiss  und  kehren 
wiederum  dahin  zurück.  Alle  Attribute  gehen  aus  dem  Urstoff  hervor 
und  fliessen  in  den  Urstoff  zurück.  Haut,  Fleisch,  Blut,  Fett,  Galle, 
Mark,  Knochen,  Sehnen  sind  aus  dem  Urstoff  gemacht  und  entstehen 
aus  dem  Samen.  Die  empirische  Seele  und  die  körperhafte  Welt 
sind  Theüe  des  Urstoffes,  dessen  Wesen  in  den  Grundkräften  des 
Lichtes,  der  Trübung,  der  Finstemiss  besteht.  Die  absolute  Seele  ist 
sowohl  von  der  empirischen  Seele  wie  von  dem  Weltganzen  ver- 
schieden   Ohne  Entstehen   und  Vernichtung  ist  der  höchste 

Geist  nur  der  Zeuge  aller  Wandlungen.  Und  nur  der  Umstand,  dass 
das  Einzelwesen  sich  selbst  mit  dem  Stoff  identificirt,  bringt  den 
Wahn  hervor,  dass  der  höchste  Geist  mit  Attributen  bekleidet  ist 
Die  Weisen  aber,  welche  das  innerste  Wesen  den  Attribute  erkennen, 
wissen,  dass  die  Attribute  niu-  an  dem  materieUen  Sein  haften,  und 
dass  das  höchste  Sein  über  alle  Attribute  erhaben  ist.  Wenn  die 
empirische  Seele  alle  Attribute,  die  aus  der  Prakriti  hervorgehen,  in 
ihrem  Ursprung  erkennt,  dann  erkennt  sie  auch  den  höchsten  Geist. 
Nur  jene  Weisen,  die  im  Sämkhya  und  Yoga  bewandert  sind,  er- 
gründen den  höchsten  Geist  als  das  absolute  Erkennen,  das  frei  ist 
von  dem  Wahne  des  persönlichen,  aus  dem  Urstoff  und  seinen  Attri- 
buten entspringenden  Bewusstseins.  Frei  von  allen  Attributen,  ewig 
und  imwandelbar  waltet  der  höchste  Geist  als  der  Aufseher  über  aDe 
Wandlungen  der  Urmaterie.  Als  das  ftlnfundzwanzigste  Prindp  ragt 
er  über  die  vierundzwanzig  stofflichen  Principien  hinaus,  c 

tac  ca  kshetram  mahän  ätmä  pancavii^ago  'dhitish^hati 
adhishthäte  'ti  räjendra  procyate  yatisattamai^ 
adhishthänäd  adhishthätä  kshetrinäm  iti  nal^  ^rutam 
kshetram  jinäti  ca.  'vyaktam  kshetrajna  iti  co  'cyate 
avyaktike  pravigate  purushag  ce  'd  kathyate 
anyad  eva  ca  kshetram  syid  anya^  kshetrajna  ucyate 
kshetram  avyaktam  ity  uktam  jnätäram  pa&caviipgakam 
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anyad  eva  ca  jüänam  syäd  anyaj  jneyam  tad  ucyate 
jnänam  avyaktam  ity  uktam  jneyo  vai  pancavimgakah 
avyaktam  ksbetram  ity  uktam  tathä  satvam  tathe  '^varah 
ant^varam  atattvam  ca  tattvam  tat  pancavimgakam 
sämkhyadarganam  etäyat  parisamkbyänudarganam 
sämkhyä^  prakurvate  cai  'va  prakritim  ca  pracakshate 
tattväni  ca  caturvim^at  parisamkbyäya  tattvatah 
sämkhyä^-saha  prakrityä  tu  nistattvah  pancaviip^aka^ 
pancavimgo  'prakptyätmä  budhyamäna  iti  smritah 
yadä  tu  budhyate  'tmänam  tadä  bbavati  kevalab 

Xn  306,  36. 

»Der  Urstoff  beisst  das  Feld,  lieber  den  vierundzwanzig  Prin- 
cipien  stebt  der  böcbste  Geist  als  das  fünfundzwanzigste  Prindp.  Weil 
er  die  einzelnen  stofflieben  Aggregate  (ksbeträni)  überwacbt,  darum 
beisst  er  der  »Ueberwacbende«  (adbisbtbätä) ,  und  weil  er  das  stoff- 
liebe Aggregat  erkennt,  darum  beisst  er  ksbetrajna.  Der  böcbste  Geist 
versenkt  sieb  in  die  Urmaterie.  Aber  Urstoff  und  Urgeist  bleiben 
trotzdem  wesensverscbieden.  Der  Urstoff  ist  das  »Feld«,  der  Urgeist 
ist  als  das  fünfundzwanzigste  Prindp  der  Wissende  Qnitä).  £ine 
andere  Unterscbeidung  nennt  sie  das  »Erkennen«  und  »das  zu  Er- 
kennende«. Der  Urstoff  ist  das  individuelle  »Erkennen«  (jiiSnam),  der 
Urgeist  »das  zu  erkennende«  absolute  Sein  0neyam).  Der  Urstoff  beisst 
bald  »Feld«,  bald  das  »Unentüdtete«,  bald  »böcbster  Herr«  (i^vara). 
Das  fünfundzwanzigste  Prindp  aber  ist  weder  »böcbster  Herr«  (ant^vara), 
nocb  »Stoff«.  Dies  ist  das  auf  der  imterscbeidenden  Erkenntniss  der 
Prindpien  berubende  System  des  Sämkbya.  Die  Anbänger  des  Säip- 
kbya  baben  den  Begriff  der  Prakriti  angestellt.  Indem  sie  mit  Prakriti- 
» Materie«  zusammen  vierundzwanzig  Prindpien  aufzäblen,  nennen  sie 
das  immaterielle  Princip  das  fünfundzwanzigste.  Das  fünfundzwanzigste 
Prindp  ist  als  reines  Erkennen  der  unbedingte  Gegensatz  zu  Prakpti. 
Wenn  die  individuelle  Seele  die  absolute  Seele  erkennt,  dann 
kebrt  der  Geist  zur  Einzigkeit  zurück«  (kevalo  bbavati). 

Dadurcb  nun,  dass  das  Wesen  des  göttlicben  Geistes  in  dem 
Gegensatz  zur  empiriscben  Seele  betracbtet  wurde,  empfing  der  Be- 
griff des  Brabman  eine  scbärfere  Prägung.  Das  Wesen  des  unbedingt 
seienden   und   denkenden    Geistes   batte   die  Speculation   in   der  ab- 
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soluten  Einfachheit  erkannt  »£r  aber,  der  Atman,  ist  nicht  so  und 
ist  nicht  so.c  £r  stellt  weder  dieses,  noch  jenes  Sein  dar.  Er  ist 
das  Sein  schlechthin.  Von  Brahman  heisst  es :  »Es  ist  das,  o  Gärgt, 
was  die  Weisen  das  Unvergängliche  nennen;  es  ist  nicht  grob  und 
nicht  fein,  nicht  kurz  und  nicht  lang  ....  ohne  Geschmack,  ohne 
Geruch,  ohne  Auge  und  ohne  Ohr,  ohne  Rede,  ohne  Erkenntniss, 
ohne  Lebenskraft,  ohne  Odem.« 

Eine  Umschreibung  dieses  Gedankens  ist  es,  wenn  das  Sämkhya 
die  unbedingte  Qualitätslosigkeit  in  folgenden  Bildern  entwickelt: 

rasair  vimuktam  vividhaig  ca  gandhair 

agabdam  aspar^am  arfipavac  ca 

agrahyam  avyaktam  avarnam  ekam 

na  stri  pumän  nk  'pi  napuipsakam  ca 

na  san  na  cä  'sat  sad  asacca  tan  na 

pa^anti  yad  brahmavido  manushyäs 

tad  aksharam  na  ksharad  'ti  viddhi     Xu  201,  26. 

»Das  eine  göttliche  Sein  ist  frei  von  allen  Qualitäten  des  Ge- 
schmacks, des  Geruchs,  der  Farbe,  des  Schalles,  des  Empfindens,  un- 
faissbar,  ohne  jede  differenzirende  Bestimmung,  nicht  Weib,  nicht  Mann, 
nicht  Mann  und  Weib  zugleich,  nicht  seiend,  nidit  nicht-seiend,  nicht 
seiend  und  nichtseiend  zugleich.  Die  Kenner  des  Brahman  schauen 
dieses  Unvergängliche.     Wisse,  dass  es  unwandelbar  istc 

no  'shnam  na  (ttam  mridunä  'pi  tikshnam 

ni  'mlam  kashäyam  madhuram  na  tiktam 

na  (abdavan  nä  'pi  ca  gandhavat  tan 

na  rüpavat  tat  param  asvabhavam  XU  202,  3. 

»Das  Brahman  ist  nicht  heiss,  nicht  kalt,  nicht  mild,  nicht  scharf^ 
nicht  sauer,  nicht  süss,  ohne  Schall,  ohne  Geruch,  ohne  Farbe,  ohne 
jedes  persönliche  Sein.c 

na  drigyag  cakshushä  yo  'sau  na  spphya^  sparganena  ca 
na  ghreya^  cai  'va  gandhena  rasena  ca  vivaijita^ 
satvam  rajas  tama^  cai  'va  na  gunäs  tam  bhajanti  vai 
ya^  ca  sarvagata^  säksht  lokasyä  'tme  'ti  kathyate 
bhütagräma^aiireshu  nagyatsu  na  vinagyati 
ajo  nityal^  ^gvatag  ca  nirguno  nishkalas  tatha 
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dvir  dväda^ebhyas  tattvebhya^  khyäto  ya^  pancavii]igaka]^ 
purusho  nishkriya^  cai  'va  jnänadrigya^  ca  kathyate 

Xn  339,  24. 

ghränena  na  tad  dghreyam  ni  'svädyam  cai  'va  jihvayä 
spar^anena  tad  asppgyam  manasi  tv  avagamyate 
cakshushäm  avishayam  ca  yat  kii^acic  chravanät  param 
agandham  arasaspargam  arüpägabdalakshanam 

XIV  20,  13. 

»Es  kann  nicht  wahrgenommen  werden  mit  dem  Geruchsorgan, 
es  kann  nicht  geschmeckt  werden  mit  der  Zunge,  nicht  empfunden 
werden  mit  dem  Gefühl,  es  ist  unzugänglich  dem  Auge  und  Ohr, 
ohne  Geruch,  Geschmack,  Farbe,  Gefühl,  Schall.  Das  ist  sein  unter- 
scheidendes Wesen.  € 

Damit  vergleiche  man  die  folgenden  Stellen : 

asparganam  agrinvä^am  andsvädam  adarganam 
aghdbgiam  avitarkam  ca  satvam  pravi^ate  brahma 

xn  204,  18. 

nai  Va  stA  na  pumän  etan  nai  *\sl  veda  napumsakam 
aduj^kham  asukham  brahma  bhütabhavyabhavätmakam 

xn  250,  22. 

a^bdaspar^arüpam  tad  arasägandham  avyayam 
agaitram  ^artreshu  niiikshate  nirindriyam 
avyaktam  sarvadeheshu  martyeshu  paramigritam 
yo  'nupa^ati  sa  pretya  kalpate  brahmabhftyase 

xn  239,   17. 

agandham  arasaspar^am  agabdam  aparigraham 
arfipam  anavijneyam  dfishtvä  'tmänam  vimucyate 
paücabhAtagunair  htnam  amfirtimad  ahetukam 
agunam  gu^abhoktdram  ya^  pa^ati  sa  mucyate 

XIV  19,  10. 

Insofern  das  Brahman  im  Körper  als  »Seele«  gedacht  wird, 
heisst  es  Purusha.  Der  Körper  ist  die  Stadt,  welche  den  Geist  um- 
&sst  Aus  dem  »puri  shete«,  »er  ruht  in  der  Stadt«,  wird  die  £t3rmo- 
logie  von   purusha  abgeleitet     Ein  anderes  Bild   des  Geistes  ist  das 
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eines  Schwanes,  der  einsam  im  Wasser  (d.  h.  in  der  auf-  und  nieder- 
wogenden  Materie)  schwebt.    Diese  Etymologie  von  Furusha  ist  uralt 

ete  bhävä  jagat  sarvam  vahanti  sacaräcaram 
^ritä  virajasam  devam  yam  ähu^  prakriteh  param 
navadväram  puram  punyam  etair  bhivai^  samanvitam 
vyäpya  9ete  mahän  ätmä  tasmät  purusha  uc3rate 

xn  2IO,  37. 

»Die  stofflichen  Wandlungen  tragen  das  Weltall  in  der  Mannig- 
&ltigkeit  des  belebten  und  unbelebten  Stoffes.  Sie  stützen  sich  aut 
das  rein  geistige  götüiche  Sein,  das  über  der  Materie  steht  Der  ab- 
solute Geist  wohnt  .in  der  neundiorigen ,  von  den  Qualitäten  ein- 
gehüllten Stadt  (puram  vyäpya  ^ete),  darum  heisst  er  purusha.« 

navadväram  puram  gatvä  hanso  hi  niyato  va9t 

iq3}f.  sarvasya  bhfttasya  sthävarasya  carasya  ca 

hänibhangavikalpänäm  navinAm  samcayena  ca 

9a]iränäm  ajasyä  'hur  hansatvam  päradar^inah 

hansoktam  cA  'ksharam  cai  'va  kütastham  yat  tad  aksharam 

tad  vidvän  aksharam  präpya  jahäti  pränajanmani 

xn  239,  32. 

Wenn  daher  das  Brahman  in  dem  Urstoff  verborgen  ruht,  so 
bleibt  es  doch  ganz  unberührt  von  jeder  Einwirkung  des  stofflichen 
Seins.  Die  Prakriti  ist  es,  die  schafii;  der  Geist  ist  theilnahmloser 
Zuschauer.  Es  sind  ganz  bestimmte  Büder,  unter  denen  dieses  gegen- 
seitige Verhältniss  erläutert  wird. 

satvakshetrajnayor  etad  antaram  viddhi  sfikshmayoh 
spjate  'tra  gunän  eka  eko  na  srijate  gunän 
prithagbhütau  prakrityä  tau  samprayuktau  ca  sarvadä 
yadiä  matsyo  'dbhir  anya^  syät  samprayuktau  tathai  'va  tau 
ma^akodumbarau  vä  'pi  samprayuktau  yathä  saha 
ishtkä  vä  yathä  munje  pridiak  ca  saha  cai  'va  ca 
tathai  'va  sahitav  etav  anyonyasmin  pratishthitau 

xn  248,  20. 

»Veminmi    den  Unterschied   zwischen    den   beiden   unsichd)aren 
Prindpien,    der   stofflichen  und  der  geistigen  Seele.     Die  eine  Seele 
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bringt  Umwandlungen  hervor,  die  andere  Seele  ent&ltet  keine  schöpfe- 
rische Thätigkeit.  Obschon  beide  ihrer  Natur  nach  wesentlich  ver- 
schieden sind,  so  sind  beide  doch  immer  mit  einander  verbunden. 
Der  Fisch,  der  im  Wasser  lebt,  ist  verschieden  von  dem  Element,  in 
dem  er  lebt.  Aber  gleichwie  Wasser  und  Fisch  immer  verbunden 
sind  an  einem  Ort,  ebenso  befinden  sich  Materie  und  Geist  in  enger 
Vereinigung.  Der  Wurm,  der  aus  der  in  Fäulniss  übergehenden 
Feigenfiiicht  entsteht,  ist  verschieden  von  der  Frucht  und  doch  mit 
ihr  verbunden.  Wie  das  Rohr  in  einem  Grasbündel  von  dem  Grase 
selbst  verschieden  ist  und  doch  mit  ihm  verbunden,  ebenso  sind  die 
beiden  Seelen  mit  einander  verbunden  und  doch  von  einander  ver- 
schieden, c 

Dieselben  Vergleiche  vom  Fisch  und  dem  Wasser,  von  dem  Wurm 
und  der  Feige,  von  dem  Schilfrohr  und  dem  Gras  kehren  Xu  X94,  38 
in  folgender  Fassung  wieder: 

satvakshetrajfiayor  etad  antaram  pa^ya  sükshmayol;! 
srijate  tu  gu^an  eka  eko  na  sj'ijate  gunän 
ma9akodumbarau  vä  'pi  samprayuktau  yadhä  sadä 
anyonyam  etau  syätam  ca  samprayogas  tathä  tayol;i 
Plithagbhütau  prakrityä  tau  samprayuktau  ca  sarvadä 
yatha  matsyo  jalam  cai  Va  samprayuktau  tathai  'va  tau 
na  gunä  vidur  ätmänam  sa  gunän  vetti  sarva9a^ 
paridrashtä  gunänim  tu  saipsrishtän  manyate  tathä 
indriyais  tu  pradipärtham  kurute  buddhisaptamaiJ^ 
nirviceshfair  ajänadbhi^  padam  ätma  pradtpavat 

Xn  194,  38. 

In  ähnlicher  Fassung  erläutert  Xu  315,  15  das  Verhältniss  des 
absoluten  Geistes  zur  stofflichen  Seele: 

yathä  munja  isktkänäm  tathai  'vai  'tad  dhi  jäyate 
anyac  ca  mafakam  vidyäd  anyac  co  'dumbaram  tathä 
na  CO  'dumbarasaijiyogair  ma9akas  tatra  lipyate 
anya  eva  tathä  matsyas  tad  anyad  udakam  smptam 
na  CO  'dakas3ra  spargena  matsyo  lipyate  sarva^alj^ 
anyo  hy  agnir  ukhä  'py  anyä  nityam  evam  eve  'ha  bhoh 
na  CO  'palipyate  so  'gnir  ukhäsai{isparfanena  vai 
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pushkaram  tv  anyad  evft  'tra  tathä  'nyad  udakam  smptam 
na  CO  'dakasya  spar^ena  lipyate  tatra  pushkaram 
eteshlm  sahaväsam  ca  nivisam  cai  'va  mtya9ah 

Während  die  Prakriti  in  Bewegung  ist,  bleibt  der  reine  Geist 
der  theilnahmlose  Zuschauer,  der  unparteiische  Zeuge  (siksht),  der 
die  Wandlung  überwacht  (adhitishthati) ,  ohne  dass  er  sich  mit  ihnen 
vermischt:  adhishthänid  adhishthäta  kshetränim  (Xu  306,  37}. 

akshayag  cä  'prameyaf  ca  sarvaga9  ca  niruc3rate 

na  sa  9akyas  tvayä  drashtum  mayä  'nyair  vä  'pi  sattama 

sagunair  nirgunair  vi9VO  jnänadp9yo  hy  asau  smrita^ 

a9arira^  sartreshu  sarveshu  nivasaty  asau 

vasann  api  9arireshu  na  sa  lipyate  kannabhil;i 

mamä  'ntarätmä  tava  ca  ye  cä  'nye  dehasaipjnitäJ^ 

sarveshäm  säkshibhftto  'sau  na  griUiya^  kenadt  kvadt 

vi9yamürdhll  vi9yabhujo  vi9yapädÄkshindsika^ 

eka9  carati  kshetreshu  svairacäit  yathäsukham 

ksheträni  hi  9ariräni  btjam  cä  'pi  9ubhä9ubham 

täni  vetti  sa  yogätmä  tatah  kshetrajna  ucyate 

xn  351,  I. 

»Er  ist  unwandelbar  und  unmessbar.  Ueberall  dringt  er  hin. 
Von  keinem  sterblichen  Auge  kann  er  wahrgenommen  werden.  Die- 
jenigen, welche  zwar  mit  der  Vernunft  und  der  Sinneserkenntniss  aus- 
gerüstet, aber  ohne  Selbstbeherrschung  sind,  können  den  nto:  durch 
Erkenntniss  erreichbaren  höchsten  Geist  nicht  schauen.  Obschon  ohne 
Körper,  weilt  er  doch  in  allen  Körpern.  Obschon  in  den  Köipem 
weilend,  wird  er  niemals  von  den  Werken  des  Körpers  berührt  und 
befleckt.  Er  ist  mein  innerstes  Wesen,  er  ist  dein  innerstes  Wesen. 
Er  ist  aller  Wesen  theilnahmloser  Zeuge  (sarveshäm  sikshibhüta),  kann 
aber  von  keinem  Wesen  gesehen  werden.  Das  All  ist  die  stoff- 
liche Ausbreitung  seines  Wesens;  er  aber  wandert  allein  nach  Wunsdi 
und  Willen  in  den  Geschöpfen.  Die  Körper  sind  das  Feld,  die 
guten  und  bösen  Werke  der  Samen ;  weil  er  das  Feld  keimt  vermöge 
seiner  geistigen  Wesenheit,  darum  heisst  er  »Kenner  des  Feldesc,  d.  h. 
des  Körpers. 

Die   wichtigsten  Stellen^   in   denen   uns   der  absolute  Geist  als 
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sakshly  madhyamastha ,  udäsina,  paridrashtä,  kfttastha  bezeugt  wird, 
sind  die  folgenden: 

jnätvä  satvagunam  deham  yjitajn  shodagabhir  gunai^ 
svabhävaih  cetanäm  cai  'va  jnatvä  dehasam&9rite 
madhyastbam  ekam  ätmänam  päpam  yasmin  na  vidyate 

Xn  301,  24. 
bansoktam  cä  'ksbaram  cai  'va  kft^astbam  yat  tad  aksbaram 

xn  239,  34. 

ye  tv  aksbaram  anirde^yam  avyaktam  par3rupäsate 
sarvatragam  adntyam  ca  kA^astbam  acalam  dbruvam 

VI  36,  3. 
viparttam  ato  vidyät  ksbetrajnasya  svalaksbanam 
prakrite9  ca  vikäränäm  drasbtäram  agu^änvitam 

xn  217,  10. 

prakrityäs  tu  vikirä  ye  ksbetrajnas  tair  adbisbtbital^ 

na  cai  'nam  te  prajänanti  sa  tu  jänäti  tan  api 

tai9  cai  'vam  kurute  karyam  mana^basb^air  ibe  'ndriyai]|^ 

na  guj^ä  vidur  ätmänam  gu^än  veda  sa  sarvadä 

paridrasb^ä  gunänäm  ca  parisrasbti  yatbätatbam 

xn  246,  I. 
sfijate  tu  gu^än  satvam  ksbetrajnas  tv  adbitisb^bati 
gu^än  vikriyata^  sarvän  udästnavad  t9yarab 

xn  249,  I. 

buddbyamanam  mabipräjnam  abuddbaparivarjanät 
aprabuddbam  atbä  'vyaktam  agunam  präbur  t^varam 
nirgunam  ce  '^varam  nityam  adbisbtbätiram  eva  ca 
pnüqrite9  ca  gunänäm  ca  pa&cavim9atikam  budbä^ 
siipkbyayoge  ca  kugalä  budbyante  paramaisbina^ 

xn  305,  33. 

upadrasbtä  'numantä  ca  bbartti  bbokta  mabegvara^ 
param4tme  'ti  ci  'py  ukto  debe  'smin  purusbab  para^ 

VI  37,  22. 
aksbaram  dbruvam  evo  'ktam  pürnam  brabma  sanätanam 
anadimadbyanidbanam  nirdvandvam  kartri  9ä9vatam 
kftfastbam  cai  Va  nityam  ca  yad  vadanti  manisbina^ 

xn  301,  102. 
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yan  martyam  aifijad  vyaktam  tat  tan  mfirty  adhitishthati 
catorviip^atiino  'vyakto  hy  amfirta]|^  pancaviiii^aka^ 

Xn  302,  39. 

tac  ca  kshetram  mahän  ätmi  pancaviin90  'dhitishihati 
adhishthäte  'ti  räjendra  procyate  yatisattamai]|^ 
adhishthänäd  adhish^äti  kshetrinäm  iti  na^  ^rutam 
kshetram  jänäti  cä  'vyaktam  kshetrajiia  iti  co  'cyate 
avyaktike  pravi9ate  purusbaf  ce  'ti  kathyate 
anyad  eva  ca  kshetram  syäd  anya^  kshetrajiia  ucyate 
kshetram  avyaktam  ity  uktam  jnätftram  pancavim9akam 

xn  306,  36. 

Der  absolute  Geist  allein  ist  wahrhaft  erkennend  im  Gegensatz 
zur  ungeistigen  und  erkenntnisslosen  Prakriti.  Die  Erkenntnisslosig- 
keit  der  Prakriti  ist  ein  Attribut  ihres  Grundwesens:  nirgu^ah  pra- 
kfitim  veda  gnnayuktäm  acetanäm  (Xu  308,  12).  Ein  Text 
fragt:  »Wie  kommt  es,  dass  das  eine  Grundprindp  erkenntnisslos, 
das  andere  ein  denkendes  Princip  ist?€  (katham  eko  hy  acetanah  .  .  . 
cetanävans  tathä  cai  'ka^  pQI  314,  15).  Saguna,  »mit  Qualitäten 
behaftet«,  und  acetana,  »erkenntnisslos«,  sind  gleichbedeutend,  sofem 
das  Wesen  des  Stoffes  in  dem  Gegensatz  zum  reinen  Denken  und 
Erkennen  besteht;  weil  ungeistig,  darum  ist  Prakfiti  »erkenntnisslosc 
Wenn  aber  das  Wesen  der  Prakfiti  näher  durdi  den  Begriff  des 
»acetana«  umschrieben  wird,  so  bedeutet  dies  nicht,  dass  die  Prakriti 
schlechthin  ohne  Erkennen  ist.  Denn  ihr  fällt  ja  die  Aufgabe  zu, 
diu-ch  Erkenntniss  des  falschen  Seins  der  Individualität  zur  Einheit 
mit  Atma  zu  führen.  Die  individuelle,  aus  dem  Stoff  hervoigdiende 
Seele  ist  es,  welche  nach  der  Erkenntniss  des  reinen  Seins  ringt 
Darum  heisst  die  Prakriti  unter  diesem  Gesichtspunkt  das  erkennende 
Princip  (jnanam),  während  Purusha  das  zu  Erkennende  (jneyan)  ge- 
nannt wird.  Das  »Erkennen« ,  welches  der  Prakpti  abgesprochen 
wird,  ist  das  reine  Erkennen,  das  keinen  Wandel  kennt,  jenes  ab- 
solute Denken,  von  dem  jeder  Schatten  der  differenzirenden  Grund- 
elemente oder  Guna  ausgeschlossen  ist.  Und  eben  diesen  auf  dem 
Unterschied  von  guna  und  nirguna  ruhenden  Gegensatz  der  ungeistigen 
Prakriti  und  des  geistigen  Purusha  entwickelt  XII  314  im  Anschluss 
an  die  Frage: 
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acetanä  cai  'va  matä  prakriti^  9a  'pi  päithiva 
etenä  'dhishthitä  cai  'va  srijate  saipharaty  api 
anädinidhanav  etay  ubhav  eva  mahämate 
amurtimantav  acalav  aprakampyagunägunau 
agrahyav  |ishi9ärdüla  katham  eko  by  acetana^ 
cetanäväns  tathä  cai  'ka^  kshetrajna  iti  bhäshita^ 

»Die  Prakfiti  ist  ohne  Erkenntniss,  d*  h.  ungeistig.  Unter  den 
Augen  des  höchsten  Geistes  bringt  sie  die  Welt  hervor  und  zieht  sie 
wiederum  zurück.  Beide  sind  ohne  An&ng  und  ohne  Ende,  beide 
ohne  sichtbare  Gestalt,  beide  unwandelbar  und  unerschütterlich,  beide 
unerfassbar.  Wie  kommt  es  nun,  dass  das  eine  Prindp  ungeistig  ist, 
während  das  andere,  weO  geistig,  das  »Erkennendec  genannt  wird?€ 
Darauf  lautet  die  Antwort  (Xu  315,  i): 

na  gakyo  nirgu^as  tata  guntkartum  vigampate 
gunaväng  ei  'py  agunavän  yathätattvam  nibodha  me 
gunair  hi  gunavän  eva  nirgunag  cä  'gunas  tathä 
prähur  evam  mahätmäno  munayas  tattvadargina^ 
gunasvabhävas  tv  avyakto  gunän  nai  'vä  'tivartate 
upa3runkte  ca  tän  eva  sa  cai  'väjna^  svabhävata^ 
avyaktas  tu  na  jäntte  purusho  'jfia^  svabhävata^ 
na  matta^  paramo  'sti  'ti  nityam  evä  'bhimanyate 
anena  käranenai  'tad  avyaktam  syäd  acetanam 

»Der  Geist,  der  ohne  Qualitäten  ist,  kann  niemals  mit  Qualitäten 
behaftet  werden,  und  die  qualitätbehaftete  Materie  kann  niemals 
qualitätftei  gemacht  werden.  Durdi  die  Guna  bt  die  Materie  viel- 
fältig in  ihrer  Erscheinung;  weil  ohne  Guna,  darum  ist  der  Geist 
ein£ach.  So  sprechen  die  vom  göttiichen  Geist  erfüllten,  die  Wahr- 
heit der  Dinge  durchschauenden  Weisen.  Das  Unentfaltete,  in  dessen 
Schooss  die  Qualitäten  ruhen,  kann  niemals  sich  von  den  Quahtäten 
befreien.  Es  bringt  die  Qualitäten  zur  Ent^tung  und  darum  ist  es 
seiner  Natur  nach  ungeistig.  Das  unentfaltete  Urprincip  ist  seiner 
Natur  nach  ohne  wahre  Erkenntniss.  Es  ist  in  der  Täuschung  be- 
fangen :  über  mir  gibt  es  kein  höheres  Sein.  Aus  diesem  Grunde  ist 
das  Unent&ltete  ungeistig.« 
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abuddhyamftnftm  prakpüm  budhyate  pancaviipgaka^ 
na  tu  budhyati  gandharva  prakptih  pancaviipgakam 
anena  pratibodhena  pradhänam  pravadanti  tat 

Xn  318,  70. 

»Die  erkenntnisslose  Prakriti  erkennt  der  Geist;  aber  den  Geist 
erkennt  nicht  die  Prakriti.  In  diesem  Gegensatz  des  Erkennens  er- 
klären die  Weisen  das  Verhältniss  von  Urstoff  und  Uigeistc 

buddhyamänam  mabäpräjnam  abuddhaparivaijanät 
aprabuddham  athä  'vyaktam  sagunam  prähur  tgvaram 

xn  305,  31. 

»Erkennend  ist  einzig  der  höchste  Geist.  Ihn  berührt  nicht  der 
Schatten  der  Unwissenheit.  Die  erkenntnisslose  Urmaterie  nennen 
die  Weisen  in  ihrer  Entfidtung  zur  Welt  der  Qualitäten  den  »Schöpfer«. 

Der  Gegensatz  der  geistigen  und  stofflichen  Seele  wird  durch 
den  Gegensatz  von  vidyämaya  und  kannamaya  oder  kannagu^atmaka 
ausgedrückt. 

vidyämayo  'nya^  purushas  tata  karmamayo  'parai^ 
ekida9avikärätma  kalasambhirasamvfital;! 
amürtimän  'iti  tarn  viddhi  täta  karmagunatmakam 
devo  ya^  saqi^ritas  tasminn  abbindur  eva  pushkare 

xn  241,  15. 

»Das  Wesen  der  einen  Seele  besteht  im  reinen  Erkennen ,  das 
der  anderen  Seele  im  Werke.  Die  aus  elf  Umwandlungen  bestehende 
Seele  ist  gehüllt  in  das  Gewand  der  Elemente.  Ebenso  ist  der  gött- 
liche Geist  eingeschlossen  in  die  aus  stofflichem  Leben  "bestehende 
Seele  und  verweilt  darin,  wie  ein  Wassertropfen  in  der  Bittdienknospe« 
(abbindur  iva  pushkare). 

Aber  so  berstimmt  bereits  hier  das  Brahman  als  das  absolute 
Sein  in  dem  Ausschluss  aller  unterscheidenden  Eigenschaften  be* 
schrieben  wird,  so  wurde  die  ganze  Tiefe  des  Gegensatzes  doch  erst 
in  dem  Begriff  von  kaivalyam  ergründet  Kaivalyam  bedeutet 
»Einzigkeit«.  Es  ist  die  unbedingte  Isolirtheit,  in  der  jede  Beziehung 
zu  einem  anderen  Sein  vollständig  aufgehoben  ist.  Wo  sidi  der  Be- 
griff der  unbedingten  Isolirtheit  herleitet,  kann  nicht  zweifelhaft  sein. 
Diese  Isolirtheit  ist  gleichbedeutend  mit  dem,  was  die  ältere  Speculation 
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advaitam  »ohne  Zweites«  nennt.  Das  Sein,  das  »ohne  Zweites«  ist, 
ist  Brahman.  In  dem  Begriffe  des  Advaitam  ist  die  Vorstellung  des 
Kaivalyam  bereits  so  bestimmt  formulirt,  dass  die  spätere  Speculation 
nichts  hinzuzufügen  brauchte,  um  die  »absolute  Isolirtheitc  zum  Aus- 
druck zu  bringen.  Das  absolute  Sein  ist  »einzig«  (kevala),  so  »einzig«, 
dass  das  Brahman  von  jeder  Beziehung  zu  einem  andern  Sein  voll- 
ständig losgerissen  ist.  Brahman  ist  das  schlechthin  einzige  Wesen 
in  der  ungetrübten  Reinheit  des  absoluten  Seins  und  Denkens.  Daher 
kann  es  in  jenem  Sein,  von  dem  jede  Materialität  ausgeschlossen 
ist,  weder  Liebe  noch  Hass,  ja  weder  Gutes  noch  Böses  geben. 
Aller  Gegensatz  ist  aufgehoben ,  auch  der  von  Gut  und  Böse.  Das 
innerste  Sein  des  göttlichen  Wesens  besteht  in  absoluter  Einzigkeit 
Und  diese  unbedingte  Isolirtheit  wurde  ausgedrückt  im  Worte  Kai- 
valyam. Jede  physische  oder  moralische  Beziehung  zu  einem  Sein, 
das  nicht  das  Brahman  ist,  wird  in  dem  Zustande  des  Kaivalyam 
ausgeschlossen.  Brahman  schwebt  »jenseits  von  Gut  und  Böse«.  Es 
ist  die  unbedingte  Verneinung  von  Ursache  und  Wirkung,  von  Subject 
und  Object.  Denn  wo  das  Object  dem  Subject,  die  Wirkung  der 
Ursache  gegenübersteht,  da  waltet  Spaltung  und  Gegensätzlichkeit,  da 
kommt  die  Macht  der  empirischen  Seele  ziu-  Geltung.  In  dem  Wesen 
des  Kaivalyam  liegt  daher  die  unbedingte  Loslösung  von  jedem  Sein. 
Es  ist  reines  Sein : 

astitvam  kevalatvam  ca  vinäbhävam  tathai  'va  ca 

Xn  314,  15. 
»Nur  dieses  Sein,   das  in  allen  stofflichen  Wesen  als  das  wahre 
Sein  ruht,  ist  für  sich,  ohne  innere  Verbindung  mit  dem  Stoffe.« 

sa  eva  hridi  sarväsu  mürtishv  ätishtate  'tmavän 
kevalaf  cetano  nityal^  sarvamürtir  amfirtimän 

XII  302,  40. 

»Das  Selbst  wohnt  im  Innersten  aller  körperhaften  Wesen,  einzig 
und  für  sich  (kevala^)  als  das  geistige,  ewige  körperlose  Sein,  das 
aller  Wesen  Gestalt  annimmt.« 

tam  nirgunam  purusham  ca  'vi^anti 

hitvä  gunamayam  sarvam  karma  hitvä  9ubhfi9ubham 

ubhe  satyänrite  tyaktvä  evam  bhavati  nirgunah 

xn  350,  10. 
10 
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»Sie  gelangen  zu  dem  qualitätslosen  Geist,  nachdem  sie  alle 
qualitätbehafteten  Werke,  die  guten  nicht  weniger  wie  die  bösen 
(karma  hitvi  gubhä^ubham),  abgeworfen  haben.  Nur  wer  beides,  Wahr- 
heit und  Unwahrheit,  in  gleicher  Weise  aufgibt,  der  wird  qualitätlos.« 

Der  Begriff  kaivalyam  bezeichnet  im  Wesen  des  Geistes  jene  ab- 
solute Einzigkeit,  die  jedes  andere  Sein  ausschliesst  Dieser  Grund- 
begriff  konnte  nur  auf  dem  Boden  einer  Lehre  entstehen,  die  in  der 
Einzigkeit  des  absoluten  Geistes  gipfelte.  Kaivalyam  als  unbedingte 
Isolirtheit  schliesst  zwar  nicht  jedes  andere  Sein  aus.  Neben  dem 
Brahman  besteht  das  urstoffliche  Sein.  Aber  das  Sein  des  Urstoffes, 
wenngleich  es  ein  reales  Sein  darstellt,  ist  nur  ein  wandelbares,  dem 
Entstehen  und  Vergehen  unterworfenes  Sein.  Das  wahre  Sein  besteht 
in  der  Reinheit  des  absoluten  Erkennens.  Und  dieses  Sein  ist  einzig. 
Ausser  ihm  gibt  es  kein  zweites  Sein.  Damit  streitet  das  klassische 
System  des  Sämkhya,  wenn  es  nicht  blos  eine  Vielheit  empirischer 
Seelen,  sondern  auch  eine  Vielheit  absoluter  Seelen  annimmt.  Alle 
diese  unzähligen  absoluten  Seelen  stellen  zwar  nach  der  Lehre  des 
klassischen  Sämkhya  ein  unbedingtes  kaivalyam  dar.  Eine  jede  dieser 
Wesenheiten  besteht  in  der  absoluten  Einzigkeit  des  reinen  Denkens; 
jede  ist  kevalin  allein  und  für  sich  in  der  unbedingten  Isolirtheit 
Aber  wir  sehen  sofort,  dass  hier  das  unterscheidende  Element  des 
kaivalyam,  das,  was  das  innerste  Wesen  dieses  Zustandes  ausmacht, 
wegfällt.  In  der  Einzigkeit,  welche  das  kaivalyam  bedeutet,  soll  der 
unbedingte  Gegensatz  des  Geistes  zur  Materie  zum  Ausdruck  kommen. 

Wo  immer  es  eine  Vielheit  gibt,  da  bricht  die  Macht  des  zeu- 
genden Urstoffes  durch.  Die  Materie  ist  das  Prindp  der  Mannig- 
faltigkeit. In  diesem  Satz  beantwortete  bereits  die  ältere  Speculation 
das  Problem  der  Einheit  und  Vielheit.  Und  wenn  wir  das  specu- 
lative  Leben  im  2^italter  der  Opfermystik  dem  Auge  vorführen,  so 
werden  wir  sehen,  wie  sich  immer  entschiedener  das  Streben  geltend 
macht,  die  unendlich  reiche  Mannigfaltigkeit,  in  der  sich  das  Weltall 
vor  uns  ausbreitet,  auf  den  Urstoff  zurückzuleiten,  um  dadurch  die 
absolute  Einzigkeit  des  Geistes  desto  wirksamer  zur  Geltung  zu  bringen. 
Alles,  was  individuell  und  wandelbar  ist,  fliesst  aus  dem  Urstoff;  alle 
Vielheit  ist  ein  Erzeugniss  jener  weltbildenden  Urkraft,  die  im  Schoosse 
der  Urmaterie  ruht.  Sobald  diese  Vorstellung  siegreich  durchgedrungen 
war,  war  die  Frage  entschieden :  Gibt  es  eine  geistige  Substanz  oder 
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gibt  es  deren  viele?  Die  Antwort  konnte  nur  zu  Gunsten  der  Einzig- 
keit  der  geistigen  Substanz  lauten:  Es  gibt  nur  einen  Atman,  eine 
geistige  Seele.  Die  Vielheit  widerstreitet  dem  Wesen  des  geistigen 
Seins.  Vielheit  haftet  an  der  Materie.  Daher  gelangte  die  Speculation 
mit  unbedingter  Folgerichtigkeit  zur  Annahme  einer  Pliu^lität  stoff- 
licher Seelen,  um  aus  ihnen  die  Mannigfaltigkeit  des  individuellen 
Lebens  zu  erklären.  Dass  es  eine  Mehrheit  bewegender  Lebenskräfte 
geben  musste,  wurde  aus]  der  Natur  des  individuellen  Lebens  ge- 
folgert. Das  Leben,  das  uns  umgibt,  ist  mannigfaltig  in  den  Er- 
Erscheinungen des  Denkens  und  Empfindens.  Es  bedarf  eines  Prin- 
cips,  von  dem  es  in  den  mannigfachen  Bethätigungen  seines  Wirkens 
abhängig  ist.  Dieses  Princip  ist  die  Lebenskraft,  die  Seele.  Und 
dem  unendlichen  Reichthum  des  Lebens  entspricht  die  unbegrenzte 
Zahl  individueller  Lebenskräfte.  Aber  alle  diese  Lebenskräfte  ent- 
springen dem  Urstoff.  Denn  wo  immer  sich  eine  Vielheit  regt,  ent- 
faltet sich  stoffliches  Sein.  Und  so  stellen  denn  diese  Lebenskräfte 
nur  eine  Vielheit  stofflicher  Seelen  dar.  Ihnen  gegenüber  steht  die 
Einzigkeit  des  geistigen,  im  Atman  erschlossenen  Seins.  In  der  Auf- 
fassung des  indischen  Idealismus  sind  also  Einzigkeit  und  Geistigkeit 
des  wahren  Seins  correlate  Begriffe.  Das,  was  geistig,  ist  einzig,  das, 
was  einzig,  ist  geistig.  Auf  diesem  Standpunkt  treffen  wir  die 
Speculation  in  jenem  Zeitalter,  das  uns  die  Denkmäler  der  Opfer- 
mystik bezeugen.  Wenn  wir  nun  damit  das  epische  System  des 
Saipkhya  vergleichen,  so  zeigt  sich  uns  sofort,  dass  in  dem  Gegensatz 
von  Prakriti  und  Purusha,  von  Urstoff  und  Urgeist,  um  den  sich  das 
ganze  System  bewegt,  die  methodische  Ausbildung  des  Grundge- 
dankens der  älteren  Speculation  zur  Geltung  kommt.  Die  Prakriti 
ist  als  zeugender  Urstoff  das  Princip  der  Vielheit,  der  Purusha  als 
Urgeist  das  Princip  der  Einzigkeit.  Es  kann  keinem  Zweifel  unter- 
liegen, dass  Sämkhya  als  System  nur  den  Gegensatz  der  Vielheit 
und  Einheit  wissenschaftlich  ausbaut,  welcher  als  Gegensatz  des 
stofflichen  und  geistigen  Seins  bereits  der  älteren  Philosophie  eigen 
war.  Alle  Untersuchungen  sind  darauf  gerichtet ,  darzuthun ,  wie 
die  Prakriti  im  Gegensatz  zum  lurusha  sich  zur  Vielheit  der 
stofflichen  Wesen  entwickelt.  Und  je  schärfer  das  wandelbare  Wesen 
der  Prakriti  in  seine  Einzelkräfte  und  Einzelelemente  zerlegt  wird, 
um    so    deutlicher    tritt    das    Bild    des    in    absoluter    Einzigkeit    be- 

10* 
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harrenden y  von  keinem  stofflichen  Hauche  befleckten,  eigenschafb- 
losen  Geistes  in  die  Erscheinung.  Das  epische  System  des  Siqikhya 
baut  sich  also  im  Begriffe  des  kaivalyam  auf  dem  Gegensatz  da: 
Einheit  und  Vielheit  auf;  das  klassische  System  aber  bricht  damit 
Denn  indem  es  der  Vielheit  empirischer  Seelen  eine  Vielheit  geistige 
Seelen  an  die  Seite  stellt,  gibt  es  das  wesendiche  Element  des  Systems 
und  das  Gnmdaxiom  der  Principienlehre  preis.  Das  wesentlichste  Ele- 
ment des  Systems  ist  die  Vielheit  stofflicher  Seelen  auf  der  einen, 
die  Einzigkeit  der  geistigen  Seele  auf  der  anderen  Seite.  Und  dieser 
Gegensatz  beruht  auf  dem  grundlegenden  Axiom,  dass  dort,  wo  Viel- 
heit herrscht,  die  Materie  waltet,  während  das  geistige  Sein  ein  ein- 
ziges ist.  Indem  das  klassische  System  des  Sämkhya  auch  eine  Viel- 
heit geistiger  Seelen  annimmt,  setzt  es  sich  in  Widerspruch  zu  dem 
Fundamentalbegriff  des  geistigen  Seins,  wie  er  in  dem  Gegensatz  von 
Einheit  und  Vielheit  ausgebildet  war,  und  erschüttert  die  Grundlage, 
auf  der  das  ganze  im  Purusha  gipfelnde  Gebäude  der  Principienlehre 
aufgerichtet  ist.  Der  Versuch,  an  die  Stelle  der  Einzigkeit  eine  Viel- 
heit geistiger  Wesen  zu  setzen,  trägt  einen  Widerspruch  in  das  System 
selbst. 

Und  so  scheint  mir  gerade  diese  Vielheit  geistiger  Seelen  aufs 
Untrüglichste  zu  beweisen,  dass  das  klassische  Sämkhya  nicht  das  ur- 
sprüngliche System  darstellen  kann.  Die  Vorstellung  dieses  Kaivalyam 
ist  daher  als  Correlat  von  Brahman  entstanden.  Kaivalyam  gewinnt 
nur  Sinn  und  Bedeutung  in  jenem  Vorstellungskreise,  der  die  Einzig- 
keit des  Brahman  zum  Mittelpunkt  hat. 

evam  hi  parisamkhyäya  tato  dhyäyanti  kevalam 
virajaskamalam  nityam  anantam  guddham  avranam 
tashthusham  purusham  nityam  abhedyam  ajarämaram 
9ll9vatam  cä  'vyayam  cai  'va  !9änam  brahma  ci  *vyayam 

Xn  316,   17. 

»Indem  man  alle  stofflichen  Principien  zerlegt,  gelangt  man  zur 
Erkenntniss  des  in  absoluter  Einzigkeit  bestehenden  Seins,  das  ohne 
jede  Trübung,  ewig,  unendlich,  rein,  ohne  jede  Qualität  ist.  Man 
erkennt  das  ewige,  unvergängliche,  unzerstörbare,  dem  Tode  und  der 
Krankheit  nicht  unterworfene,  unwandelbare,  selbstherrliche  Brahman.c 

Kaivalyam  drückt  im  Begriff  der  Einzigkeit   den  tie&ten  Gegen- 
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satz  des  Geistes  zum  Stoff,  des  wahren  Seins  zum  individuellen  Sein, 
des  Atman  zum  Aham  aus.  Es  war  in  der  Naturlehre  des  Simkhya 
der  Beweis  erbracht,  dass  einzig  und  allein  das  »Ichc  die  leben-  und 
leidenerregende  Macht  im  Menschen  ist.  Dieser  Beweis  war  zu  einem 
speculativen  System  in  der  Samkhya-Lehre  von  den  fünfundzwanzig 
Principien  ausgebaut  worden. 

Aber  mit  dem  bis  ins  Kleinste  durchgeführten  methodischen  Be- 
weis von  der  todbringenden  Macht  des  »Ich«  war  das  »Ich«  noch  nicht 
aus  der  Welt  geschafft.  Aller  speculativen  Erkenntniss  zum  Trotz 
trieb  der  Urstoff  mit  seinen  drei  Grundkräften  das  bethörende  Spiel, 
das  den  absoluten  Geist  in  dem  Netze  der  stofflichen  Seele  verstrickt 
hielt.  Wie  wird  die  Erkenntniss,  dass  das  »Ich«  überwunden  werden 
muss,  zur  That,  die  die  Bande  löst,  welche  uns  an  das  stoffliche 
Leben  fesseln? 

An  diesem  Punkte  setzte  die  Erlösungstheorie  an,  um  sich  im 
Yoga  zur  Erlösungspraxis  zu  entwickeln.  Das  ethische  Problem  der 
Erlösung,  das  speculativ  im  Sämkhya  begründet  war,  wurde  praktisch 
im  Yoga  dadurch  verwirklicht,  dass  Yoga  die  Anleitung  gab,  wie  die 
Macht  des  »Ich«  gebrochen  und  das  in  der  individuellen  Seele  sich 
auswirkende  Leben  des  Urstoffes  erstickt  wird. 
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Es  scheint  nun  aber  ganz  unmöglich ,  dass  der  absolute  Geist 
jemals  wieder  zu  der  absoluten  Einzigkeit  zurückkehrt  in  der  Los« 
lösung  von  allem  Einfluss  der  Materie. 

Denn  so  wenig  die  Urmaterie  in  ihrem  Sein  vernichtet  werden 
kann,  ebensowenig  kann  sie  jemals  in  ihrer  zeugenden  Thätigkeit 
zum  Stillstand  kommen.  Daher  wird  es  auch  inmier  eine  Bindung 
des  absoluten  Geistes  geben.  Ewig  bleibt  das  götdiche  Sein  vom 
Dunkel  der  Materie  umlagert.  Immer  wird  es  eine  Finstemiss  geben, 
welche    gegen    das    Licht    des    absoluten    göttlichen    Geistes  .kämpft. 
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Individuen,  in  denen  das  wahre  Sein  verhüllt  wird.  Taucht  an  dem 
einen  Punkte  des  Stromes  ein  menschliches  Sein  unter,  so  erhebt  sidi 
an  der  anderen  Stelle  ein  neues  körperliches  Wesen  aus  den  Fluthen 
der  lu-stoflflichen  Bewegung,  und  der  Kreislauf  von  Ursache  und 
Wirkung  setzt  sich  in  einer  neuen  Gruppe  der  ineinander  verwobenen 
Principien  fort,  die  als  Aggregat  der  fünf  grobstofflichen  Elemente 
den  Körper  und  als  Aggregat  der  siebenzehn  feinstofflichen  Organe 
und  Elemente  die  Seele  ausmachen.  Wenn  also  auf  der  einen  Seite 
die  menschliche  Thätigkeit  als  Trägerin  der  Schuld  ein  nothwendiges 
Glied  in  der  weltbewegenden  Thätigkeit  des  Igvara  ist,  wenn  auf  der 
anderen  Seite  diese  weltbewegende  Thätigkeit  ohne  Unterbrechung 
mit  innerer  Nothwendigkeit  den  absoluten  Geist  im  Kerker  der  Materie 
gefangen  hält,  dann  scheint  jede  Hoffnung  ausgeschlossen,  dass  jemals 
die  Sonne  der  Freiheit  dem  in  das  Dunkel  des  Urstoffes  verstossenen 
Urgeiste  strahlt. 

I.   Das  ethische  Ideal. 

Das  praktische  Wissen  löst  den  Widerspruch ,  der  sich  aus  der 
ewig  zeugenden  Thätigkeit  der  Urmaterie  ergibt  dadurch,  dass  es 
durch  Verwirklichung  des  ethischen  Ideals  eine  partielle  Erlösung  des 
Urgeistes  aus  den  Banden  der  weltwirkenden  I^vara  zustande  bringt. 
Eine  allgemeine  und  unbedingte  Erlösung  des  Urgeistes,  so  nämlich, 
dass  er  von  keinem  einzigen  individuellen  Sein  mehr  gefesselt  wird, 
ist  unmöglich.  Die  Erlösung  aus  den  Banden  der  Urmaterie  ist  immer 
nur  eine  individuelle,  eine  Befreiung  von  Fall  zu  Fall  in  den  Einzel- 
individuen. Wenngleich  die  Urmaterie  in  ihrer  Entfaltung  niemals 
zum  Stillstand  kommt,  so  können  doch  die  Einzelseelen,  in  denen  sich 
die  Weltseele  auswirkt,  vernichtet  werden.  Diese  Einzelseelen  sind 
es,  welche  von  einem  Körper  in  den  anderen  wandern,  so  lange  noch 
ein  Rest  der  Schuld  zu  tilgen  bleibt.  Wie  alle  Schuld  an  der  Einzel- 
seele haftet,  so  vollzieht  sich  auch  durch  die  Einzelseele  die  Er- 
lösung. Während  der  Kampf,  den  die  Urmaterie  als  Princip  der 
Finstemiss  ohne  Unterbrechung  gegen  den  Urgeist  als  Princip  des 
Lichtes  fuhrt,  darin  besteht,  dass  sie  immerfort  neue  Einzelseelen  er- 
zeugt, ist  der  Erlösungsprocess  auf  die  Aufhebung  der  Einzelseelen 
gerichtet.  Auf  welchem  Wege  wird  diese  individuelle  Befreiung  des 
Urgeistes  bewirkt?    Die  Antwort  lautete :  Durch  Vernichtung  des  »Ich«. 
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Wie  aber  erlischt  in  dem  Individuum  die  Triebkraft  des  »Ich«  ? 
Ist  die  Seele,  in  der  wir  uns  als  ein  denkendes  und  empfindendes, 
handelndes  und  leidendes  Sein  erfassen,  nur  eine  Umwandlung  der 
Materie,  nur  die  Verkörperung  der  drei  urstoflflichen  Kräfte  Licht, 
Trübung,  Finstemiss,  durch  welche  unser  wahres  Sein  und  Wesen  ver- 
hüllt wird,  dann  besteht  die  höchste  imd  im  Grunde  einzige  ethische 
Pflicht  des  Menschen  darin,  das  eigene  und  wahre  Wesen  von  dieser 
schmutzigen,  stofflichen  Hülle  zu  befreien.  Der  einfachste  Weg  zur 
Erreichung  dieses  Zieles  könnte  nun  der  scheinen,  dass  der  Mensch 
sich  selbst  das  Leben  nimmt.  Aber*  dieser  Weg  des  Selbstmordes 
ist  nur  scheinbar  der  einfachste.  Denn  der  Mord  löst  nur  die  äussere 
Hülle  der  Seele,  den  grobstofflichen  Körper  auf.  Die  Seele,  welche 
den  Körper  belebt,  geht  mit  dem  Körper  nicht  zu  Grunde,  und  da- 
durch, dass  der  Mensch  in  dem  Verlangen,  sich  vom  Leben  und  Leiden 
zu  befreien,  Hand  an  sich  legt,  macht  er  sich  eines  neuen  Karman,  einer 
neuen  Handlung  schuldig.  Und  diese  Handlung  zeitigt  eine  neue  Frucht, 
welche  ausgekostet  werden  muss.  Die  Seele  wird  also  nur  mit  einem 
neuen  Conto  durch  diese  von  dem  Triebe  des  »Ich«  ausgehende 
Handlung  belastet.  Der  Kreislauf  der  Geburten,  in  dem  sie  sich  be- 
wegt ,  wird  so  wenig  abgeschnitten ,  dass  diese  That  die  Seele  von 
neuem  in  einen  Körper  drängt  und  zwar  in  einen  solchen  Körper, 
wie  er  der  Schlechtigkeit  der  Handlung  entspricht. 

Auf  den  einzigen  Weg  zur  Vernichtung  des  »Ich«  hatte  bereits 
die  ältere  Speculation  hingewiesen.  Die  vollkommene  Ueber- 
windung  alles  Verlangens  ist  die  Vorstufe  zur  erlösenden  Erkenntniss 
des  innersten  Wesens  meines  Selbst.  Dann  kehrt  der  in  den  Strudel 
des  Lebens  und  Leidens  gedrängte  Atman  zum  Brahman  zurück. 

Klar  und  bestimmt  wird  dies  bereits  von  Brihadaranyaka  aus- 
gesprochen :  »Wenn  alle  Leidenschaft  erlischt ,  die  in  des  Menschen 
Herzen  glüht,  dann  wird  der  Sterbliche  unsterblich.  Schon  hier  er- 
langt er  das  Brahman.  Wie  eine  Schlangenhaut  ohne  Leben  auf 
einem  Ameisenhaufen  liegt,  so  liegt  dann  auch  der  leblose  Körper 
da.«  Alles,  was  der  Mensch  hofft  und  liebt,  muss  preisgegeben,  die 
Anhänglichkeit  an  die  Güter,  welche  die  Sinne  bieten,  muss  geopfert 
werden,  wenn  der  Mensch  zum  seligen  Besitze  der  »Wesensgleichheit« 
mit  Brahman  zurückkehren  will.  Sein  Streben  muss  also  darauf  ge- 
richtet sein,   jene  Gemüthsverfassung  zu  erreichen,    in  der  die  Natur 
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des  Brabman  wiederleuchtet.  Im  Brahman  ist  jeder  Unterschied,  jeder 
Gegensatz,  durch  den  das  Individuum  charakterisirt  wird,  au%ehoben< 
Hier  gibt  es  weder  Freude  noch  Leid,  weder  liebe  noch  Hass,  ja 
weder  Gutes  noch  Böses.  Der  Ausschluss  jedes  unterscheidenden 
Merkmals  wird  so  weit  getrieben ,  dass  selbst  die  auszeichnende 
Qualität  der  Tugend  keinen  Platz  im  Brahman  hat.  Brahman  ist 
weder  so  noch  so,  weder  Dieses  noch  Jenes. 

Wie  kann  nun  aber  dieses  Brahman-Sein  erreicht  werden?  Nur 
in  der  Abkehr  von  allem,  was  das  Leben  an  Ehren  und  Freuden 
erzeugt,  kann  diese  verklärend?  Ruhe  des  Brahman  wieder  gewonnen 
werden.  Daher  wird  es  dem  nach  Erlösung  Suchenden  zur  Pflicht 
gemacht,  jenen  unersättlichen  Trieb  nach  den  Gütern  der  Aussenwelt 
zu  ersticken.  Das  ist  das  einzig  erstrebenswerthe  Ziel  des  Lebens. 
Dieses  Ziel  erscheint  verkörpert  in  dem  ethischen  Ideal  des  Weisen. 
Der  Weise  ist  gleichgültig  gegen  alle  Einwirkungen,  die  von  Aussen 
kommen ;  ob  auch  mitten  im  Kreislauf  des  Lebens  stehend  und  von 
tausend  Gestalten  umwoben,  ist  er  doch  innerlich  so  vereinzelt  und 
für  sich  bestehend  (kevalin),  als  gäbe  es  ausser  ihm  kein  zweites  Sein. 
Unerschütterlich  ist  sein  Gemüth  in  dem  vollkommensten  Gleichmuth 
begründet.  Mag  ihn  Glück  oder  Unglück,  Ehre  oder  Schmach  treffen, 
so  beharrt  der  Weise  doch  in  jener  granitnen  Ruhe,  an  der  jede 
Woge  des  Lebens  wirkungslos  abprallt  So  wenig  er  über  Armuth 
oder  Schande  trauert,  ebensowenig  frohlockt  er  über  Ehre  und  Reich- 
thum,  seitdem  er  Herr  über  alle  Eindrücke  geworden  ist,  welche  die 
Mächte  des  Lebens  hervorrufen.  Innerlich  hat  er  die  Welt  abgestreift, 
deren  trügerisches  Bild  ihm  die  Sinne  umgaukeln.  Und  in  dieser 
sittlichen  Ueberwindung  der  empirischen  Welt  kehrt  er  zur  Wesens- 
gleichheit mit  dem  Urgeist  zurück.     Er  wird  Brahman. 

Wie  aber  gelangt  der  Mensch  zur  sittlichen  Ueberwindung  der 
auf  ihn  einstürmenden  Welt  der  Liebe  und  des  Hasses,  der  Freude 
und  des  Leides?     Das  war  das  Problem. 

Will  der  Mensch  zu  Brahman  als  seinem  wahren  Sein  zurück- 
kehren, so  muss  er  sich  in  einen  Zustand  versetzen,  der  ihn  von  jeder 
Beziehung  zu  einem  anderen  Sein  losreisst.  Der  Weise  soll  sich  vom 
Weltlauf  so  unabhängig  wie  möglich  machen.  Jedes  Bedürfiiiss,  jede 
Begierde  ist  ein  Band ,  welches  den  Menschen  von  der  Welt  des 
Stoffes,    von    der  Macht    der  Prakfiti    abhängig   macht.     Aller  Glanz, 
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der  dem  Menschen  so  verlockend  leuchtet  in  den  Ehren  und  Reich- 
thümem,  ist  nur  ein  Ausfluss  des  lu^toflflichen  Wesens,  das  als  Welt- 
seele aus  der  Prakriti  hervorgeht.  Daher  muss  alles  Streben  darauf 
gerichtet  sein,  die  Macht  der  Begierde,  den  unersättlichen  Trieb  nach 
den  Gütern  derAussenwelt  soviel  wie  möglich  zu  ertödten,  nein,  voll- 
ständig zu  unterdrücken  und  seine  Bedürfhisse  auf  das  absolut  Un- 
vermeidliche herabzusetzen.  Der  Weise,  der  es  Ernst  nimmt  mit  dem 
Streben  nach  Erlösung,  mit  dem  Verlangen,  dem  Wahne  des  Lebens 
zu  entrinnen,  der  muss  eine  unbedingt  verneinende  Stellung  gegenüber 
allen  Gütern  des  Lebens  und  gegenüber  allem  einnehmen,  was  uns 
im  Bereiche  der  Familie  und  der  Gesellschaft,  im  Bereiche  der  Kunst 
und  des  Wissens  lieb  und  werth  scheinen  mag.  Er  muss  verachten, 
mit  Füssen  treten,  was  dem  Leben  Schönheit  und  Reiz  gibt.  Ja,  die 
Philosophie  schreckt  nicht  vor  der  Forderung  zurück,  dass  Reichthum 
und  feine  Lebenshaltung,  Ruhm  und  Ehre  in  den  Augen  des  Weisen 
wie  »Koth«  sein  müssen.  Ueber  die  Befriedigung  der  elementarsten 
Bedürfhisse  darf  der  Weise  nicht  hinausgehen.  Das  Ideal  unter- 
scheidet sich  wenig  von  jenem  Cynismus  der  alle  Güter  der  Cultur 
verwarf. 

na  bibheti  yadä  cä  'yam  yadä  cä  'smän  na  bibhyati 
yadä  ne  'cchati  na  dveshti  brahma  sampadyate  tadä 
ubhe  satyänrite  tyaktvä  gokänandau  bhayabhaye 
priyä  'priye  parityajya  pra^ntätmä  bhavishyati 
yadä  na  kurute  dhirah  sarvabhftteshu  papakam 
karmanä  manasi  väci  brahma  sampadyate  tathä 

XII  174,  54. 

»Wenn  er  Niemanden  mehr  fürchtet  und  Niemand  vor  ihm  in 
Furcht  lebt,  wenn  er  Recht  und  Unrecht,  Leid  und  Freude,  Furcht 
und  Furchtlosigkeit  aufgegeben,  wenn  er  weder  liebt  noch  hasst, 
dann  erlangt  er  das  Brahman.  Wenn  er  Liebes  und  Unliebes  preis- 
gibt, dann  wird  er  im  Geiste  beruhigt.  Wenn  er  Niemandem  mehr 
ein  Leid  zufügt,  weder  in  Gedanken  noch  in  Worten  und  Handlungen, 
dann  erlangt  er  das  Brahman.« 

ätmä  'pi  ca*  yam  na  mama  sarvä  vä  pfithiv!  mama 
yathä  mama  tatha  'nyeshäm  iti  cintya  na  me  vyathä 
etäm  buddhim  aham  präpya  na  prahrishye  na  ca  vyathe 
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yathä  käshtfaam  ca  kishtham  ca  sameyatam  mahodadhau 
sametya  ca  vyapeyätam  tadvad  bhütasamägamah 

Xn  174,   14. 

»Weder  ich  gehöre  mir,  noch  diese  Welt  gehört  mir.  Was  mir 
gehört,  gehört  auch  den  Anderen.«  Wer  so  denkt,  den  kann  kein 
Leid  treffen.  Indem  ich  mich  diesem  Gedanken  hingebe,  werde  ich 
von  Leid  imd  Freud  erlöst.  Wie  zwei  Holzstämme  im  Meere  zu- 
sammen kommen  und  wieder  auseinander  gehen,  so  konmien  auch 
die   körperlichen  Wesen  zusammen,    um   sich  wiederum  zu  trennen«. 

vihaya  kämän  yah  sarvän  pumai{i9  carati  nil^prihah 
nirmamo  nirahaqikäral^  sa  ^antim  adhigacchati 
esha  brahm!  sthiti]|^  pirtha  nai  'näm  präpya  vimuhyati 
sthitvä  'syam  antakäle  'pi  brahmanirvänam  ricchati 

»Der  Mensch,  der  alle  Wünsche  aufgibt  und  begierdelos  umher- 
wandert, ohne  Anhänglichkeit  an  seine  Person  und  seinen  Besitz,  der 
gelangt  zur  Ruhe.  Das  ist  das  Brahman-Stadium.  Wer  dahin  ge- 
langt, wird  nimmer  bethört  und  erreicht  im  Augenblick  des  Todes 
das  Nirvana.«     (VI  26,   71.) 

Denselben  Gedanken  führen  die^  folgenden  Sätze  in  ähnlichen 
Wendungen  (VI  26,  45)  aus: 

nirdvandvo  nityasatvastho  niryogakshema  ätmavän 
yogasthah  kuru  karmäni  sangam  tyaktvä  dhanamjaya 
siddhyasiddhayoh  samo  bhütvi  samatvam  yoga  ucyate 
janmabandhavinirmuktäh  padam  gacchanty  animayam 
duhkheshv  anudvignamanah  sukheshu  vigatasprihah 
vitarägabhayakrodhah  sthitadhlr  munir  ucyate 
yah  sarvaträ  'nabhi^nehas  tat  tat  prapya  ^ubhä^ubham 
nä  'bhinandati  na  dveshti  tasya  prajnä  pratishthitä 
ätmava^yair  vidheyä  'tmä  prasädam  adhigacchati 

Noch  entschiedener  kommt  die  Absage  an  alles,  was  das  Leben 
bietet,  in  dem  Worte  des  Tulädhdra  zu  Ausdruck: 

nä  'nuruddhye  virudhye  vä  na  dveshmi  na  ca  kamaye 
samo  'ham  sarvabhftteshu  pagya  me  jdjale  vratam 
tulä  me  sarvabhftteshu  samätishtati  jäjale 
nä  'ham  pareshäm  krityäni  pra^anisämi  na  garhaye 
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äkagasye  'va  viprenda  pagyan  lokasya  citrata 
iti  mäm  tvam  vijänthi  sarvalokasya  jäjale 
samam  matimatäm  greshtha  samaloshthä^makincanam 

Xn  262,   10. 

»Niemals  bitte  oder  bekämpfe,  hasse  oder  liebe  ich  Jemanden. 
Ich  bin  gleichmtithig  gegen  alle  Geschöpfe.  Die  Waage  der  Wohl- 
geneigtheit für  alle  Geschöpfe  schwebt  immer  bei  mir  im  Gleich- 
gewicht. Anderer  Menschen  Werke  tadele  ich  weder,  noch  lobe  ich, 
indem  ich  hinblicke  auf  die  Mannigfaltigkeit  des  Weltalls.  Mit  gleichem 
Auge  betrachte  ich  alles.  Ich  kenne  keinen  Unterschied  zwischen 
Gold  und  Erde.« 

nirmama^  cä  'nahamkäro  nirdvandvag  chinnasamgayah 
nai  'va  kruddhyati  na  dveshti  nänrita  bhäshate  girah 
äkrushtas  tidita^  cai  'va  maitrena  dhyati  nä  'gubham 
vägdandakarmamanasäm  trayäi^äm  ca  nivartakah 
samah  sarveshu  bhuteshu  brahmanam  abhivartate 
nai  Ve  'cchati  na  cä  'niccho  yatramätravyavasthitah 
alolupo  'vyatho  danto  na  kritl  na  niräkritih 
nä  'sye  'ndriyam  anekägram  na.  'vikshiptamanorathah 
sarvabhfttasadrin  maitrah  samaloshthä9makancanah 
tulyapriyäpriyo  dhtras  tulyanindätmasamstutih 
asprihah  sarvakämebhyo  brahmacaryadridhavratal^ 
ahimsrah  sarvabhfttänäm  tdrik  samkhyo  vimucyate 

XII  236,  34. 

»Ohne  »Mein«,  ohne  »Ich«,  ohne  Gegensätze,  frei  von  allem 
Zweifel,  hegt  er  weder  Zorn  noch  Feindschaft  imd  spricht  kein  un- 
wahres Wort.  Ob  angefeindet,  ob  geschlagen,  bleibt  er  doch  aller 
Wesen  Freund  und  sinnt  nichts  Böses.  Indem  er  in  Gedanken,  in 
Worten,  in  Werken  sich  gleichmüthig  gegen  alle  Wesen  verhält,  ge- 
langt er  zum  Brahman.  Unwandelbar  beharrt  er,  wo  immer  er 
weilen '  mag ,  ohne  Wunsch  ohne  Täuschung ,  ohne  Begierde ,  ohne 
Streben.  Immer  ist  er  bezähmt,  nach  keiner  Seite  wendet  er  sich 
hin.  Kein  Wunsch  vermag  seinen  Sinn  ausser  Fassung  zu  bringen. 
Denn  sein  Sinnen  und  Denken  bleibt  gleichmüthig.  Aller  Wesen 
Freund,  betrachtet  er  alles,  ob  Gold,  ob  Stein,  ob  Holz  mit  gleichem 
Auge.     Der  Weise   bleibt   unveränderlich,  mag  ihm  Liebes  oder  Un- 
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liebes  zustossen.  Denn  von  allem  Verlangen  hat  er  sich  losgerissen. 
Gelangt  der  Säipkhyin  dahin,  keines  Wesens  Feind  mehr  zu  sein, 
dann   wird   er   erlöst.     In    dem    gleichen  Gedankenkreis  bewegt  sich 

xn  301,  97: 

vimukta^  punyapäpebhya^  pravish^  tarn  anämayam 
paramätminam  agunam  na  nivartati  bh^ata 
^ishtam  tatra  manas  tata  indriylbi  ca  bhirata 
ägacchanti  yathäkilam  guroljL  saijide^akärina^ 
^kyam  ca  'Ipena  kalena  gäntim  präptum  gunirthinä 

»Befreit  von  Tugend  und  Laster,  gelangt  er  zu  dem  un- 
vergänglichen erhabenen,  eigenschaftslosen  Geist,  um  nie  mehr  von 
da  ziurückzukehren.  Der  innere  Sinn  ist  erleuchtet  und  die  äusseren^ 
Sinne  folgen  dem  Winke  des  Lehrers.  Und  innerhalb  kurzer  Zeit 
erreicht  derjenige,  der  früher  nach  dem  Vergänglichen  strebte,  die 
unvergängliche  Ruhe.« 

Ebenso  heisst  XII  310,  i  das  ewige  Brahman  »frei  von  Tugend 
und  Laster,  von  Gut  und  Böse«.  Wer  es  erreichen  will,  muss 
Tugend  und  Laster  überwunden  haben, 

dharmadharmavimuktam  yad  vimuktam  sarvasamcayät 
janmamrityuvimuktam  ca  vimuktam  pu^yapäpayolb 
yac  chivam  nityam  abhayam  nityam  aksharam  avyayam 
^ucinityam  anäyäsam  tad  bhavän  vaktum  arhasi 

Aus  diesem  Gleichmuth  gegen  alles  und  Alle  ohne  Unterschied 
geht  die  allgemeine  Liebe  gegen  alles  Lebende  hervor,  jene  Liebe, 
die  ihren  technischen  Ausdruck  in  der  ahiqisä  in  »dem  milden ,  ver- 
söhnenden Geiste«  findet  Der  Grundgedanke  der  ahinisä  ist  aui 
dem  Boden  des  ethischen  Ideals  entstanden,  das  uns  im  »Weisen« 
geschildert  wird.  Ist  die  Welt  in  der  imendlichen  Mannigfaltigkeit 
der  Einzelseelen  nur  ein  Ausfluss  der  Weltseele,  so  kann  es  einen 
Unterschied  der  Liebe  und  Zuneigung  nicht  geben.  In  dem  Einzel- 
wesen liebe  ich  das  »All«  und  in  dem  »All«  das  Einzelwesen.  So 
ergibt  sich  aus  der  Naturlehre  als  ethische  Folgerung  jenes  kos- 
mopolitische Ideal,  wie  es  uns  in  der  allgemeinen  Liebe  des  nach  Er- 
lösung  Ringenden  (Xn  245,  20)  geschildert  wird. 

garanyah  sarvabhütinäm  gatim  äpnoty  anuttamäm 
evam  prajnänatriptasya  nirbhayasya  niragisha^ 
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na  mntyuT  atigo  bhäval^  sa  mrit3rum  adhigacchad 
vimuktam  sarvasangebhyo  munim  äkägavat  sthitam 
asvam  ekacaram  gäntam  tarn  devä  brähmaoam  viduh 
jtvitam  yasya  dharmärtham  dharmo  haryartham  eva  ca 
ahoräträg  ca  pimyärtham  tarn  devä  brähmaoam  vidah 
»Wer  aller  Wesen  Zufluchtsort  geworden,  der  erreicht  die  höchste 
Stätte.    Den  berührt  kein  Tod,  der  von  Weisheit  gesättigt  ohne  Furcht 
und    ohne  Hofihung    ist.     Er  ist  es,    der  den  Tod  überwindet.     Ihn 
nennen  die  Götter  einen  Brahmanen,  der  sich  losgelösst  von  aller  An- 
hänglichkeit,    der    unbeweglich    wie  die  reine  Luft  des  Aethers,    der 
ohne     eigenen   Besitz,     einzig    für    sich    in    unbedingter    Ruhe    des 
Herzens  wandelt.     Ihn    nennen  die  Götter  einen  Brahmanen,    dessen 
I^ben    einzig    der  Gerechti'gkeit  dient,    dessen  sittlicher  Wandel  Tag 
und  Nacht   einzig    der  Tugend  gewidmet  ist.     Damit  vergleiche  man 
die  folgende  Stelle.     Tulädhära  spricht  (XII  265,  5): 

vedä  'ham  jäjale  dharmam  sarahasyam  sanätanam 
sarvabhfttahitam  maitram  pur^am  yam  Jana  viduh 
adrohenai  'va  bhfttanam  alpadrohena  vi  punaljL 
sarveshäm  yah  suhrin  nityam  sarveshäm  ca  hire  ratal^ 
karmana  manasä  vaci  sa  dharmam  veda  jäjale 
Das  ist  das  ethische  Ideal,  in  welchem  Erlösung  aus  den  Banden 
des  Lebens    und  Leidens    winkt.     Um  dieses  Ideal    zu  erreichen,  ist 
es  nothwendig,  dass  alle  Fähigkeiten  des  Menschen,  dass  Wille,    Er- 
kenntniss  und  Gemüth,  alle  Organe,  deren  sich  der  Mensch  bedient, 
angespannt  werden ,   um    in    der   vollständigsten   Loslösung   von   der 
irdischen  Welt  zu  dem  einen ,  überirdischen  Sein  vorzudringen.     Ge- 
wissermaassen    mit  Gewalt   soll  das  Individuum  abgeschnitten  werden 
von  allen  Beziehungen   zu  dem  sinnenfälligen  Sein,    das  uns  umgibt, 
und    zu    dem    stofflichen   Leben ,    das    im    Menschen    sich    entfaltet. 
Dieses    sinnen^lige  Sein    und  Leben    wird    wahrgenommen    und  em- 
pfunden durch  die  äusseren  und  inneren  Organe    des  Erkennens  und 
WoUens.     Will  der  Mensch  also  dem  Machtbereich  der  weltbildenden 
Prakriti  entfliehen,  so  muss  er  die  Thätigkeit  der  Seele  ablenken  von 
der  sinnenfälligen  Welt.     In  ihr  entfaltet  sich  immer  von  Neuem  der 
Urstoff  zum  unendlichen  Reichthum  der  individuellen  Formen.    Die  ver- 
lockende Schönheit  und  Fülle  des  materiellen  Lebens  reizt  unausgesetzt 
das  »Ich«    zu    neuer  Thätigkeit.     Da   es    nun   die  Organe    der  Seele 
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sind ,  durch  die  dem  »Ich«  der  Stoff  der  Thätigkeit  zugeführt  wird, 
so  müssen  diese  Organe  von  aller  Verbindung  mit  der  Aussenwelt 
losgelöst  werden.  Dem  »Ich«  als  dem  Princip  der  Thätigkeit  muss 
gewissermaassen  die  Zufuhr  abgeschnitten  werden.  Nur  dann  erlischt 
seine  leben-  und  leidenerregende  Kraft.  Wie  aber  ist  das  möglich, 
da  der  Mensch  in  dem  Leben  seiner  Sinne  unausgesetzt  auf  das 
wechselvolle  Sein  des  Stoffes  angewiesen  ist? 

n.  Verwirklichung  des  ethischen  Ideals. 

Die  Sinne,  welche  mit  aller  ihrer  Thätigkeit  im  »Ich«  wurzeln, 
können  in  ihrem  Leben  des  Erkennens  und  Empfindens  nicht  schlecht- 
hin zum  Stillstand  gebracht  werden ,  sodass  sie  gewissermaassen  zu 
einem  leblosen  Sein  erstarren.  Wäre  ein  solcher  Stillstand  möglich, 
dann  in  der  That  wäre  die  Macht  des  »Ich«  fiir  immer  gebrochen. 
Aber  einen  solchen  Stillstand  gibt  es  nicht;  und  so  kann  auch  der 
Zustand  der  unbedingten  Gleichgültigkeit  nicht  unmittelbar  herbei- 
geführt werden.  Das  Gesammtleben  der  Organe  des  Erkennens  und 
Empfindens  wird  vielmehr  dadurch  von  den  Einzelerscheinungen,  in 
denen  sich  die  Zauberkraft  der  Prakriti  auswirkt,  abgelenkt,  dass  sie 
auf  ein  einziges  Object  hingerichtet  werden,  in  dem  alle  Thätigkeit 
der  Seele  zusammengefasst  wird.  Dieser  Gegenstand  als  der  be- 
herrschende Mittelpunkt  des  Erkenntniss-  und  EmpfinduBgslebens  muss 
nun  einerseits  alle  Sinne  so  fesseln ,  dass  jede  Verbindung  mit  der 
Aussenwelt  abgeschnitten  wird.  Das  vermag  aber  nur  ein  sinnen- 
falliger  Gegenstand ,  ein  Sein ,  das  in  der  Hoheit  und  Schönheit  der 
Erscheinung  alle  Wahrnehmung  gleichsam  festbannt  und  alles  Fühlen 
und  Empfinden  zu  sich  hinreisst.  Es  musste  als  Inbegriff  aller  fesseln- 
den Reize ,  die  die  Einzelerscheinungen  bieten ,  hoch  über  der 
Gesammtheit  der  individuellen  Formen  stehen.  Anderseits  musste 
dieses  sinnenfallige  Centralobject,  dass  das  gesammte  Sinnenleben  ab- 
sorbirt,  so  geartet  sein,  dass  sich  in  ihm  das  eine  göttliche  Sein  als 
das  absolute  geistige  Wesen  offenbarte.  Dieses  Object  wurde  im 
Igvara  entdeckt.  Und  die  ethische  Forderung,  dass  das  »Ich«  ertödtet 
werden  muss,  die  sich  aus  dem  speculativen  Beweis  des  Samkhya  er- 
gab, wurde  im  Yoga  praktisch  verwirklicht  durch  Concentration  aller 
Kräfte  des  Denkens  und  Empfindens  auf  Igvara.  I^vara  ist  zwar  die 
körperhafte  Offenbarung  der  weltdurchdringenden  und  belebenden 
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Urkraft  des  Stoffes.  Aber  in  der  Herrlichkeit,  durch  die  sich  die 
göttlich  und  persönliche  gedachte  Weltkraft  nach  Aussen  entfaltet, 
leuchtet  auch  ein  Abglanz  des  einen  absoluten  Geistes,  der  als  das 
wahre  Wesen  aller  Dinge  im  Inneren  der  stofflichen  Seele  verborgen 
ruht.  In  diesen  Inbegriflf  aller  schöpferischen  Macht  des  Urstoffes  soll 
sich  nun  der  nach  Erlösung  Strebende  versenken,  indem  er  alle  Fähig- 
keiten des  Erkennens  und  Empfindens  auf  die  Betrachtung  des  »hoch- 
sten  Herren«  hinwendet.  Igvara  ist  nicht  unmittelbar  und  von  selbst 
dem  Erkennen  und  Empfinden  zugänglich.  Die  Fähigkeiten  des  sinn- 
lichen Erfassens  können  durch  unausgesetzte  Uebung  der  Organe  ge- 
steigert werden ,  bis  sie  ein  so  feines  Empfinden  erhalten ,  dass  sie 
den  feinstofflichen  l9vara,  die  reinste  Ent^tung  der  unsichtbaren 
Prakriti,  erfassen.  Das  geschieht  nun  durch  gewisse  im  Yoga  vor- 
gezeichnete Uebungen.  Yoga  bedeutet  »Anspannung«  der  Organe. 
Die  »Anspannung«  der  sinnlichen  Organe  besteht  in  verschiedenen 
Exercitien,  durch  welche  die  Sinne  immer  mehr  von  den  äusseren 
Objecten  abgelenkt  werden.  Indem  dieses  äussere  Hinderniss  ab- 
geworfen  wird,  steigert  sich  die  Sehkraft  zur  Erreichung  des  I^vara. 
Der  »höchste  Herr«  wird  der  einzige  Gegenstand  des  Betrachtens  und 
Begehrens. 

pancanäm  indriyanäm  tu  doshan  äkshipya  pancadhä 
^bdam  rflpam  tatha  spar^m  rasam  gandham  tathai  'va  ca 
pratibhäm  apavargam  ca  pratisamhritya  maithila 
indriyagramam  akhilam  manasy  abhinive^ya  ha 
manas  tathai  'vä  'hamkäre  pratishthäpya  naridhipa 
ahaqikäram  tathä  buddhau  buddhim  ca  prakritav  api 

xn  316,  15. 

»Indem  man  alle  Schwächen  der  Sinneserkenntniss  vermeidet,  soll 
man  die  Sinne  auf  den  Centralsinn ,  den  Centralsinn  auf  das  persön- 
liche Bewusstsein,  das  persönliche  Bewusstsein  auf  die  Vernunft,  die 
Vernunft  aber  auf  die  weltzeugende  Urkraft  richten.« 

trikälam  nk  'bhiyunjlta  ^esham  yuöjtta  tatparah 
indriyänt  'ndriyärthebhyo  nivartya  manasa  ^ucih 
dagadvädagabhir  vd  'pi  catiurvimgät  param  tatah 
samcodanibhir  matimän  ätmänam  codayet  atha 
tishthantam  ajaram  tam  tu  yat  tad  uktam  mantshibhi^ 


160  Zweiter  Abschnitt.    Sftmkhya  als  Erlösimgslehre. 

tai^  cä  'tmÄ  satatam  jneya  ity  evam  anugu^ruma 
vratam  hy  ahtnamanaso  na  'nyathe  'ti  vini^cayah 
vimuktah  sarvasangebhyo  laghvähäro  jitendriyah 
pürvarätre  pararätre  dhäraytta  mano  *tmani 
sthiiikritye  'ndriyagramam  manasä  mithile^vara 
mano  buddhyä  sthiram  kfitvä  päshäna  iva  nigcalah 
sthänuvac  cä  *py  akampah  syäd  girivac  ca  'pi  ni^calah 
buddhyä  vidhividhänajnds  tadä  yuktam  pracakshate 
na  ^rinoti  na  cä  'ghriti  na  rasyati  na  pagyati 
na  ca  sparsam  vijänäti  na  saipkalpayate  manah 
na  cä  *bhimanyate  kimcin  na  ca  budhyati  kishthavat 
tadä  prakritim  äpannam  yuktam  ähur  mantshinal^ 
nirvite  hi  yathä  dtpyan  dtpas  tadvat  prakä^te 
nirlingo  'vicalag  co  'rdhvam  na  tiryag  gatim  äpnuyät 
tadä  tarn  anupagyeta  yasmin  drishte  'nukathyate 
hridayastho  'ntaratme  'ti  jneyo  jnas  täta  madvidhaih 

Xn  306,  9. 

»Drei  Zeiten  ausgenommen,  soll  der  Weise  während  des  ganzen 
Tages  den  Sinn  auf  einen  Punkt  richten  (ekagrati).  Indem  er  die 
äusseren  Sinne  mittelst  des  inneren  Sinnes  von  den  sinnlichen  Objecten 
ablenkt,  soll  er  durch  das  Einhalten  des  Athems  nach  den  zweiund- 
zwanzig besonderen  Arten  die  empirische  Seele  mit  der  Seele  ver- 
einigen, welche  über  die  vierundzwanzig  Stofi^rincipien  erhaben  ist,  mit 
jener  Seele,  die  als  das  wahre  Sein  in  allen  körperhaften  Dingen  wohnt 
und  unvergänglich,  unzerstörbar  ist.  Mit  Hülfe  dieser  zweiundzwanzig 
Methoden  der  Concentration  kann  der  unvergängliche  Geist  erkannt 
werden.  Nur  der  aber  kann  Yoga  üben,  dessen  Herz  frei  von  jeder 
Leidenschaft  ist.  Frei  von  aller  Anhänglichkeit,  enthaltsam  in  den 
Speisen,  siegreich  über  alle  Sinnesieindrücke ,  soll  der  Weise  den 
inneren  Sinn  auf  den  höchsten  Geist  in  der  ersten  und  letzten 
Hälfte  der  Nacht  concentriren,  nachdem  er  alle  sinnlichen  Functionen 
gehemmt  und  in  unbeweglicher  Ruhe  des  Herzens  die  Unerschütterlich- 
keit -eines  Steinblocks  gewonnen  hat  (päshäna  iva  nigcala^).  Wer 
eine  Haltung  einnimmt,  die  unbeweglich  wie  ein  Baumstamm,  uner- 
schütterlich wie  ein  Fels  ist ,  von  dem  sagt  man ,  er  sei  im  Zustand 
des  Yoga.  Er  hört  nicht,  riecht  nicht,  schmeckt  nicht,  sieht  nicht, 
tastet   nicht,   hat   keine  Eindrücke    des   inneren  Sinnes  mehr;  leblos 
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wie  ein  Klotz  ist  er  ohne  individuelles  Vorstellungsvermögen.  Den 
Weisen,  der  diesen  Zustand  erreicht  hat,  nennt  man  »erlöst«.  Wenn 
er  wie  die  Lampe,  die  an  windloser  Stelle  klar  und  unbeweglich  mit 
nach  oben  emporsteigender  Flamme  leuchtet,  ohne  Bewegimg  ist, 
dann  wird  er  von  der  feinstofflichen  Seele  befreit  und  erkennt  das 
eine,  im  Herzen  aller  Wesen  lebende  Brahman«. 

maharshayo  jnänatripta  nirvänagatamänasah 
na  'vartante  puna^  pärtha  muktäl^  samsäradoshata^ 
janmadoshaparikshtnäh  svabhäve  paryavasthitaJ^ 
nirdvandvä  nityasatvasthä  vimukti  niyamasthitaJti 
asangäny  avivädtni  manah  gantikarani  ca 
tatra  dhyänena  samglishtam  ekägram  dhärayen  manah 
pindtkritye  'ndriyagramam  ästnah  käshthavan  muni]|^ 
^bdam  na  vindec  chrotrena  sparsam  tvacä  na  vedayet 
rüpam  na  cakshusha  vidyäj  jihvayä  na  rasins  tathä 
ghreyäny  api  ca  sarväni  jahyäd  dhyänena  yogavit 
pancavargapramäthtni  ne  'chec  cai  *t4ni  vlryavän 
tato  manasi  samgrihya  pancavargam  vicakshanah 
samädadhyän  mano  bhräntam  indriyai^  saha  pancabhi^ 

xn  195,  2. 

»Diejenigen ,  welche  von  den  liebeln  dieser  Welt  befreit  sind, 
kehren  niemals  mehr  zu  ihr  zurück.  Befreit  von  der  Nothwendigkeit 
der  Wiedergeburt  leben  sie  in  ihrer  ursprünglichen  Wesenheit.  Be- 
freit von  der  Einwirkung  aller  Gegensätze  enthalten  sie  sich  der  An- 
nahme aller  Geschenke  und  leben  losgelösst  von  allem  Umgang  mit 
Weib  und  Kind,  fem  von  allen,  mit  denen  Streit  entstehen  könnte, 
einzig  der  vollkommenen  Ruhe  des  Herzens  sich  widmend.  Indem 
die  Vollendeten  sich  aller  Rede  enthalten,  hocken  sie  da  wie  ein  Holz- 
klotz, kämpfen  alle  äusseren  Sinne  nieder,  während  der  innere  Sinn 
unzertrennlich  mit  der  Betrachtung  der  absoluten  Wesenheit  beschäftigt 
ist.  Der  Erlöste  nimmt  keinen  Schall  mit  dem  Ohre,  keine  Berührung 
mit  der  Haut,  keine  Gestalt  mit  dem  Auge,  keinen  Geschmack  mit 
der  Zunge,  keine  Art  des  Geruchs  mit  dem  Geruchsorgan  wahr.  In 
den  Yoga  versenkt  und  von  der  Betrachtimg  fortgerissen,  gibt  er  alle 
Dinge  preis.  Von  der  überwindenden  Krafl  des  inneren  Sinnes  er- 
füllt ,    hat   er   keine  Neigung  für  irgend  eines  der  fünf  Sinnesobjekte, 

11 
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welche  das  Gleichgewicht  erschüttern.  Der  Weise  soll  die  äusseren 
Sinne  in  dem  inneren  Sinn  concentriren ,  die  unstäten  Sinne  soUen 
in  der  Concentration  auf  ein  einziges  Object  stetig  gemacht  werden.« 

3^ktasya  tu  mahäraja  lakshanäny  upadharaya 
lakshanam  tu  prasädasya  yathatripta^  sukham  svapet 
nirväte  tu  yatha  dtpo  jvalet  snehasamanvitah 
nigcayordhvagikhas  tadvad  yuktam  ahur  manishinah 
pishana  iva  meghotthair  yathä  bindubhir  ahatah 
na  'lam  cälayitum  gakyas  tatha  yuktasya  lakshanam 
^amkhadundubhinirghoshair  vividhair  gitaväditaih 
kriyamänair  na  kampeta  muktasyai  'tan  nidar^anam 
tailapätram  yathä  pürnam  karäbhyUm  grihya  purushah 
sopanam  äruhed  bhitas  tarjyamäno  'sipänibhih 
samyatätmä  bhayät  teshäm  na  pätrad  bindum  utsrijet 
tathai  'vo  'ttaram  ägamya  ekägramanasas  tathä 
sthiratväd  indriyänam  tu  nigcalatvät  tathai  'va  ca 
evam  yuktasya  tu  muner  lakshanäny  upalakshayet 
svayuktah  pa9yate  brahma  yat  tat  paramam  avyayam 

Xn  316,   18. 

»Vernimm  die  Merkmale  des  durch  Yoga  geläuterten  Weisen. 
Das  Merkmal  der  erlösenden  Ruhe  ist  die  Zufriedenheit  und  Sorg- 
losigkeit Nichts  vermag  den  Schlaf  zu  stören.  Wie  die  ölgesättigte 
Lampe  an  windloser  Stätte  brennt,  ohne  dass  die  Flamme  hin-  und 
herbewegt  wird,  ebenso  ist  es  mit  dem  Erlösten,  wie  die  Weisen  be- 
haupten. Wie  der  Stein  trotz  des  Regenschauers,  der  darauf  nieder- 
fällt, nicht  von  der  Stelle  bewegt  werden  kann,  ebensowenig  kann 
der  Erlöste  erschüttert  werden.  Keine  Muschel-  oder  Trommellaute,  keine 
Mannigfaltigkeit  des  Gesanges  vermag  ihn  aus  dem  Gleichgewicht  zu 
bringen.  Wie  man  ein  Gefass  mit  Gel  sorgsam  achtend  mit  den 
Händen  fasst  und  hinaufträgt,  immer  auf  das  Eine  schauend,  dass 
nur  kein  Tropfen  verloren  gehe,  ebenso  schreitet  der  Weise  voran, 
den  inneren  Sinn  immer  nur  auf  das  eine  Brahman  gerichtet,  während 
die  äusseren  Sinne  ganz  unbeweglich  sind.  Wer  auf  diese  Merk- 
male des  Weisen  achtet,  der  schaut  das  Brahman,  das  erhabene  imd 
unvergängliche. « 
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yah  syäd  ekäyane  linas  tüshntm  kimcid  acintayan 
pürvam  purvam  parityajya  sa  timo  bandhanad  bhavet 
sarvamitrah  sarvasahah  game  rakto  jitendriyah 
vyapetabhayamanyu^  ca  ätmavän  mucyate  narah 
ätmavat  sarvabhftteshu  ya^  caren  niyatah  gucil^ 
amänt  nirabhlmänah  sarvato  mukta  eva  sah 
jivitam  maranam  co  'bhe  sukhaduhkhe  tathai  Va  ca 
läbhälabhe  priyadveshye  yah  samalb  sa  ca  mucyate 
na  kasyacit  sprihayate  nä  'va  janäti  kimcana 
nirdvandvo  vltarägätmä  sarvathä  mukta  eva  sah 
anamitrag  ca  nirbandhur  anapatya^  ca  vah  kvacit 
tyaktadharmärthakama^  ca  niräkänksht  ca  mucyate 
nai  va  dharm!  na  ca  'dharmt  purvopacitahäyakah 
dhätukshayapra^ntatmä  nirdvandva^i  sv  vimucyate 
akarmavän  vikankshag  ca  pagyej  jagad  agägvatam 
agvatthasadri^m  nityam  janmamrityujarä)rutam 
vairägyabuddhih  satatam  atmadoshavyapekshaka^ 
ätmabandhavinirmoksham  sa  karoty  acirad  Iva 
agandham  arasaspargam  a^bdam  aparigraham 
arüpam  anavijneyam  drishtvi  'tmänam  vimucyate 
pancabhfttagunair  htnam  amürtimad  ahetukam 
agunam  gunabhoktäram  yah  pagyati  sa  mucyate 
vihaya  sarvasamkalpän  buddhya  gäriramanasin 
ganair  nirvänam  äpnoti  nirindhana  ivä  'nalah 
sarvasamskäranirmukto  nirdvandvo  nishparigrahal;i 
tapasä  indriyagrämam  ya9  caren  mukta  eva  sah 
vimuktah  sarvasamskärais  tato  brahma  sanätanam 
param  ipnoti  saipgantam  acalam  nityam  aksharam 

XIV  19,   I. 

»Wer  seinen  Sinn  auf  einen  einzigen  Gegenstand  concentrirt,  wer 
sich  frei  macht  von  dem  Wahnbilde  seines  eigenen  Ich,  und  nicht  ein- 
mal an  die  eigene  Existenz  denkt,  indem  er  alles  nach  und  nach  abwirft, 
der  in  der  That  wird  allmählich  alle  Bande  zerreissen.  Der  Weise, 
der  aller  Menschen  Freund  ist,  der  alle  in  gleicher  Weise  erträgt, 
der  dem  Herzensfrieden  ergeben  ist,  der  alle  Sinne  überwimden,  der 
sich  frei  gemacht  von  Furcht  und  Zorn,  dessen  Seele  sich  von  allem 
zurückhält,  der  gelangt  ziu:  Erlösung.    Wer  gegen  alle  anderen  Wesen 
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das  gleiche  Betragen  wie  gegen  sich  selbst  beobachtet,  wer  Selbst- 
überwindung übt,  wer  rein,  frei  von  Eitelkeit,  frei  von  Selbstsucht  ist, 
der  ist  in  Wahrheit  erlöst.  Erlöst  ist,  wer  mit  gleichem  Auge  Leben 
und  Tod,  Freude  und  Pein,  Gewinn  und  Verlust,  Angenehmes  und 
Unangenehmes  betrachtet.  Der  ist  in  Wahrheit  erlöst,  der  nicht  nach 
dem  verlangt,  was  andern  gehört,  der  Niemanden  verachtet,  der  alle 
Gegensätze  überwimden  hat  und  dessen  Seele  frei  von  jeder  Anhäng- 
lichkeit ist.  Der  ist  erlöst,  der  keinen  Feind,  keinen  Verwandten, 
kein  Kind  hat,  der  sich  von  den  drei  Gütern,  dem  sittlichen  Gut  des 
Rechtes,  dem  materiellen  Gut  des  Besitzes,  dem  sinnlichen  Gut  der  Lust 
in  gleicher  Weise  und  von  aller  Begehrlichkeit  losgerissen  hat.  Der 
ist  erlöst,  der  weder  Verdienst  noch  Missverdienst  erwirbt,  der  Lohn 
und  Strafe,  die  er  in  einem  früheren  Leben  verdient,  in  gleicher  Weise 
abgeworfen  hat,  der  diu-ch  Vernichtung  des  schädlichen  Einflusses  der 
Elemente  die  Ruhe  der  Seele  erworben,  der  den  Widerstreit  der 
Gegensätze  bezwungen  hat.  Wer  von  allen  Werken  sich  fernhält,  ohne 
Verlangen  und  Begierde  ist,  wer  das  Weltall  als  vergänglich  betrachtet, 
wie  das  Leben  des  Agvattha-Baumes  betrachtet  als  dem  Entstehen,  dem 
Verfrill,  dem  Tode  imterworfen,  wer  seine  Gedanken  einzig  auf  die  Preis- 
gabe alles  Besitzes  richtet,  wer  sein  Auge  immer  auf  die  eigenen  Fehler 
richtet,  der  gelangt  bald  ziu*  Erlösung  aus  den  Banden,  die  ihn 
fesseln.  Wer  sein  wahres  Sein  als  ohne  Geruch,  Cxeschmack,  Gefühl, 
Schall,  als  vollkommen  eigenschaftslos  betrachtet,  der  ist  erlöst.  Wer 
seine  Seele  als  frei  von  den  Qualitäten  der  fünf  Elemente,  als  ohne 
Form  und  Ursache,  als  vollkommen  frei  von  allen  unterscheidenden 
Eigenschaften  erkennt,  der  ist  erlöst.  Wer  mit  Hilfe  der  Vernunft  alle 
körperlichen  und  sinnlichen  Eindrücke  preisgibt,  gelangt  allmählich  zum 
vollständigen  Erlöschen  seines  individuellen  Seins,  wie  das  Feuer,  dem 
das  Holz  fehlt.  Wer  sich  von  allen  sinnlichen  Eindrücken  losgemacht 
hat,  wer  frei  ist  von  allem  Besitz,  wer  den  Widerstreit  der  Leiden- 
schaften überwunden,  wer  die  Sinne  bezähmt,  der  ist  erlöst  Sobald 
er  sich  frei  gemacht  hat,  erreicht  er  das  Brahman,  das  ewige,  un- 
wandelbare, unvergängliche,  erhabene,  klare  und  unzerstörbare  Sein.« 

manas  tv  apahritam  pürvam  indriyärthanidar^akam 
na  samakshagunapekshi  nirgunasya  nidargakam 
sarvany  etini  samvarya  dvärani  manasi  sthita^ 
manasy  ekägratam  kritvä  tatparam  pratipadyate 
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yathä  mahänti  bhfitäni  nivartante  gimakshaye 
tathe  'ndriyäny  upädäya  buddhir  manasi  vartate 
yadi  manasi  sä  buddhir  vartate  'ntaracarint 
vyavasayagunopetä  tadä  sampadyate  manah 

»Der  Centralsinn  nimmt  die  von  den  äusseren  Sinnen  dar- 
gebotenen Gegenstände  wahr.  Er  muss  erlöschen,  wenn  die  Wahrheit 
des  Brahman  geschaut  werden  soll.  Da  der  Centralsinn  immer  ab- 
hängig ist  von  den  Qualitäten,  so  kann  er  niemals  ein  Sein  schauen, 
das  ohne  Qualitäten  ist.  Indem  man  alle  Thore  zur  Aussenwelt 
verschliesst,  welche  von  den  Sinnen  gebildet  werden,  soll  man  die 
Vernunft  in  den  Centralsinn  versenken.  Wenn  auf  diese  Weise  die 
Vernunft  auf  die  innere  Erkenntniss  concentriert  ist,  dann  geht  die 
Erkenntniss  des  Brahman  auf.  Wie  die  fünf  groben  Elemente  bei  der 
Auflösung  der  Eigenschaften  und  Merkmale,  durch  die  sie  sich  offen- 
baren, in  den  Urstoff"  zurückkehren,  ebenso  ist  die  Vernunft  ganz  dem 
inneren  Sinn  zugekehrt,  wenn  die  Sinne  sich  von  den  äusseren  Ob- 
jecten  abwenden.  Wenn  alsdann  die  mit  der  Function  des  Urtheils 
ausgestattete  Vernunft  ganz  auf  den  inneren  Sinn  concentrirt  ist,  so 
wird  sie  selbst  zum  inneren  Sinn,  indem  sie  jede  Berührung  mit  der 
Aussenwelt  verliert.«    (Xu  205,   13.) 

Der  Weise  gibt  sich  ganz  dem  Igvara  hin.  Diese  Hingabe  heisst 
Bhakti.  Bhakti  umfiasst  das  doppelte  Element  des  gläubigen  Schauens 
und  der  gläubigen  Liebe.  Immer  mehr  hebt  die  Bhakti  den  Menschen 
über  die  Sinnenwelt;  die  Macht  des  »Ich«  erlischt.  Jede  Regung, 
jedes  Verlangen  schwindet,  weil  der  nach  Erlösung  Strebende  ganz  in 
Igvara  sich  versenkt  So  gelangt  er  allmählich  zu  einer  vollständigen 
Bewältigung  der  sinnlichen  im  »Ich«  wurzelnden  Triebe.  Obschon  im 
Körper,  löst  er  sich  doch  von  allem  los,  was  das  körperhafte  Sein 
bietet,  bis  jene  absolute  Ruhe  des  Empfindens  und  Wollens  eintritt. 
Sobald  der  Weise  sich  durch  die  gesteigerte  gläubige  »Hingabe«  eins 
ftihlt  mit  I^vara  und  ihn  mit  den  Sinnen  umfasst,  da  erfasst  er  in  dem 
persönlichen  Sein  das  eine  unpersönliche  Sein  des  Brahman.  In 
l9vara  erscheint  ihm  der  absolute  Geist  als  das  reine,  von  jeder  Be- 
rührung mit  dem  Stoffe  losgelöste  Sein  und  Denken.  Die  Hülle, 
welche  die  absolute  Seele  umgab,  wird  zerrissen.  In  unendlicher 
Klarheit   leuchtet   die  Wirklichkeit  des  einen  Seins  im  Gegensatz  zur 
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Vielheit  der  stofflichen  Wesen.  Die  Erlösung  besteht  also  in  jener 
vollständigen  Loslösiing,  die  im  Begriff  des  k  e  v  a  1  i  n ,  in  jener  voll- 
ständigen Gleichgültigkeit,  die  im  Begriff  des  kütastha  ausgedrückt 
ist.  Diese  beiden  Ausdrücke  kü^tha  und  kevalin  bezeichnen  die 
innerste  Natur  dessen,  der  sich  vom  »Ichc  losgerissen  hat  Als 
kevalin  ist  der  Erlöste  »allein«.  Er  siebt  Niemanden  neben  sich. 
Denn  wenn  er  auch  von  vielen  anderen  Individuen  umgeben  ist,  so 
betrachtet  er  sich  doch  als  von  ihnen  allen  getrennt.  Als  kütastha 
stellt  der  Erlöste  die  unbedingteste  Gleichgültigkeit  gegen  alles  dar, 
was  des  Menschen  Herz  anziehen  oder  abstossen  kann.  Er  ist  weder 
Freund  dem  Freund,  noch  Feind  dem  Feind ;  ihn  berührt  weder  Leid 
noch  Freud,  weder  Reichthum  noch  Armuth.  Darum  wird  der  Zustand 
des  Erlösten  mit  der  Natiu:  des  leblosen  Steines  verglichen.  Starr  wie 
der  Fels  ist  das  Gemüth  des  Erlösten.  Alles  gleitet  an  ihm  ab.  Es 
gibt  nichts,  das  wünschens-  und  liebenswerth ,  nichts,  das  ver- 
abscheuungswürdig  wäre.  Der  Erlöste  ist  udäslna  »gleichgültig«, 
madhyastha  »in  der  Mitte  stehend«.  Vollständige  Bedürfiiisslosigkeit, 
das  ist  das  Ideal  des  nach  Erlösung  Strebenden. 

In  dieser  Gleichgültigkeit  gegen  alles,  was  das  Leben  bietet,  ist 
der  Zustand  der  unbedingten  »Isolirtheit« ,  des  kaivalyam  erreicht. 
Kaivalyam  bedeutet  später  schlechthin  die  Glückseligkeit.  In  dieser 
Bedeutung  ist  das  Wort  zu  allen  Schulen  übergegangen.  Dem 
Buddhisten  so  gut  wie  dem  Vedantisten  ist  kaivalyam  der  Ausdruck 
für  Glückseligkeit,  und  der  ins  Nirväna  eingegangene  Buddhist  ist  nicht 
weniger  kevalin,  wie  der  ins  Brahman  eingegangene  Idealist.  Aber  erst 
aus  dem  Begriff  der  unbedingten  Isolirtheit  leitet  sich  die  Bedeutung 
>  Glückseligkeit«  für  kaivalyam  her.  Denn  die  Glückseligkeit  besteht  eben 
darin,  dass  der  Mensch  losgelöst  wird  von  dem  Wechsel  und  Wandel, 
in  dessen  Strudel  ihn  die  Begierde  immer  wieder  zurückgeworfen  hatte. 

Im  kaivalyam  ist  also  das  Ziel  bezeichnet,  dem  der  Einzelne 
zustreben  muss,  wenn  er  zu  seinem  wahren  Sein  zurückkehren  will. 
Der  Weise  wird  kevalin ,  indem  er  ganz  im  Brahman  aufgeht  durch 
Loslösung  von  allem,  was  das  Leben  bietet,  etena  kevalam  yäti 
tyaktvi  deham  asakshikam  pQI,  316,  25),  evam  yo  vindate  'tmänam 
kevalam  jnänam  ätmana^  (XII  249,  4);  yadä  tu  budhyate  'tmänam 
tada  bhavati  kevalal^  (XII  306,  44) ;  kevalatmä  tathä  cai  'va  kevalena 
sametya   vai   (XII  308,  31). 


Die  praktische  Lösong  im  Nirväna.  167 

tatah   kevaladharmä    *sau   bhavatyavyaktadarganät 
kevalena  samägamya  vimukto  'tmänam  äpnuyät 

XII  308,  12. 

»Dadurch  dass  sich  ihm  der  Urstoflf  in  seiner  wahren  Wesenheit 
offenbart,  gelangt  er  zur  absoluten  Isolirung,  und  in  der  Isolirung 
zur  Vereinigung  mit  dem  einen  Brahman.  Erlöst  wird  er  und  kehrt 
zu  sich  selbst  zurück.« 

tatha  hy  asau  munir  iha  nirvigeshavan 
sa  nirgunam  pravigati  brahma  ca  'vyayam 
anägatam  sukptavatam  paräm  gatim 
sanätanam  yad  amritam  avyayam  dhruvam 
nicayya  tat  paramam  amritvam  agnute 

Xn  206,  31. 

»Wenn  dann  der  Weise  eigenschaftslos  wird  (nirvigeshavän),  dann 
erreicht  er  das  eigenschaftslose  unvergängliche  Brahman,  die  höchste  Stätte 
der  Seligkeit,  die  selbst  denen  unzugänglich,  die  tugendhafte  Werke 
verrichten.  Er  erlangt  das  ewige,  unwandelbare,  unsterbliche,  unzerstör- 
bare Sein.    Er  erreicht  den  unvergleichlichen  Ort  der  Unsterblichkeitc. 

Und  nun  empfingt  das  einzigartige  Wesen  von  Nirväna  in  seinem 
Verhältniss  zum  Brahman  erst  seine  volle  Klarheit  Aus  den  Merk- 
malen, in  denen  hier  das  Werk  des  Brahman,  dort  das  Wesen  des 
Nirväna  geschildert  wird,  ergibt  sich,  dass  beide  als  correlative  Be- 
griffe aufs  engste  zusammengehören  und  sich  ergänzen.  Der  im 
Nirväna  erreichte  Zustand  des  Gemüthes  ist  die  Natxu:  des  Brahman. 
Der  absolute  Geist  wird  uns  geschildert  als  ohne  jede  innere  Be- 
rührung mit  der  Materie,  mag  er  auch  in  tausend  Einzelseelen  ein- 
gekerkert sein.  Aber  er  ist  so  vielmal  und  so  lange  in  die  Materie  ein- 
gekerkert, als  es  Seelen  gibt,  in  denen  sich  das  »Ur-ichc  in  »Einzel-ichc 
spaltet.  Nirväna  besteht  nun  darin,  dass  von  dem  absoluten  Geiste 
die  Fessel  des  »Ichc  abgestreift  wird.  »Ohne  Ichc  (nirahamkärah), 
»ohne  Mein«  (nirmama),  »ohne  Wunsch«  (nihsp^ihah),  »losgelöst  von 
allen  Eindrücken  der  äusseren  und  inneren  Erkenntnissorgane«  (vihäya 
sarvasaqikalpän  ^äriramänasän),  sodass  »er  nicht  mehr  hört,  sieht, 
riecht,  schmeckt,  fühlt«,  in  dieser  absoluten  Isolirung  hat  der  Weise 
das   Stadium    erreicht,    in    welchem    der    absolute    Geist    sich    selbst 
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zurückgegeben  ist.  Das  ist  das  Stadium  des  Nirväna.  Nirväna  be- 
sagt also  dasselbe,  was  Brahman  ausdrückt  »unbedingte  Isolirtheitc 
(atyantam  kaivalyam).  Während  aber  Brahman  jene  unbedingte 
Isolirtheit  positiv  in  dem  Begriffe  des  reinen  Seins  und  Denkens 
ausprägt,  drückt  Nirvdna  dieselbe  negativ  in  dem  Ausschluss  aller 
jener  Merkmale  aus,  die  das  Wesen  der  das  reine  Sein  verhüllenden 
stofflichen  Seele  ausmachen.  Im  Nirväna  bricht  die  Hülle  der 
empirischen  Seele  zusammen.  Daher  bezeichnet  Nirväna  ebenso  sehr 
das  Ideal  der  Sittlichkeit  als  das  Ideal  der  Seligkeit.  Des  Menschen 
»sittliches  Sein«  besteht  eben  darin,  dass  es  keine  Fessel  mehr  gibt, 
welche  den  absoluten  Geist  geigen  hält.  Das  Wesen  der  »Sünde« 
liegt  in  der  »Bindung«  des  absoluten  Geistes  durch  die  Materie.  Das 
Wesen  der  »Sittlichkeit«  besteht  also  darin,  dass  diese  »Bindung« 
aufgehoben  wird.  Das  ganze  Streben  des  Menschen  muss  daher  aul 
die  Aufhebung  dieser  Bindung  gerichtet  sein.  Das  ist  seine  «sittliche« 
Pflicht.      Insofern  nun    diese    Pflicht    im   Nirväna    erreicht   wird,    ist 

Nirväna   das   Ideal    der   Sittlichkeit.     Insofern   dann   im  Nirväna   die 

*  • 

endlose  Wanderung  der  stofflichen  Seele  von  I^ben  zu  Leben,  von 
Leid  zu  Leid  ihr  Ende  erreicht,  ist  Nirväna  das  Ideal  der  Glückselig- 
keit. So  ist  Nirväna  als  Ideal  der  Sittlichkeit  und  Seligkeit  in  engster 
Abhängigkeit  vom  Begriff*  des  absoluten  Geistes  entstanden.  In  dem 
positiven  Begriff  des  Brahman  wurzelt  der  negative  Begriff"  des 
Nirväna. 

Nirväna  ist  daher  das  Endziel  des  im  Yoga  entwickelten  prak- 
tischen Wissens.  Das  »Erlöschen«  des  »Ich«  und  der  im  »Ich« 
wurzelnden  Triebe  ist  das  unmittelbare  Ergebniss  der  auf  I^vara  ge- 
richteten Concentration  aller  Seelenkräfte.  Belehrt  uns  Sämkhya, 
warum  das  .»Ich«  erlöschen  muss,  so  zeigt  uns  Yoga,  wie  das 
»Erlöschen«,  wie  Nirväna  zustande  kommt. 

IIL  Sämkhya  und  Yoga. 

Und  nun  wird  der  Unterschied  klar,  der  im  Sämkhya  und  Yoga 
als  Unterschied  der  Methode  geschildert  wird ,  wenn  es  heisst :  säm- 
khyayogau  .  .  .  märgau  tav  apy  ubhav  etau  samgritau  na  ca  saxj[i- 
grutau.  »Sämkhya  und  Yoga  sind  zwei  Wege,  die  demselben  Ziele, 
aber  nicht  in  derselben  Weise  zustreben.«  Worin  die  Verschieden- 
heit der  Art  und  Weise  besteht,  erläutern  die  folgenden  Sätze: 
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loke  'smin  dvividhä  nishthä  piiri  proktä  mayä  'nagha 
jnanayogena  sämkhyänäm  karmayogena  yoginam 

VI  27,  3- 

»Auf  doppeltem  Wege  ist  das  Endziel  zu  erstreben,  auf  dem 
speculativen  Wege  Qnänayogena)  der  Säipkhyin  und  auf  dem  prak- 
tischen Wege  (karmayogena)  der  Yogin.  So  ward  es,  o  Stindenloser, 
von  mir  verkündet. «    Eine  Variante  dazu  bietet  die  Gegenüberstellung : 

anye  säinkhyena  yogena  karmayogena  cä  'pare      VI  32,  24. 

Aller  Unterschied,  der  zwischen  Saqikhya  und  Yoga  besteht,  wird 
einzig  auf  einen  Unterschied  der  Methode  zurückgeführt.  Das  End- 
ziel :  Vereinigung  mit  dem  absoluten  Geiste  durch  Aufgeben  des  »Ich« 
ist  das  gleiche.  Diese  im  Gegensatz  der  Methode  wm:zelnde  Ver- 
schiedenheit wird  eingehend  in  einer  Urkunde  des  Sämkhya  (XII  301,  i) 
erläutert,  welche  durch  Yudhishthira's  Bitte  eingeleitet  wird :  säijikhye 
yoge  ca  me  tdta  vi^esham  vaktum  arhasi.  »Erkläre  mir  mm,  o  Freund, 
den  Unterschied  zwischen  Säcakhya  und  Yoga.«  Da  erfahren  wir  zu- 
nächst die  interessante  Thatsache ,  dass  die  Sämkhyin  imd  Yogin 
untereinander  um  den  Vorrang  streiten.  Aber  nicht  aus  der  Ver- 
schiedenheit des  Inhalts,  sondern  aus  der  Verschiedenheit  der  Methode 
leitet  eine  jede  Richtung  ihren  Vorzug  ab. 

sämkhyäh  sämkhyam  pra9amsanti  yogäh  yogam  dvijätayah 
vadanti  käranam  ^reshtham  svapakshodbhävanaya  ca 

»Die  Sämkhyin  preisen  Sämkhya,  die  Yogin  Yoga  als  die  beste 
Lehre,  indem  beide  ihre  Methode  als  die  vorzüglichste  schildern 
(vadanti  käranam  ^reshtham)  unter  Hervorkehrung  der  ihr  eigenthüm- 
lichen  Vorzüge.«  Um  die  Vorzügüchkeit  der  Methode  (kärana^rai- 
shthyam)  also  handelt  es  sich.  Der  Säqikhyin  stützt  sich  auf  die 
methodische  Zergliederung  der  Stofiwandlungen  (vijnäya  gati^  sarvä^), 
der  Yogin  auf  die  Hingabe  an  l9vara,  um  zur  Erlösung  zu  gelangen : 
ant^vara^  katham  mucyed  iti  .  .  .  vadanti  käranagraishthyam  yogäl^. 
»Wie  könnte  man  ohne  l9vara  sich  vom  Kreislauf  des  Lebens  be- 
freien? rufen  die  Yogin  aus.«  Beide,  so  erklärt  nun  die  epische 
Urkunde,  sind  in  ihrer  Eigenart  gleich  vorzüglich,  weil  beide  zu  dem 
einen  Endziel  führen  (anushthite  yathägästram  nayetäm  paramäm 
gatim),  die  Yogin,  wenn  sie  sich  auf  das  unmittelbare  Schauen  stützen 
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(pratyakshahetavah) ,  die  Sämkhyin,  wenn  sie  sich  der  methodischen 
Beweisführung  bedienen  (94stravini^cay&h).  Aber  Simkhya  und  Yoga 
können  nicht  getrennt  werden.  Sie  ergänzen  sich  als  wesentliche 
Theile  eines  geschlossenen  Ganzen.  Yoga  kann  nicht  Gestehen  ohne 
die  methodische  Beweisführung  des  Säipkhya.  Denn  zuerst  muss  der 
Beweis  erbracht  werden,  dass  die  individuelle  Seele,  welche  durch 
das  »Ichc  Princip  aller  Thätigkeit  ist,  nicht  unser  wahres  Wesen 
bildet  Den  Beweis  führt  Sämkhya  in  der  methodischen  Zergliederung 
des  Weltganzen.  Aus  der  so  gewonnenen  Theorie  ergibt  sich  die 
ethische  Forderung,  die  Macht  des  »Ichc  in  der  Ueberwindung  aller 
Einwirkungen  der  Aussenwelt  zu  brechen.  Diese  Forderung  wird  im 
Yoga  verwirklicht.  Und  so  ist  es  thatsächlich  richtig,  was  der  Yogin 
behauptet,  dass  der  Mensch  »ohne  I^vara«,  d.  h.  ohne  Concentrirung 
aller  Sinneskräfte  auf  Igvara,  nicht  ziu*  Erlösung  gelangt  (ani^varah 
katham  mucyet). 

Der  Samkhyin  wird  anigvara  genannt,  nicht  weil  er  das  Vor- 
handensein  eines  Igvara  leugnet,  sondern  weil  er  im  Gegensatz  zum 
Yogin  sich  der  methodischen  Beweisführung  bedient.  Umgekehrt 
heisst  der  Yogin  pratyakshahetu ,  nicht  weil  für  ihn  die  Sinneswahr- 
nehmung (pratyaksha)  unter  Ausschluss  der  Schlussfolgerung  (anumäna) 
die  einzige  Erkenntnissnorm  (hetu)  ist,  sondern  weil  er  alle  Sinnes- 
kräfte  auf  die  unmittelbare  Wahrnehmung  des  I^vara  concentrirt. 
Darum  wird  gesagt,  es  bestehe  inhaltlich  zwischen  Sämkhya  und  Yoga 
volle  Uebereinstimmung  (tulyam  ^aucam  ....  vratanam  dhäraoam 
tulyam).  Verschiedenheit  walte  nur  in  der  Metliode  (darganam  na 
samam  tayob).  Yoga  ist  zwar  seinem  Wesen  nach  eine  Anleitung 
zur  Praxis  der  Erlösung.  Aber  jene  Praxis  der  Versenkung  in 
I^vara  wurzelt  in  einer  theoretischen  Voraussetzung,  und  diese  ist 
keine  andere  als  eben  die  vom  Sämkhya  entwickelte  Principienlehre. 
Denn  was  ist  jener  Igvara,  in  den  sich  der  Yogin  versenkt,  um  mit 
dem  absoluten  Geiste  vereinigt  zu  werden  ?  I^vara,  obschon  mit  gött- 
lichen Attributen  bekleidet,  ist  die  Verkörperung  aller  aus  der  Prakriti 
fliessenden  stofflichen  Principien.  Er  besteht  aus  dem  grobstoflflichen 
Körper  und  der  feinstoflflichen  Seele.  Der  grobstofFliche  Körper  ist 
zusammengesetzt  aus  den  fünf  Grundelementen,  während  die  feinstoff- 
liche Seele  einerseits  aus  den  fünf  feinstofflichen  Elementen,  anderer- 
seits aus   den   fünf  That-  und  den   fünf  Erkenntnissorganen   und    aus 
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dem  die  drei  Organe  der  »Vernunft«,  des  Persönlichkeitsbewusstseins 
und  des  Centralsinnes  umfSstssenden  »inneren  Organ«  besteht.  Als 
Aggregat  stofflicher  Prindpien  beruht  daher  Igvara  ganz  auf  der  vom 
Saipkhya  entwickelten  Körper-  und  Seelenlehre.  Die  Vorstellung  des 
I^vara  als  eines  körperhaften,  aus  grobstofflichen  Elementen  und  fein- 
stofflichen Oiganen  bestehenden  Wesens  setzt  jene  dem  Sämkhya 
eigenthümliche  Principienlehre  voraus  und  zwar  so  durchgreifend,  dass 
die  Praxis,  zu  der  Yoga  in  der  gläubigen  Hingabe  (bhakti)  an  Igvara 
anleitet,  ohne  die  Theorie,  zu  der  Sämkhya  auf  dem  Wege  des  de- 
monstrativen Beweises  gelangt,  imverständlich  bleibt. 

Und  nichts  zeigt  uns  deutlicher,  wie  wenig  das  Wort  anigvara 
mit  dem  Begriff"  »Atheist«  zu  thun  hat,  als  die  Thatsache,  dass  das 
eine  göttiiche  und  geistige  Sein  des  Brahman  »ohne  Igvara«  und 
»ohne  stoffliches  Princip«  zugleich  genannt  wird  (antgvaram  atattvam 
ca  tattvam  tat  pancavirngakam).  Das  Brahman  ist  atattva  »stofflos«, 
aprakrityätman  »dessen  Wesen  nicht  in  der  Prakriti  wurzelt«,  anlgvara 
»ohne  die  göttlich  gedachte  Weltseele«.  Sinnlos  wäre  es,  das  göttr 
liehe  Sem  des  Brahman  »ohne  Igvara«  zu  nennen,  wenn  Igvara  »Gott« 
in  unserem  Sinne  bedeutete.  Das  hiesse  »Gott  ohne  Gott«.  Aber 
als  die  aus  dem  Urstoff  hervorgehende  Weltseele,  die  ein  mit  Prakriti 
identisches  Wesen  bildet,  steht  Igvara  in  einer  Linie  mit  Prakriti  »Ur- 
materie«  und  Tattva  »Materielles  Princip«. 

Die  individuelle  Seele  also  versenkt  sich  in  die  Weltseele,  welche 
als  Igvara  die  höchste  Evolution  der  Urmaterie  darstellt.  Und  indem 
sie  alle  Kräfte  des  persönlichen  Denkens  und  Empfindens  auf  Igvara 
Concentrin,  geht  sie  ganz  in  ihm  auf.  Die  Einzelseele  kehrt  zur  Welt- 
seele, aus  der  sie  hervorgegangen  war,  zmlick.  Der  absolute  Geist 
ist  von  einer  der  vielen  Verkörperungen  des  »Ich«,  die  ihn  gefangen 
halten,  befreit. 

Es  ist  also  nicht  der  Urgeist  selbst,  der  sich  seiner  Verschieden- 
heit von  der  Materie  bewusst  wird  und  mittelst  dieser  Erkenntniss 
das  Gebilde  zertrümmert,  das  ihm  die  Fatamorgana  eines  persön- 
lichen Seins  vorspiegelt.  Das  widerstreitet  dem  Wesen  des  absoluten 
Geistes.  Der  absolute  Geist  ist  reines  Denken,  und  dieses  reine 
Denken  besteht  darin,  dass  es  weder  ein  Denken  von  diesem,  noch 
ein  Denken  von  jenem  Gegenstand  ist.     Hätte    dieses   reine  Denken 
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ein  bestimmtes  Object,  so  wäre  es  differenzirt  und  individualisirt  Im 
absoluten  Denken  aber  kann  es  ebensowenig,  wie  im  absoluten  Sein, 
eine  Diflferenzirung  geben,  wodurch  es  »dieses«  oder  »jenes«  wird. 
Jeder  Gegensatz  von  Subject  und  Object  ist  au^ehoben  in  der  ab- 
soluten Bestimmimgslosigkeit  (nirgunatvam).  Also  widerstreitet  es  auch 
dem  Wesen  des  absoluten  Geistes,  dass  er  sich  in  seiner  Verschieden- 
heit von  der  individuellen  Seele  erkennt.  Denn  diesem  Erkennen  der 
Verschiedenheit  ginge  nothwendig  die  Erkenntniss  der  Vereinigung 
voraus.  Der  absolute  Geist  selbst  wäre  das  Subject  des  Wahnes. 
Dadurch  aber  wäre  das  absolute  Sein,  das  jede  Möglichkeit  eines 
Anderseins  ausschliesst,  aufgehoben.  Die  Trägerin  der  Wahnvorstellung 
ist  also  die  aus  dem  Urstoflf  entspringende  Seele,  die  in  dem  Be- 
wusstsein  des  »Ich«  sich  mit  dem  einzig  wahren  Wesen  des  Urgeistes 
identificirt.  Wie  die  individuelle  Seele  die  absolute  Seele  an  den 
Stoff  fesselt ,  so  ist  sie  es  auch ,  die  den  absoluten  Geist  befreit ,  in- 
dem sie  sich  in  ihrer  eigenen  urstofflichen  Nichtigkeit  erkennt.  In 
dem  Augenblicke ,  da  sie  sich  in  ihrem  Ursprung  aus  dem  Stoff  er- 
fasst,  löst  sie  sich  wieder  in  den  Stoff  auf,  aus  dem  sie  als  unter- 
schiedenes Sein  hervorging.  Der  Urgeist  aber  ist  sich  selbst  zurück- 
gegeben. Er  ist  wieder  einzig  (kevalin)  und  von  aller  Beziehung  zu 
der  Materie  (nirguna)  isolirt,  nicht  weil  er  selbst  sich  losgerissen, 
sondern  weil  die  Seele ,  die  ihn  an  die  Materie  band ,  sich  von  ihm 
scheu  zurückgezogen  hat.  So  besteht  das  Leben  innerhalb  des  Welt- 
alls in  einem  ewigen  Process  der  Bindung  und  Befreiung  des  ab- 
soluten Geistes  durch  die  aus  dem  Urstoff  gezeugten  individuellen 
Seelen.  Das  Leben  der  Prakriti  ist  ewig  rege  in  dem  Leben  der 
Einzelseelen.  Schwindet  es  hier,  so  beginnt  es  dort  Wird  der  Ur- 
geist in  diesem  Individuum  vom  Urstoff  gefesselt,  so  wird  er  in  jenem 
Individuum  vom  Urstoff  befreit.  Einen  Aniang  hat  dieser  Process  so 
wenig  gehabt,  wie  er  je  ein  Ende  haben  kann. 

Wir  sehen  nun  aber  auch,  wie  enge  alle  Vorstellungen,  aus  denen 
sich  Sämkhyayoga  zusammensetzt,  ineinander  greifen.  Es  ist  ein 
System  der  Erlösungslehre  einheitlich  in  allen  wesentlichen 
Elementen  und  Gliedern.  Die  eine  Vorstellung,  welche  alles 
beherrscht,  wird  ausgesprochen  in  dem  Satze  von  dem  causalen  und 
nothwendigen  Zusammenhang  alles  sinnenfälligen  Geschehens.  Aus 
dem  Begriffe  des  Wechselverhältnisses  von  Ursache  und  Wirkung  (kärya- 
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karana)  entwickelt  sich  die  uralte  Idee  des  zeugenden  Urstoffes  zum 
Bild  der  schöpferisch  wirkenden  Prakriti.  Indem  aus  Prakriti  der 
Organismus  des  Weltganzen  abgeleitet  wird,  wird  der  Demiurgos,  als 
dessen  Entfaltung  sich  der  kosmische  Organismus  darbietet,  in  seine 
Glieder  zerlegt.  Die  einheitliche  Zusammenfassung  dieser  Glieder  im 
Begriffe  des  grobstoflflichen  Körpers  und  der  feinstofflichen  Seele 
drückt  den  absoluten  Gegensatz  der  Materie  zu  dem  einen  Geiste 
aus,  der  als  Brahman  das  einzig  wahre  Sein,  das  innerste  Selbst 
(Atman)  aller  Lebewesen  bildet.  Und  die  Erkenntniss  dieses  Gegen- 
satzes in  der  Unterscheidung  der  absoluten  und  empirischen  Seele  er- 
öffnet den  Weg  ziu*  Erlösung  aus  dem  Wahne  des  persönlichen  und 
leidenvoUen  Seins.  Diese  Erlösung  wird  zur  Thatsache  in  dem  Er- 
löschen aller  Triebe  des  »Ich«,  in  Nirväna.  Nirväna  verwirklicht, 
was  bereits  in  dem  »Ideal  des  von  Heimath  und  Hof,  von  Reich- 
thum  und  Genuss  sich  losreissenden  Muni«  ^)  innerhalb  der  älteren 
Speculation  erstrebt  wurde.  Alle  Gegensätze  werden  in  Nirväna  auf- 
gehoben. Für  den,  dessen  Begehren  im  Nirväna  erloschen  ist,  gibt 
es  so  wenig  einen  Gegensatz  von  Gut  und  Böse,  von  Tugend  und 
Laster,  als  es  einen  Gegensatz  von  Ehre  und  Schande,  von  Reich- 
thum  und  Armuth  gibt.  Was  nur  in  allgemeinen  Umrissen  angedeutet 
war  in  dem  älteren  Idealbild  mit  den  Worten :  »Wer  solches  weiss,  den 
überwältigt  nichts,  mag  er  Böses  oder  Gutes  gethan  haben;  er 
steht  über  dem  Guten  und  Bösen;  ihn  reuet  nicht,  was  er  gethan 
oder  unterlassen  hat«,  das  wird  jetzt  klar  ausgesprochen  in  dem  Be- 
griffe von  Nirväna,  der  die  Unterschiede  von  dhaima  und  adharma 
aufhebt.  Die  psychologischen  Wiu*zeln  des  Nirväna  liegen  also  in 
dem  älteren  Vorstellungskreise,  der  sein  Centrum  in  dem  Atman,  d.  h. 
in  der  Wesenseinheit  des  göttlichen  und  menschlichen  Seins,  hatte. 
Zuerst  mussten  Ah  am  und  Atman,  das  individuelle  »Ich«  und  das 
absolute  »Selbst«,  in  ihrem  Wesen  als  stoffliche  und  geistige  Seele 
scharf  von  einander  geschieden  werden.  Dann  erst  konnte  die  Frage 
sich  erheben:  Wie  wird  die  Macht  gebrochen,  welche  den  absoluten 
Geist  im  Bereiche  des  Stoffes  gefengen  hält?  Die  Antwort  wurde 
speculativ  in  der  »Theorie  der  stofflichen  Principien«  (tattvasamkhyänam) 
gegeben   und   praktisch    im  Nirväna   gelöst.     Im  Nirväna   erlischt  der 


^)  Idealismus  der  indischen  Religionsphilosophie.    S.  124. 
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Ahamkära.  Hier  wie  dort  erscheint  Ahamkära  im  Mittelpunkt  der 
Untersuchung.  Die  Lösung  des  kosmologischen  Problems  führt  zum 
Ahamkära  als  der  weltbildenden  Triebkraft,  die  Lösung  des  psycho- 
logischen Problems  zu  Ahaipkära  als  dem  werkzeugenden  Willen,  die 
Lösung  des  ethischen  Problems  zu  Ahamkära  als  der  leidenerregenden 
Macht.     Nirvdna  als  »Erlöschen  des  Ich«  bildet  den  Abschluss. 

In  diesem  Zusammenhang  von  Sämkhya  und  Yoga  als  Theilen 
eines  Systems  ist  aber  auch  zugleich  der  Beweis  erbracht,  dass  das 
ursprüngliche,  aus  der  älteren  Epoche  hesvorgehende  Sämkhya  in  der 
Einzigkeit  des  absoluten  Geistes  gründete.  Die  in  Yoga  erschlossene 
Praxis  der  Erlösung  ist  auf  den  Zustand  des  Kaivalyam ,  auf  die  un- 
bedingte »Isolirtheit«  hingerichtet.  Im  Zustand  des  Kaivalyam  kehrt 
der  Mensch  zur  absoluten  Einzigkeit  des  Brahman  zurück.  Ein  Yoga 
ohne  diese  absolute  Einzigkeit  des  Seins  ist  daher  undenkbar,  und 
der  Satz,  dass  es  niu*  ein  einziges  absolutes  Sein  gibt,  ist  der  Funda- 
mentalsatz des  Yoga.  Mit  ihm  steht  und  fällt  das  ganze  System. 
Gehören  daher  Säipkhya  und  Yoga  ursprünglich  als  Theile  eines 
Systems  zusammen,  so  konnte  die  Theorie  der  Erlösungslehre  das 
nicht  leugnen,  was  die  Praxis  der  Erlösungslehre  als  conditio  sine 
qua  non  erforderte.  Die  Principienlehre ,  welche  in  der  änvikshiki 
brahmavidyä  als  »die  aus  methodischer  Untersuchung  hervorgehende 
Wissenschaft  vom  absoluten  Geiste«  erscheint,  verfolgt  keinen  anderen 
Zweck  als  jenen,  der  dem  speculativen  Denken  der  älteren  Epoche 
vorschwebte.  In  der  Ueberwindung  des  »Ich«  soll  der  Mensch  zur 
Einheit  mit  Brahman  zurückkehren.  Daher  gipfelt  die  Lehre  von 
den  aus  dem  Urstoflf  erzeugten  Principien  im  Brahman.  Insofern  das 
Sämkhya  die  Lehre  von  dem  Organismus  des  Weltganzen,  d.  h.  von 
dem  grobstofflichen  Körper  und  der  feinstofilichen  Seele  ist,  heisst 
es  geradezu  die  Verkörperung  des  körperlosen  einen  Brahman  (amürteh 
tasya  sämkhyam  mürtih).  Die  »Verkörperung  des  Körperlosen«  be- 
steht darin,  dass  der  Urgeist  von  dem  aus  dem  Urstoflf  hervorgehenden 
Organismus  des  Weltganzen  eingeschlossen  wird.  Indem  das  Sämkhya 
diesen  Organismus  in  seine  Bestandtheile  zerlegt,  dringt  es  »mittelst 
des  erlösenden  Wissens«   (jnänena  mokshinä)  zum  Urgeist  vor. 

ätmä  ca  vyäti  kshetrajnam  karman!  ca  ^ubhä^ubhe 
^ishyä  iva  mahätmänam  indriyäni  ca  tam  prabho 
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prakritim  ca  'py  atikramya  gacchaty  atmanam  avyayam 
param  näräyanätmänam  nirdvandvam  prakriteh  param 
vimuktah  pu^yapäpebhyah  pravishtas  tarn  anämayam 
param  ätmänam  agunam  na  nivartati  bhärata 
gishtam  tatra  manas  tata  indriyäni  ca  bhärata 
ägacchand  yathäkälam  guroh  samdegakärinal^ 
^akyam  ca  'Ipena  kälena  ^äntim  präptum  gunärthina 
evam  uktena  kaunteya  yuktajnänena  mokshinä 
sämkhyä  rajan  mahäprajni  gacchanti  paramäm  gatim 
jnänena  'nena  kaunteya  tulyam  jnänam  na  vidyate 
atra  te  sam^ayo  mä  bhüj  jnänam  sämkhyam  param  matam 
aksharam  dhruvam  evo  'ktam  pürnam  brahma  sanätanam 
anädimadhyanidhanam  nirdvandvam  kartri^agvatam 
kütastham  cai  'va  nityam  ca  yad  vadanti  manishinah 
brahmanyam  paramam  devam  anantam  param  acyutam 
prärthayantag  ca  tam  viprä  vadanti  gunabuddhayah 
samyagyuktas  tathä  yogäj^  sämkhyäg  ca  'mitadar^anäh 
amürtes  tasya  kaunteya  sämkhyam  mürtir  iti  grutih 

Xn  301,  95. 

»Die  absolute  Seele  ragt  über  die  individuelle  Seele  und  ihre 
Werke,  gute  wie  böse,  hinaus.  Wie  Schüler  des  Lehrers  harren,  so 
sind  die  Sinne  zum  höchsten  Geiste  hingeordnet.  Wenn  die  Seele 
aus  der  Sphäre  des  Urstoflfes  heraustritt,  dann  erreicht  das  Brahman, 
jenes  unwandelbare  Sein,  das  erhaben  über  alle  anderen  Seinsformen, 
das  die  Seele  des  I^vara,  das  jenseits  aller  Gegensätze  von  Gut  und 
Böse,  das  frei  von  jeder  Stofflichkeit  ist.  Losgelöst  von  Gut  und 
Böse  geht  die  individuelle  Seele  in  die  absolute  Seele  ein,  die 
qualitätlos  ist,  und  kehrt  nimmer  zurück.  Was  übrig  bleibt  ist  der 
Centralsinn  mit  den  Einzelsinnen.  Diese  allein  müssen  wiederum 
zurückkehren  in  der  festgesetzten  Zeit,  um  den  Willen  des  höchsten 
Herrn  zu  erfüllen.  Sobald  der  Körper  aber  abgestreift  ist,  erreicht 
der  nach  Erlösung  Suchende  die  beseligende  Ruhe,  nach  deren  Besitz 
ihn  immer  verlangt  hat.« 

»Mit  Hülfe  des  hier  geschilderten  Systems  der  erlösenden  Er- 
kenntniss  gelangen  die  Anhänger  des  Säipkhya  zur  erhabenen  Glück- 
seligkeit    Es  gibt  kein  Wissen,  dass  mit  dieser  Erkenntniss  sich  ver- 
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gleichen  liesse.  Darüber  kann  kein  Zweifel  bestehen,  dass  das  Samkhya 
das  erhabenste  Wissen  darstellt.  Es  ist  das  unvergängliche,  unwandel- 
bare, unendliche,  ewige  Brahman,  das  Wesen,  das  ohne  Anfang, 
Mitte  und  End,  das  in  imbedingter  Ruhe  beharrende  Sein,  das  die 
Weisen  darin  verkünden.  Die  Yogin  und  Sämkh3rin  streben  in  der 
Fülle  ihres  Wissens  nach  diesem  göttlichen  Brahman,  dem  unend- 
lichen, erhabenen,  unerschütterlichen  Geist.  Das  Samkhya  ist  die 
Verkörperung  des  körperlosen  Brahman«. 


Dritter  Abschnitt. 


Die  geschichtliche  Stellung  des 

epischen  Sämkhya. 
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Die  Genesis  des  epischen  Sämkhya  kann  nicht  dargestellt  werden, 
ohne  dass  der  geschichtlichen  Stellung  gedacht  werde,  die  es  im 
speculativen  Leben  des  alten  Indien  einnehmen  sollte.  Die  geschicht- 
liche Stellung  spiegelt  sich  in  dem  Einfluss  wieder,  den  Sämkhya 
als  Naturlehre  und  als  Erlösungslehre  auf  die  Entwickelung  der 
philosophischen  Ideen  ausgeübt  hat. 


Erstes  Kapitel. 

Einfluss  des  Sämkhya  als  Naturlehre. 

Die  Einführung  des  demonstrativen  Beweises  hatte  einen  durch- 
greifenden Umschwung  im  Bereiche  des  speculativen  Denkens  zu 
Folge.  Dieser  Umschwung  gab  sich  nicht  blos  in  dem  System  zu 
erkennen,  das  sich  unmittelbar  auf  dem  anumäna  aufbaut,  in  dem 
epischen  System  des  Sämkhya.  Er  spiegelt  sich  nicht  weniger  in  den 
Gegenströmungen  wieder,  die  der  demonstrative  Beweis  in  den  Schulen 
des  Materialismus  und  des  Skepticismus  hervorrief.  Es  ist  eine  eigen- 
thümliche  Erscheinung,  dass  mit  der  änvtkshikt  brahmavidyä  zwei 
speculative  Richtungen  hervortreten ,  die  beide  von  einem  ganz  ent- 
gegengesetzten Standpunkt  aus  die  auf  den  demonstrativen  Beweis 
(änvtkshiki)  gegründete  brahmavidyä  bekämpfen,  die  Sophistik  auf  der 
einen,  der  Materialismus  auf  der  anderen  Seite  ^). 


^)  Unter  anderem  Qesichtspunkt  sind  einzelne  Texte,  welche  das  Wesen 
des  epischen  »Materialismus  und  Skepticismus«  beleuchten,  bereits  im  »Mahftb- 
hftrata  als  Epos  und  Rechtsbuch«  (S.  222  ff.)  erwähnt  und  in  »Buddha,  ein 
Eulturbild  des  Ostens«  verwerthet  worden.  An  dieser  Stelle  wird  es  meine  Auf- 
gabe sein,   zu  zeigen,    in  welchem  inneren  Yerhältniss  Materialismus  und 

Skepticismus  zum  S&mkhya  stehen. 
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I.  Sophisük  und  Skepsis. 

Die  Sophistik  tritt  unter  dem  Namen  änvlkshikt  tarkavidyä 
als  Gegnerin  der  änvtkshikt  brahmavidyä  auf. 

Ein  epischer  Text  unterscheidet  ausdrücklich  cwischen  ächter 
und  falscher  Logik.  Syümaragmi  sagt  von  sich,  er  habe  sich  von 
allen  Systemen  fem  gehalten,  die  nur  dem  Zweifel  dienen  (anyatra 
tarkagästrebhyah  XII  269,  44).  Aber  er  lässt  jene  dialektischen 
Wissenschaften  gelten,  die  auf  rechtgläubiger  Grundlage  beruhen.  Der 
Commentar  zählt  zu  den  Systemen,  die  ausschliesslich  der  Skepsis 
dienen  (tarkaikapradhänani)  und  dem  Veda  widersprechen  (veda- 
virodhtni),  an  erster  Stelle  die  lokäyata,  dann  folgen  die  Jaina  (ärhata) 
und  die  Buddisten  (saugata).  Dieses  ^sche  System  der  Logik  wird 
als  änvikshiki  tarkavidyä  ausdrücklich  von  der  änvikshikt  brahmavidyä 
unterschieden.  Die  änvikshikt,  deren  Studium  bereits  Gautama  XI  2 
empfiehlt,  ist  »das  auf  den  demonstrativen  Beweis  gegründete  Wissen 
von  Brahman«  (änvikshiki  brahmavidyä),  die  änvikshikt  hingegen, 
welche  die  epischen  Urkunden  als  Feindin  der  Rechtgläubigkeit 
hinstellen,  nennt  XII  37,  11:  änvikshikim  tarkavidyäm  nirarthikäm 
»nichtsnutzige  Logik«,  deren  Vertreter  »Sophist«  (hetuvädika)  »Schrei- 
hals« (äkroshtä),  »Zänker«  (ativaktä),  »Skeptiker«  (sarväbhiganki), 
»Leugner  des  Veda«  (vedanindaka),  »Hund«,  »Gottesleugner«  (nästika), 
»der  sich  allein  weise  dünkt«  (panditamäni  =  panditamänikah)  ge- 
nannt wird.  Diese  Sorte  von  I^ogikem  gehört  zu  denen,  die  vom 
Unterricht  der  Sämkhya  ausgeschlossen  sind  (tarka^ästradagdhäh 
XII  246,  18).  Ihre  Parole  lautet  »Eine  Seele  existirt  nicht«  (nai  *tad 
asti  'ti  vädina^).  Die  Sophistik  stützte  sich  auf  den  demonstrativen 
Beweis  (hetu,  tarka),  aber  nicht  um  die  Wahrheit  zu  ermitteln,  sondern 
um  mittelst  dialektischer  Kunstgriffe  alles  beweisen,  alles  leugnen  zu 
können,  je  nachdem  das  eine  oder  das  andere  heller  die  Gewandtheit 
des  Dialektikers  hervorleuchten  lässt.  Die  Anwendung  des  anumäna 
sinkt  zu  einem  dialektischen  Schaustück  herab,  bei  dem  es  sich  nicht 
mehr  um  ein  wirklich  wissenschaftliches  Ergebniss  handelt,  sondern 
um  den  Ruhm  des  sophistischen  Klopffechters.  Je  toller  der  Satz,  je 
vernunftwidriger  die  Behauptung,  desto  höher  steigt  dieser  Ruhm. 

Auf  die  enge  Verwandtschaft,  welche  zwischen  dem  indischen 
und    griechischen  Sophisten   besteht,    habe    ich    bereits   fiiiher')   hin- 

^)  Buddha,  ein  Calturbild  des  Ostens,  Berlin  1898.    S.  106. 
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gewiesen,  als  es  sich  um  den  Ursprung  des  Buddhismus  im  Lichte 
der  ältesten  buddhistischen  Denkmäler  handelte.  Die  Lebhaftigkeit, 
mit  der  uns  da  die  Disputanten  beschrieben  werden,  wie  sie  auf- 
einander losstürzen  und  sich  gegenseitig  als  Narren  zu  brandmarken 
suchen,  der  Uebermuth,  mit  dem  sie  sich  vor  der  Oeflfentlichkeit 
breit  machen,  wenn  es  ihnen  gelingt,  den  Gegner  zum  Schweigen  zu 
bringen ,  der  Spott ,  der  den  im  Wortkampf  Unterlegenen  trifft,  wenn 
Frauen  und  Kinder  mit  Fingern  auf  ihn  weisen,  das  alles  verräth 
uns  ein  aus  dem  Leben  gegriffenes  Bild  des  philosophischen  Streites. 

Wichtiger  sind  uns  die  verwandtschaftlichen  Züge,  in  denen  sich 
das  epische  Bild  des  Sophisten  mit  dem  griechischen  begegnet. 
Hier  lernen  wir  den  Ursprung  jener  Sophistik  kennen,  die  eine 
so  charakteristische  Erscheinung  im  speculativen  Leben  Indiens  wurde. 
Dieser  Ursprung  liegt  in  dem  Missbrauch  des  demonstrativen  Beweises. 

Die  Schärfe  und  Bestimmtheit,  mit  der  die  philosophischen  Prob- 
leme in  der  änvikshiki  behandelt  wiu-den,  hatten  die  Sprache  zu 
einem  wundervollen  Werkzeug  des  philosophischen  Ausdrucks  aus- 
gebildet. Die  Kunst  der  Rede,  die  Fertigkeit  im  Ausdruck  wiu-de 
mit  steigendem  Eifer  gepflegt.  Daraus  erklärt  sich  die  bemerkens- 
werthe  Vollendung  des  technischen  Ausdrucks,  die  uns  bereits  in  den 
epischen  Urkunden  der  Philosophie  entgegentritt.  Die  Sprache  selbst 
wurde  eine  Virtuosität.  Hierin  aber  lag  auch  die  Gefahr,  dass  das 
Mittel  zum  Zweck,  die  Kunst  des  Ausdrucks  zu  einer  Spielerei  ge- 
macht wurde ,  der  man  den  Inhalt  opferte.  Auf  die  virtuose  Hand- 
habung des  sprachlichen  Instruments  wurde  grösseres  Gewicht  gelegt, 
als  auf  die  logische  und  sachliche  Richtigkeit,  sodass  die  Sprache 
ein  Schaustück  wurde,  das  durch  überraschende  Wendungen  und 
durch  Doppelsinnigkeit  des  Ausdrucks  wirken  und  bestechen  sollte. 
Da  bot  sich  denn  der  dialektischen  Gewandtheit  das  dankbarste  Feld 
der  Bethätigung  in  der  Anwendung  des  demonstrativen  Beweises. 
An  dem  Beweis  durch  Schlussfolgerung  konnte  der  Dialektiker  die 
ganze  Virtuosität  seiner  Sprache  zur  reichsten  Geltung  bringen.  Aber 
dabei  kommt  es  nicht  mehr  auf  die  Wahrheit  an ,  sondern  auf  den 
Schein  der  Wahrheit. 

Die  Pflege  der  dialektischen  Untersuchungen  (anvtkshikl)  schlägt 
in  frivole  Rabulisterei  um,  sodass  sich  im  Namen  Tarkika,  Hetuvädin 
»Logiker«,  Dialektiker«  alles  concentrierte,  was  das  speculative  Denken 
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an  feiler  Dialektik,  an  Streitsucht  und  Prahlerei  erzeugte.  Wenn  der 
griechische  Sophist  sich  den  Ruhm  beilegt,  dass  er  es  verstehe,  die 
schwächere  Sache  zxu*  stärkeren  zu  machen  (j^v  ijnxa  kayop  xQeimü 
miovv)  wie  Frotagoras  sagt,  so  stimmt  das  wörtlich  zu  der  Schilderung, 
welche  uns  eine  epische  Urkunde  von  der  sophistischen  Redefertigkeit 
gibt  Da  rühmen  sich  die  Sophisten ,  dass  sie  es  verstehen  »die 
schwächere  Sache  zur  stärkeren,  die  stärkere  zur  schwächeren  zu 
machen»  (kpgan  arthän  akri^an  akri9än9  ca  kp^an^  cakruh  ^). 
Dass  es  sich  um  die  sophistische  Eristik  hier  handelt,  bezeugen  die 
vorausgehenden  Worte,  in  denen  die  auf  den  demonstrativen  Beweis 
(anumina)  sich  stützende  Dialektik  als  streitsüchtig  hingestellt  wird. 
»Die  Einen  sprechen :  dies  ist  so  und  nicht  so ;  die  andern  erwidern : 
Nein,  so  ist  es  und  nicht  so ;  wie  Habichte  über  die  Beute,  so  ^en 
die  Eristiker  über  den  demonstrativen  Beweis  her,  um  ihn  zu  zer- 
pflücken«. Daher  heisst  es  von  den  indischen  Sophisten,  sie  seien 
Schwätzer  und  Schreier.  In  Schaaren  überschwemmen  sie  das  Land. 
Die  Versammlungen  hallen  wider  von  ihrem  Streitruf,  »Das  ist  nicht 
wahr«.  Es  heisst  von  ihnen,  die  Eristiker  seien  zwar  ein  verachtungs- 
würdiges Volk ;  aber  Redefertigkeit  stehe  ihnen  in  seltenem  Maasse 
zu  Gebote.  Wo  die  Gründe  schweigen,  da  schreien  und  toben  sie 
um  so  lauter,  um  ihren  Gegner  niederzuwerfen.  Wie  eine  Meute 
Hunde  stürzen  sie  aufeinander  los.  Ihrer  scharfen  Zunge  kann  nichts 
widerstehen.  Ein  grosses  Wissen  lasse  sich  ihnen  nicht  absprechen. 
Aber  sie  seien  eine  hündische  Sippe  (gvänam  hi  tam  viduh).  Das  ist 
der  Sophist  des  epischen  Zeitalters^,  das  vollendete  Ebenbild  des 
griechischen  Sophisten,  dessen  Ruhm  um  so  höher  steigt,  je  lauter 
die  Rede  im  Beifallsjubel  der  Zuhörer  widerhallt.  Alle  die  einzelnen 
Züge  der  eristischen  Dialektik  &sst  eine  epische  Schilderung  in  der 
Gestalt  jenes  Philosophen  zusammen,  der  erzählt,  wie  er  früher  ein 
vedalästemder  (vedanindaka),  streitsüchtiger  Sophist  gewesen  und  nun 
zur  Strafe  als  Schakal  wiedergeboren  wurde.  Viel  unnützes  Wissen 
habe  er  sich  angeeignet,  indem  er  sich  der  nichtsnutzigen  (nirarthika) 
Sophistik  hingab  und  überall  als  Streiter  im  Kampfe  auftrat  Er  wusste 
mit  der  Waffe  der  Dialektik  umzugehen;  sie  gewann  ihm  Sieg  aul 
Sieg.     Er   erwarb   sich  den  Ruhm  eines  gewandten  Sprechers,  indem 

1)  Das  Mahftbhärata  als  Epos  und  Rechtsbnch.    S.  211. 
*)  a.  a.  0.    S.  330. 
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er  mit  der  dröhnenden  Wucht  des  Wortes  jeden  Widerspruch  nieder- 
schlug. Es  ist  dieselbe  Sorte  von  Philosophen,  welche  »Zänker  und 
Riemendreher«,  in  Griechenland  hiessen.  Auf  den  griechischen  So- 
phisten liesse  sich  wörtlich  übertragen  was  der  indische  Sophist  von 
sich  sagt.  »Ich  war  einst  ein  hochfahrender  Sophist,  der  alle  götdiche 
Autorität  verachtete.  Der  nichtsnutzigen  Dialektik  ergeben,  trat  ich 
mit  prahlericher  Ent&ltung  meiner  sophistischen  Künste  vor  der 
Oeffentlichkeit  auf.  Die  Brahmanen  schrie  ich  an  und  überschrie  ihre 
Rede  (äkroshti  ca*  tivaktä).  Ein  gotdoser  Mensch  war  ich  und  zweifelte 
an  allem  (nästikah  sarvagankt  ca).  Ein  Thor  war  ich  und  doch 
dünkte  ich  mich  weiser  als  andere«.  ^) 

Eine  andere  Fassung  fügt  noch  das  bezeichnende  ka^ukaväg 
»mit  scharfer  Zunge«  hinzu  und  lässt  den  Sophisten  überall  als  Sieger 
prunken  (satsu  vijetä  hetuvädikal^).  Nicht  weniger  drastisch 
ist  folgende  Charakteristik.  »Diese  Dialektiker  sind  in  ihren  Spitz- 
findigkeiten schwer  zu  bewältigen.  Verächter  aller  sittlichen  Ordnung 
rufen  sie  unausgesetzt:  es  gibt  keine  Wahrheit.  Mit  dieser  Parole 
erscheinen  sie  im  Kreise  des  Volkes.  Durchs  ganze  Land  ziehen 
diese  Schwätzer  und  prahlen  mit  ihrem  Wissen«.  So  schildert  uns 
das  Epos  in  diesem  hetuvädika  die  stolze  Streitsucht  der  sophistischen 
Dialektik.  Wie  der  griechische  Erist  für  sich  den  ehrenden  Namen 
aoipog  in  Anspruch  nahm,  so  betrachteten  sich  auch  die  indischen 
Sophisten  als  im  ausschliessenden  Besitz  des  Wissens  befindlich  und 
wurden  ob  dieses  Dünkels  »als  diejenigen  bezeichnet,  »welche  für 
sich  alles  Wissen  in  Anspruch  nehmen«  (pa^ditamäninas)  und  das 
Wissen  zu  schnödem  Gelderwerb  ausnutzen.  Auch  in  diesem  Zug 
begegnen  sich  indischer  und  griechischer  Sophist.  Beiden  wird 
schmutzige  Erwerbsucht  vorgeworfen.  Zwar  gab  es  in  Indien  keine 
Rhetorik,  die  wie  in  Griechenland  zur  reichen  Erwerbsquelle  werden 
konnte;  denn  es  gab  keine  Volksversammlungen,  wo  die  Macht  des 
Wortes  entschied.  Aber  es  lebte  in  den  höheren  Schichten  der  Be- 
völkerung eine  ausgesprochene  Vorliebe  für  philosophisch-rednerische 
Wettkämpfe.  Und  diese  Wettkämpfe  öffiieten  der  Sophistik  ein  weites 
und  dankbares  Feld  des  Gewinnes.  Denn  dem  Siege  folgte  reicher 
Ruhm  imd  Lohn  von  allen  Seiten.  Vor  allem  aber  traten  die 
Sophisten    als  »Tugendlehrer«    (dharmapi^haka)    auf.     Sie   thaten   es 

1)  a.  a.  0.    S.  221. 
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äusserlich  den  »frommen  Mönchen«  gleich,  die  als  echte  Volksprediger 
umherzogen.  Gerade  gegen  diese  verkappten  Aufklärer,  die  unter 
der  Maske  von  Mönchen  erscheinen,  richtet  sich  die  Klage,  dass 
Wanderredner  überall  unter  der  Flagge  des  Ideales  der  Tugend  den 
niedrigsten  Gelderwerb  treiben,  indem  sie  mit  ihrem  neuen  Wissen 
hausiren  gehen.  »Vom  Wahne  ihrer  Dialektik  bethört  (hetuväda- 
vimohitas),  sinnen  sie  nur  auf  niedrigen  Gewinn.« 

Die  Sophisten  betrachten  es  als  eine  ihrer  Aufgaben,  das  Volk  über 
die  wahre  Sittlichkeit  zu  unterrichten;  daher  nehmen  sie  äusserlich 
Kleidung  und  Lebensweise  der  recht  gläubigen  Mönche  an,  »kahlköpfig, 
in  braune  Gewänder  gehüllt«.  So  fehlt  auch  nach  dieser  Seite  das 
übereinstimmende  Element  nicht ,  die  rücksichtslose  Vordringlichkeit 
mit  der  der  indische  und  griechische  Sophist  in  die  Oeffentlichkeit 
tritt  und  seine  Kunst  zur  Quelle  des  Gelderwerbs  macht 

Ich  habe  bereits  im  »Mahäbhärata  als  Epos  und  Rechtsbuch« 
hervorgehoben ,  dass  Yudhishthira  (XII  46,  4)  von  sich  rühmt ,  er 
habe  alle  Sekten,  selbst  die  »erbärmlichen  Sophisten«  (kripanäms 
tarkakan)  durch  Geschenke  erfreut.  Und  der  Commentar  umschreibt 
tarkika  durch  pragnika  »der  alles  in  Zweifel  zieht.« 

Worin  das  Wesen  dieser  Skepsis  besteht,  besagt  klar  HI  200,  11. 
(»Weder  diese  Welt  besitzt  reale  Existenz,  noch  die  jenseitige  (ni 
'yam  loko  'sti  na  paro);  es  gibt  keine  Seligkeit  Das  ist  die 
Lehre  des  Skeptikers  (na  sukham  samgayätmana^).  Darum  wird  die 
Aufforderung  ausgesprochen,  die  »trockene  Dialektik  preiszugeben« 
(^ushkam  tarkam  parityajya)  und  sich  auf  die  Offenbarung  zu  stützen 
(ä^ayasva  ^rutim  smritim). 

Die  Sophisten  heissen  in  den  epischen  Urkunden:  sarväbhi9an- 
kina^  »die  an  allem  zweifeln« ,  sam9ayatmänah  »deren  charakte- 
ristisches Wesen  im  Zweifel  besteht«.  Die  Consequenzen  dieses  Skep- 
ticismus  treten  am  offensten  in  der  Ethik  hervor.  Gab  es  überhaupt 
noch  ein  sittliches  Maass,  so  konnte  es  nur  in  jenem  Relativismus 
gesucht  werden ,  der  darin  besteht,  dass  für  den  Menschen  dasjenige 
recht  und  gut  ist,  was  ihm  jedesmal  recht  und  gut  scheint.  Von 
der  Wandelbarkeit  des  Rechtes  geht  der  Agnosticismus  aus,  um  dar- 
zuthun,  dass  es  ein  allgemein  und  zu  jeder  Zeit  gültiges  Recht  nicht 
geben  kann.  Räthselhaft  sei  der  stete  Wandel  des  Rechts.  Es  scheine 
mit  dem  Tage,    mit  den  Personen    sein  Antlitz  zu  ändern.     Unrecht 
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nimmt  die  Gestalt  von  Recht,  Recht  die  Gestalt  von  Unrecht  an,  ist 
häufig  wiederkehrende  Redensart  (adharmarfipo  dharmo  hi  kagcid  asti- 
dharmag  9a  'dharmarfipo  'sti)  ^).  »Geheimnissvoll  ist  des  Rechtes 
Gang,  lab3ninthartig  verschlungen  sind  seine  P&de« ,  lautet  ein  alter 
Spruch,  der  in  den  mannigfachsten  Wendungen  zu  Gunsten  des 
Zweifels  am  objectiven  Rechte  ausgedeutet  und  ausgebeutet  wird.  Man 
streitet  sich  über  den  Ursprung  des  Rechts;  den  Einen  fliesst  das 
Recht  aus  Herkommen  und  Sitte ;  den  Anderen  aus  der  Willkür  des 
Gesetzgebers.  Unnütz  sei  es,  den  Spuren  des  Rechts  nachzugehen. 
Es  bestehe  kein  innerer  Unterschied  zwischen  Recht  imd  Unrecht. 
Daher  lassen  sich  auch  die  Spuren  von  Recht  und  Unrecht  in  der 
Welt  nicht  unterscheiden.  »Die  Früchte  von  Recht  und  Unrecht 
sind  noch  niemals  sichtbar  geworden.«  Man]  sieht  den  Schlechten 
Unrecht  thun ,  und  seine  That  gilt  für  Recht ;  man  sieht  den  Guten 
Recht  üben ,  und  seine  That  gilt  für  Unrecht.  Alle  Menschen  sind 
voller  Zweifel  bezüglich  der  unterscheidenden  Merkmale  von  Recht 
und  Unrecht,  wenn  sie  sehen,  wie  das  Gute  unterliegt,  das  Böse 
triumphirt.  »Die  Skepsis,  so  heisst  es  wördich,  hat  nach  allen 
Seiten  um  sich  gegriffen«  (^ankä  mithah  samjanita  naränäm).  Die 
Skeptiker  (a^raddadhand  dharmasya)  werden  beschrieben  als  Spötter, 
welche  mit  dem  Rufe  »es  gibt  kein  Recht«  die  Guten  versöhnen. 
»Angeblasene  Schläuche«  werden  sie  wegen  ihres  Stolzes  genannt. 
Wenn  wir  von  den  Schwätzern  und  Schreiern,  von  den  Thoren  hören, 
die  in  stolzem  Dünkel  sich  über  Gott  und  Recht  erheben,  so  werden 
wir  auch  hier  an  die  griechischen  Sophisten  erinnert,  welche  ein 
Dichter  kläffende  Hunde,  eine  Rotte  von  Klüglem,  welche  Zeus  be- 
wältigen wollen,  nennt.  Die  Sophisten  entdecken  überall  Wider- 
sprüche; sie  werden  Wegelagerern  verglichen,  welche  das  Recht  an- 
fallen und  ausplündern  (parimushnanti  dharmasya  paripanthina^).  Wer 
nach  einer  objectiven  Norm  des  Rechts  forscht,  den  treibt  dieses 
Forschen  in  ein  Lab)ninth  von  Zweifeln,  aus  dem  ihn  kein  Ausgang 
mehr  hinausführt.  »Das  Recht  des  einen  Zeitalters  wird  zum  Unrecht 
in  einem  anderen  Zeitalter.«  »Wo  sollte  eine  objective  Norm  des 
Rechtes  hergeleitet  werden,  wenn  die  einzelnen  Normen  sich  in  stetem 
Widerstreit  befinden«  (pramane  'py  apram^nena  viruddhe  9astrata  kutah). 

^)  Zum  Folgenden  vergleiche  die  Abschnitte  in  »Mah&bhärata  als  Epos 
und  Rechtsbuch«.    S.  90  ff.  120  ff. 
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»Sittlichkeit  ist  zu  einem  leeren  Namen  geworden  (dharmo  bhavad 
pralapah).  »Was  ist  das  Recht,  woher  stammt  das  Rechte  (ko  '3ram 
dharma^  kuto  dharma^)?  Das  ist  das  Problem,  an  dessen  Lösung 
man  vergebens  arbeitet  (dharmam  prati  vigankitah). 

In  dem  Wirrwarr  der  Ansichten  bekennen  sich  die  einen  zu  dem 
Eingeständniss :  wir  wissen  nicht,  was  sittlich  gut  und  schlecht  ist 
Das  ist  der  Standpunkt  des  skeptischen  »Ignoramusc.  Aber  die 
radicale  Strömung  der  sophistischen  Rechtsphilosophie  geht  über 
diesen  Zweifel  hinaus  und  trifft  mit  der  griechischen  Sophistik  in  der 
Lösung  zusammen,  dass  Gewalt  das  Recht  begründe.  Die  Ueber- 
einstimmung  ist  zum  Theil  eine  wörtiiche.  Das  natürliche  Recht,  so 
erklärte  Protagoras,  ist  lediglich  das  Recht  des  Stärkeren,  alle  positiven 
Gesetze  sind  willkürliche  Satzungen ,  welche  die  jeweiligen  Herrscher 
in  ihrem  eigenen  Interesse  aufstellen.  Wenn  Gerechtigkeit  allgemein 
gelobt  wird,  so  rührt  dies  nur  daher,  dass  die  grosse  Masse  sie  für 
vortheilhaft  findet,  wer  dagegen  die  Kraft  in  sich  flihlt,  sich  über 
die  Gesetze  hinwegzusetzen,  der  hat  dazu  auch  das  Recht.  Weil  die 
Gesetze  an  verschiedenen  Orten  und  zu  verschiedenen  Zeiten  ganz 
verschieden  sind,  so  sind  sie  lediglich  Producte  des  Mächtigen ,  kein 
Ausfluss  göttlicher  Oberherrlichkeit  »Ein  göttliches  oder  Naturgesetz 
müsste  unwandelbar  und  sich  selbst  gleich  sein,  meinte  Hippias ;  Der- 
artiges ist  aber  nirgend  anzutrefTen,  also  blosse  Einbildung.  Was 
man  Recht  nenne,  lehrte  Thrasymachos ,  sei  von  den  Machthabem 
erfunden,  und  seine  Unverbrüchlichkeit  werde  den  Unterthanen  ledig- 
lich vorgeredet,  um  sie  botmässig  zu  machen«  ^). 

Und  wie  beantwortet  die  indische  Skepsis  die  Frage?  »Ueber 
dem  Rechte  steht  die  Macht.«  »Das  Recht  ist  ein  Ausfluss  der 
Macht.«  »In  der  Macht  und  im  Reichthum  hat  das]  sitdich  Gute 
seinen  einzigen  objectiven  Halt«.  »Das  Recht  folgt  der  Gewalt  des 
Stärkeren«.  »Ein  machtloses  Recht  ist  kein  Recht«.  Die  Macht 
des  Stärkeren ,  der  Vortheil  entscheidet  über  Recht  und  Unrecht 
»Das  wahre  Gute  hat  seinen  Ursprung  im  Reichthum«  (dhanät  sravati 
dharmah).  Solche  Sätze  begegnen  uns  zahlreich.  »Was  sonst  Recht 
oder  Gut  genannt  wird ,  verdient  nicht  diesen  Namen.  Was  mir 
nützt,  das  ist  mir  Recht.«    Und  die  indischen  Sophisten  verstehen  es. 


>)  Vgl  E.  Zeller,  Philosophie  der  Griechen.    I,  3»  S.  1076  ff. 
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jeden  ihrer  Sätze  so  siegreich  durchzufechten,  dass  alles  sich  vor 
ihrer  Redefertigkeit  beugen  muss.  Ist  das  natürliche  Recht  einzig 
das  Recht  des  Stärkeren,  dann  sind  alle  positiven  Gesetze  nichts  als 
willkürliche  Satzungen.  Der  Wille  des  Herrschers  ist  die  einzige 
Norm  des  Rechtes,  der  Vortheil  des  Machthabers  die  Quelle,  aus 
der  das  Gute  fliesst.  Nur  Thoren  und  Schwächlinge  werden  sich 
deshalb  durch  sitdiche  Normen  gebunden  glauben.  »Die  Wurzeln 
des  Rechts  sind  Reichthum  und  Besitz.«  »Dem  Starken  gehört  die 
Welt«  (balavata^  sarvam).  Das  letzte  Ergebniss  ist  mithin  hier  das 
gleiche,  wie  in  der  griechischen  Sophistik,  die  unbeschränkte  Sub- 
jectivität,  die  keine  andere  Norm  kennt  als  die  mechanische 
Gewalt:  »Ringe  nach  Macht;  denn  dem  Starken  gehört  alles;  in 
des  Starken  Hand  liegt  der  Schlüssel  zur  Tugend,  in  des  Reichen 
Besitz  die  Quelle  des  Genusses.« 

So  steht  in  dem  epischen  Bilde  der  Sophistik  ein  System  des 
Skeptidsmus  vor  uns,  das  seine  Wurzel  in  derselben  Erkenntnisstheorie 
hat,  auf  der  das  Säipkhya  ruht,  im  demonstrativen  Beweis.  Nicht  um 
eine  Karrikatur  handelt  es  sich,  sondern  um  die  Wirklichkeit  einer 
speculativen  Denkrichtung,  die  den  ureigenen  Boden  der  Erlösungs- 
lehre als  Wissenschaft  unterwühlte.  Daher  bekämpft  das  epische 
System  mit  aller  Entschiedenheit  den  hetuvadika.  In  dem  frivolen 
Dialektiker,  der  sich  des  anumäna  als  dialektischen  Kunstmittels  be- 
dient, erblickt  es  einen  ebenso  gefährlichen  Gegner,  als  in  dem 
Materialisten,  der  den  anumäna  a  limine  abweist. 

Der  mittelst  der  Schlussfolgerung  geführte  demonstrative  Beweis 
galt  nicht  mehr  als  Erkenntnissquelle,  sondern  als  Quelle  des 
Zweifels.  Der  gefeierte  Name  des  Dialektikers  (hetuvädin)  war  das 
Stichwort  einer  streitsüchtigen  Philosophie  geworden,  die  alles  in 
Zweifel  zog.  Damit  war  die  auf  den  anumäna  gegründete  wissen- 
schaftliche Untersuchung  vor  aller  Welt  blossgestellt.  Der  Rückschlag 
des  frivolen  Missbrauchs,  den  die  Eristik  mit  dem  demonstrativen 
Beweis  trieb,  konnte  nicht  ausbleiben.  Er  tritt  in  einer  ganzen  Reihe 
epischer  Urkunden  der  Philosophie  zu  Tage.  Nun  hätte  man  er- 
warten sollen,  dass  der  Rückschlag  sich  kundgegeben  in  der  un- 
bedingten Rückkehr  zur  »Ofifenbarung«  als  der  ausschliesslichen  Quelle 
des  erlösenden  Wissens.  So  sehen  wir  es  im  späteren  Vedänta.  Der 
Vedäntin  verwirft   den  aniunäna;    er   hält   sich  ausschliesslich  an  die 
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Qruti  »Schrift«;  mit  welchem  Recht,  werden  wir  später  sehen.  Von 
einer  orthodoxen  Polemik  des  Vedänta  gegen  den  demonstrativen 
Beweis  als  Erkenntnissquelle  findet  sich  in  den  epischen  Urkunden 
des  Säipkhya  keine  Spur.  Der  Rückschlag  gab  sich  nach  der  ent- 
gegengesetzten Seite  kund,  indem  die  sinnliche  Erkenntniss  (pratyaksha) 
als  alleinige  Quelle  hingestellt  wurde.  Das  geschah  durch  den  Mate- 
rialismus. 

IL  Der  Materialismus. 

Neben  der  erisdschen  Sophistik  erscheint  im  Epos  die  Lehre, 
dass  einzig  und  allein  die  Sinneswahmehmung  Quelle  der  Erkenntniss 
ist,  als  Begleiterscheinung  des  epischen  Sämkhya.  Der  Materialismus 
richtet  seine  Polemik  weniger  gegen  die  »OfTenbarung«  als  gegen  die 
Schlussfolgerung.  Sinneswahmehmung,  nichts  als  Sinneswahmehmung, 
das  ist  sein  Schlagwort  im  Gegensatz  zum  Sophisten,  der  immer  den 
demonstrativen  Beweis  im  Munde  führt.  Aber  so  schroff  beide  Schulen 
einander  entgegenzustehen  scheinen,  so  sind  sie  doch,  der  Materia- 
lismus nicht  weniger  als  die  Sophistik,  in  engstem  Zusammenhang 
mit  dem  Aufschwung  der  änvtkshiki  entstanden.  Und  in  beiden 
Strömungen  spiegelt  sich  die  Bedeutung  wieder,  die  die  Einführung 
des  demonstrativen  Beweises  auf  das  speculative  Leben  gewann. 

Für  die  Beurtheilung  des  Sämkhya  ist  uns  hier  die  Thatsache 
von  Wichtigkeit,  dass  der  Materialismus  nicht  etwa  blos  in  der  ge- 
legentlichen Leugnung  der  Seele  oder  des  Jenseits  zum  Ausdruck 
kommt,  sondern  als  ein  System  uns  entgegentritt,  das  von  einem 
Grundgedanken  beherrscht  wird,  nämlich  dem  Satze,  dass  nur  die 
Sinneswahrnehmung  Quelle  der  Erkenntniss  ist.  Dieser  Gmndgedanke 
wird  methodisch  durchgeführt ,  sodass  Logik ,  Physik ,  Ethik  ein  in 
sich  abgschlossenes  System  des  Materialismus  darstellen.  Das  Wesen 
des  im  Epos  geschilderten  Systems  beruht  auf  folgenden  Sätzen : 

I.  Nur  die  Sinneswahmehmung  ist  Quelle  der  Erkenntniss. 

n.  Es  gibt  nur  Elemente  des  Körpers;  eine  vom  Körper  ver- 
schiedene Seele  ist  überflüssig. 

m.  Die  Kräfte  des  Erkennens  und  Empfindens  sind  ein  Ausfluss 
der  Elemente  und  gehen  mit  dem  Körper  zu  Grunde. 

IV.  Ein  Jenseits  gibt  es  nicht.  Tugend  und  gute  Werke  sind  nutzlos  *). 


^)  Mahäbhärata  als  Epos  und  Rechtsbach.    S.  219  ff. 
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Die  erkenntnisstheoretische  Grundlage  des  Materialismus  wird  in 
dem  einen  Satze  zusammengefasst ,  dass  nur  die  Sinneswahmehmung 
Quelle  und  Norm  der  Erkenntniss  ist.  Die  »Offenbarung«  (gruti) 
nicht  weniger,  als  die  logische  Schlussfolgerung  (anumäna)  werden 
als  Quelle  der  Erkenntniss  ausgeschlossen.  Unser  ganzes  Seelenleben 
besteht  niu*  aus  Wahrnehmungen  der  einzelnen  Sinne.  Das  einzige 
Kriterium  der  Wahrheit  ist  daher  das  sinnlich  Greifbare.  Was  jenseits 
des  sinnhch  Wahrnehmbaren  liegt,  besitzt  keine  Wirklichkeit.  Daher 
wendet  sich  die  Polemik  der  Materialisten  mit  ebenso  lebhafter  Ent- 
schiedenheit gegen  den  Beweis  durch  Schlussfolgerung  wie  gegen  den 
aus  dem  Veda  geschöpften  Beweis.  Beide  sind  ftir  ihn  gleich  werth- 
los.  Wir  haben  hier  also  eine  ausgesprochen  sensualistische  Theorie 
vor  uns,  ein  System  der  Erkenntniss,  das  nichts  als  wahr  will  gelten 
lassen,  was  die  Sinne  nicht  unmittelbar  darbieten.  Und  es  ist  ftir 
die  streng  sensualistische  Richtung  der  Erkenntnisslehre  besonders  be- 
zeichnend, dass  der  Irrthümlichkeit  des  Beweises  durch  Schluss- 
folgerung eine  weit  grössere  Aufmerksamkeit  geschenkt  wird,  als  der 
Ungültigkeit  der  Oftenbarung.  Darin  gibt  sich  der  Materialismus  als 
der  schärfste  Gegner  gerade  des  Sdmkhya  zu  erkennen.  Er  nennt 
die  Schlussfolgerung,  durch  die  der  Idealist  darthun  will,  dass  es  ein 
Jenseits  und  eine  Vergeltung  im  Jenseits  gäbe,  ein  Traumgebild  und 
zeigt ,  wie  die  logische  Grundlage ,  auf  der  sich  die  Schlussfolgerung 
aufbaut,  einen  inneren  Widerspruch  enthält.  Der  Dialektiker  berufe  sich 
beim  syllogistischen  Beweis  auf  den  Mittelterminus  (linga).  Ein  solcher 
Mittelterminus  aber  sei  unvereinbar  mit  der  Wahrheit  des  Erkennens. 
Weder  Analogie,  noch  mündliches  Zeugniss,  weder  Schlussfolgerung 
noch  Sinneswahmehmung  könne  die  allgemeinen  Sätze  vermitteln,  welche 
das  Bindeglied  zwischen  dem  besonderen  Satz  und  der  Schlussfolgerung 
bilden.  Es  bleibe  daher  die  Einzelwahmehmung  durch  die  Sinne 
als  einzige  Quelle  der  Erkenntniss  übrig.  Mit  grossem  Nachdruck 
wird  das  in  einer  schon  früher  mitgetheilten  Stelle  eines  philosophischen 
Dialogs  über  die  Natur  der  Seele  hervorgehoben.  Eine  vom  Körper 
verschiedene  Seele  könne  es  nicht  geben  (na  anyo  jivah  garirasya), 
weil  es  nichts  gäbe  ausser  dem,  was  die  Sinne  uns  bieten.  Nur 
Sinneswahmehmung  habe  Geltimg.  Diese  aber  enthülle  uns  nur  körper- 
liches Sein,  das  entsteht  und  vergeht.     »So  halten's  die  Materialisten.«  ^) 

^)  Mahäbhärata  als  Epos  und  Rechtsbnch.    S.  221. 
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Dagegen  wendet  sich  nun  mit  aller  Entschiedenheit  dfe  Lehre 
des  Epos.  Von  besonderem  Interesse  ist  es,  zu  sehen,  wie  die  Specu- 
lation  die  Zulässigkeit  der  »Schlussfolgerung«  Jenen  gegenüber  be- 
gründet, die  nur  die  sinnliche  Wahrnehmung  als  ErkenntnissqueUe 
wollen  gelten  lassen. 

Aus  dem  Umstand,  dass  die  individuelle  Seele  zwar  stofflich, 
aber  doch  dem  Auge  nicht  sichtbar  sei,  so  führt  eine  Urkunde  des  Epos 
aus,  dürfe  keineswegs  das  Nichtvorhandensein  gefolgert  werden.  Denn 
mittelst  der  Schlussfolgerung  könne  auch  die  Existenz  eines  Wesens 
erschlossen  werden,  das  nicht  mit  den  Sinnen  greifbar  ist.  Durch 
das  Aggregat  der  Grundstoffe,  mit  dem  sich  Jlva  als  Träger  der  guten 
oder  bösen  Werke  verbindet,  werde  die  Existenz  der  Einzelseele  er- 
kennbar. 

yathä  himavatal^  pärgvam  prishtham  candramaso  yathä 
na  drishtapürvam  manujair  na  ca  tan  na  'sti  tavatä 
tadvad  bhüteshu  bhfitatmä  sdkshmo  jnänätmavin  asau 
adrishtapürvag  cakshurbhyim  na  ci  'sau  nä  'sti  tävatä 
pa^yann  api  yathä  lakshma  jagat  some  na  vindati^ 
evam  asti  na  co  'tpannam  na  ca  tan  na  paräyanam 
rüpavantam  ariVpatväd  udayästamane  buddhäh 
dhiyä  samanupagyanti  tadgatil^  savitur  gatim 
tathä  buddhipradipena  dürastham  suvipagcitah 
pratyisannam  ninishanti  jneyam  jndnäbhisamhitam 
na  hi  khalv  anupiyena  kagcid  artho  'bhisiddhyati 
sütrajälair  yathä  matsyän  badhnanti  jalajtvinah 
mrigair  mrigänäm  grahanam  pakshinäm  pakshibhir  yathä 
gajänäm  ca  gajair  eva  jneyam  jnänena  grihyate 
ahir  eva  hy  aheh  pädän  pa^yad  'ti  hi  nah  grutam 
tadvan  mftrtishu  mürtistham  jneyam  jnänena  pagyati 
no  'tsahante  yathä  vettum  indriyair  indriyäny  api 
tathai  Ve  'ha  parä  buddhih  param  bodhyam  na  pagyati 
yathä  candro  hy  amäväsyäm  alingatvän  na  drigyate 
na  ca  nägo  'sya  bhavati  tathä  viddhi  garirinam 
kshinakogo  hy  amäväsyäm  candramä  na  prakägate 
tadvan  mürtivimukto  'sau  garir!  no  'palabhyate 
yathäkägäntaram  präpya  candramä  bhräjate  puna^ 
tadval  lingäntaram  präpya  gartrt  bhräjate  punah 
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janmavriddhiljjL  kshayag  cä  'sya  pratyaksheno  'palabhyate 
sä  tu  candramast  vpttir  na  tu  tasya  ^aiirinah 
utpattivriddhivayasä  yathä  sa  iti  gphyate 
candra  eva  tvam  äväsyäm  tathä  bhavati  mfirtimin 
no  'pasarpad  vimuncad  vä  ^^inam  dpgyate  tamah 
vispjang  co  'pasarpang  ca  tadvat  pagya  garihnam 
yathä  candrarkasamyuktam  tamas  tad  upalabh3rate 
tadvac  chariiasamyukta^  garM  'ty  upalabhyate 
yathä  candrärkanirrnuktal^  sa  rähur  no  'palabhyate 
tadvac  chartranirmukta^  gartri  no  'palabhyate 
yathä  candro  hy  amäväsyäm  nakshatrair  yujyate  gatal^ 
tadvac  chariranirmuktah  phalair  yujyati  karmana^ 

»Niemand  hat  bis  jetzt  die  andere  Seite  des  Himälaya  gesehen, 
noch  die  andere  Seite  der  Mondscheibe.  Und  doch  wird  Niemand 
sagen,  dass  sie  nicht  existiren.  In  gleicher  Weise  wird  die  Seele 
zwar  niemals  von  den  Sinnen  wahrgenommen.  Und  doch  wird  Nie- 
mand sagen,  dass  die  Seele,  die  in  allen  Geschöpfen  wohnt,  die  aus 
einer  ganz  feinen  Substanz  besteht,  deren  Wesenheit  die  Erkenntniss 
ist,  nicht  existire.  Die  Menschen  sehen  die  Welt  im  Reflexbild  des 
Mondes  in  der  Gestalt  von  Flecken.  Obschon  sie  die  Mondflecken 
sehen,  so  ahnen  sie  doch  nicht,  dass  dies  der  Reflex  der  Erdscheibe 
ist.  So  ist  es  mit  der  Seele.  Ihre  Erkenntniss  kommt  durch  die 
Seele  selbst.  Die  Weisen  gehen  von  der  Betrachtung  der  sichtbaren 
Gestalten  zur  Betrachtung  des  Gestaltlosen  über.  Die  Seele,  die  ohne 
Form  ist,  sehen  sie  in  der  Mannigfaltigkeit  der  Formen.  Obschon 
die  Bewegung  der  Sonne  nicht  geschaut  werden  kann,  so  schliessen 
wir  doch  aus  der  Thatsache  des  Anfangs  und  Untergangs,  dass  eine 
Bewegung  stattfindet.  In  gleicher  Weise  schauen  Diejenigen,  welche  mit 
Weisheit  und  Wissen  ausgerüstet  sind,  die  Seele  mit  Hülfe  des  Lichtes 
der  Erkenntniss,  obschon  sie  weit  von  ihnen  entfernt  scheint  Sie 
suchen  einzudringen  in  das  grobstofiliche  Gewebe  der  fünf  Elemente, 
das  die  Seele  verhüllt.  Der  Fischer  ßlngt  seine  Fische  mit  Hülfe  des 
Netzes,  die  wilden  Thiere  werden  eingefangen,  indem  man  andere 
Thiere  gegen  sie  hetzt.  Die  Vögel  fangt  man  mit  Hülfe  von  anderen 
Vögeln.  Elephanten  üuigt  man  durch  Elephanten.  So  er&sst  man 
die  Seele  dxirch  die  Seele,  d.  h.  durch  das  Licht  der  Erkenntniss. 
Mittelst  des  unterscheidenden  Lichtes  der  Erkenntniss  sieht  der  Mensch 
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die  Seele,  die  in  feinstofflicher  Hülle  innerhalb  des  grobstofflichen 
Körpers  ruht.  .  .  .  Der  Mond  kann  am  fün&ehnten  Tage  der  dunklen 
Hälfte  nicht  gesehen  werden  infolge  der  Gestalt,  die  ihn  verdeckt. 
Dasselbe  ist  der  Fall  mit  der  im  Körper  wohnenden  Seele.  Wenn 
die  Seele  sich  von  einem  Körper  getrennt  hat,  so  kann  sie  nicht 
wahrgenommen  werden.  Aber  wie  der  Mond,  sobald  er  in  eine 
andere  Himmelszone  eintritt,  wiederum  zu  leuchten  beginnt,  ebenso 
offenbart  sich  wiederum  die  Seele,  sobald  sie  in  einen  neuen  Körper 
eingeht.  Entstehen,  Wachsthum,  Verschwinden  der  Mondscheibe  kann 
unmittelbar  mittelst  der  Sinne  wahrgenommen  werden.  Diese  äusseren 
Erscheinungen  aber  wurzeln  in  den  grobstofflichen  Elementen.  Ebenso- 
wenig sind  Geburt,  Wachsthum,  Tod  Erscheinungen  der  Seele.  Wenn 
der  Mond  nach  dem  fün&ehnten  Tag  wiederum  erscheint,  so  sieht 
man  in  ihm  denselben  Lichtkörper,  der  vorher  leuchtete.  Ebenso 
bleibt  die  Seele  dieselbe  trotz  alles  Wechsels,  den  Geburt,  Wachs- 
thum, Tod  zeigen.  Man  kann  nicht  wahrnehmen,  wie  Rahu  sich  dem 
Monde  nähert  und  ihn  wieder  verlässt.  Ebenso  kann  man  die  Seele 
nicht  wahrnehmen,  wenn  sie  in  den  Körper  eintritt  und  ihn  wieder 
verlässt.  Rähu  wird  nur  sichtbar  in  Verbindung  mit  der  Sonne  und 
dem  Mond.  Ebenso  wird  die  Seele  nur  dann  ein  Gegenstand  der 
Wahrnehmung,  wenn  sie  im  Körper  sich  offenbart.  Trennt  sich  Rahu 
von  Sonne  und  Mond,  so  kann  er  nicht  gesehen  werden.  Ebenso 
entzieht  sich  die  Seele  der  Wahrnehmung,  wenn  sie  den  Leib  ver- 
lässt. Aber  so  wenig  als  der  Mond,  wenn  er  am  fünfzehnten  Tag 
verschwindet,  von  den  Mondstationen  sich  trennt  und  den  Sternen, 
wird  auch  die  Seele,  obschon  vom  Körper  getrennt,  der  Früchte  jener 
Handlungen  beraubt,  die  sie  im  Leben  verrichtet  hat«     (Xu  203,  6.) 

So  wird  hier  die  Existenz  der  Seele  auf  Grund  der  Wirkungen 
verfochten,  die  sie  hervorbringt.  Damit  ist  das  Princip  der  Schluss- 
folgerung den  Materialisten  gegenüber  festgestellt 

Indem  der  Materialist  sich  auf  das  Axiom  stützt,  dass  nur  das, 
was  die  Sinne  vermitteln,  existire,  leugnet  er  das  Vorhandensein  eines 
vom  Körper  verschiedenen  Lebensprincips.  Besonders  lehrreich  ist 
eine  Stelle  des  Epos,  die  dem  Materialisten  die  Worte  in  den  Mund 
legt^):    »Wer  behauptet,    es   sei   neben    dem  Körper   noch   ein  vom 


^)  Mahäbhärata  als  Epos  und  Rechtsbnch.    S.  221. 
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Körper  verschiedenes  Sein  vorhanden,  das  nicht  zu  Grunde  geht, 
wenn  der  Körper  stirbt,  der  sagt  etwas  Unvernünftiges.  Denn  einen 
Jeden  kann  der  Tod  von  dem  Gegentheil  überzeugen.  Tod  bedeutet 
Vernichtung  von  Leben  und  Seele.  In  der  Krankheit  und  in  den 
Schwächen  des  Alters  zeigt  es  sich,  dass  die  Seele  so  gut  dahinwelkt 
wie  der  Körper.  Mit  dem  Körper  fällt  auch  die  Seele  der  Auflösung 
anheim.  Daher  widerspricht  es  den  sinnenfällig  greifbaren  Thatsachen, 
zu  behaupten,  dass  die  Seele,  als  etwas  vom  Körper  Verschiedenes, 
Krankheit,  Alter  und  Tod  überdauere.«  Diese  Lehre  wird  uns  an- 
schaulich auseinandergesetzt  in  einem  philosophischen  Dialog  zwischen 
dem  rechtgläubigen  Bhrigu  und  dem  Materialisten  Bharadväja.  In 
diesem  interessanten  philosophischen  Texte  wird  die  Behauptung  auf- 
gestellt, dass  eine  Seele  überhaupt  ein  ganz  tiberflüssiges  Wesen  sei 
(jtvo  nirarthaka^i).  »Geht  der  Körper  zu  Grunde,  so  nimmt  man  von 
einer  Seele  nichts  mehr  wahr«  (bhidyamäne  ^arire  tu  jtvo  nai  'vo- 
palabhyate).  Das  ist  der  Standpunkt  des  Materialisten.  Die  Materie, 
so  wird  auseinandergesetzt,  kann  alle  jene  Funktionen  des  Erkennens 
und  Bewegens  ausführen,  ohne  dass  eine  Seele  als  ein  vom  Körper 
wesensverschiedenes  Princip  nothwendig  wäre.  Dies  wird  am  Beispiele 
des  Elementes  der  Luft  (väyu)  beleuchtet,  Kraft  des  feinen  Luft- 
hauches, der  den  Körper  durchdringt,  bewegen  sich  die  Glieder.  Mit 
dem  Schwinden  der  Wirksamkeit  dieses  Elementes  schwindet  auch 
das  Leben  und  die  Elemente  ^en  auseinander. 

In  der  Antwort,  mit  der  der  Idealist  dem  Einwurf  des  Mate- 
rialisten entgegentritt,  wird  uns  die  Nothwendigkeit  einer  vom  Körper 
unabhängigen  Lebenskraft  dargethan.  »Die  Seele,  so  heisst  es,  ist 
ewig«  0!vo  sanätanat).  »Wenn  der  Körper  sich  auflöst,  geht  die 
Seele  keineswegs  zu  Grund«  (na  jtvanä^o  'sti  dehabhede).  »Die 
Seele  kann  nicht  vernichtet  werden«  (na  pranä^o  'sti  jtvasya).  »Die 
Seele  ist  unabhängig  vom  Körper«  (na  garira^to  jival^). 

Der  Materialist  Bharadväja  erhebt  (XII  i86,   i)  den  Einwurf: 

yadi  pränayate  väyur  y^Lyur  eva  viceshtate 

gvasity  äbhäshate  cai  'va  tasmäj  jivo  nirarthakah 

yadüshmabhäva  ägneyo  vahninä  pacyate  yadi 

agnir  jarayate  cai  'tat  tasmäj  jivo  nirarthakah 

jantol^  pramiyamänasya  jtvo  nai  'vo  'palabhyate 
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väyur  eva  jahaty  enam  ftshmabhavag  ca  na^yati 
pancadhärai^e  hy  asmin  ^aiire  jivitam  kutah 
tesham  anyataräbhäväc  caturnim  na  'sti  saip^yah 
nagyanty  äpo  hy  anähäräd  väyur  ucchvasanigrahät 
nacyate  koshthabhedit  kham  agnir  na^yaty  abhojanät 
vyädhivarnaparikle^ir  medint  cai  'va  giryate 
ptdite  'nyatare  hy  eshäm  saipghlito  yati  pancadha 
tasmin  pancatvam  äpanne  jlval^  kirn  anudhavati 
kirn  vedayati  vä  jtval)L  kirn  qrinoti  braviti  ca 
eshä  gau^  paralokastham  tärayishyati  mäm  iti 
yo  datvä  mriyate  jantu]^  sä  gaiü^  kam  tarayishyati 
gaug  ca  pratigrahtta  ca  data  cai  'va  samam  yadi 
ihai  'va  vilayam  yänti  kutas  teshäm  samägamah 
vihagair  upabhuktasya  ^ailigrät  patitasya  ca 
agnina  co  'payuktasya  kutal^  saipjivanam  punah 
chinnasya  yadi  vpikshasya  na  mülam  pratirohati 
bijanyasya  pravartante  mrital^  kva  punar  eshyati 
btjamatram  pura  srishtam  yad  etat  parivartate 
mritimritä^  prai^a^yanti  bijäd  bijam  pravartate 

»Wenn  es  der  Wind  ist,  der  uns  lebendig  erhält,  wenn  es  der 
Wind  ist,  der  bewirkt,  dass  wir  uns  bewegen  und  thätig  sind,  dass 
wir  athmen  und  sprechen,  dann  ist  die  Seele  als  Lebensprincip  ganz 
überflüssig.  Wenn  die  Gluth  des  vegetativen  Lebens  dem  Feuer  ent- 
springt, wenn  das  Feuer  die  Verdauung  durch  Zersetzung  der  auf- 
genommenen Speisen  bewirkt,  dann  ist  das  Lebensprincip  zwecklos. 
Wenn  ein  lebendes  Wesen  stirbt,  dann  nimmt  Niemand  die  Seele 
wahr.  Nur  der  Lebenshauch  verlässt  den  Menschen ;  die  innere  Hitze 
erlischt.  Wie  können  wir  sagen,  dass  Leben  sich  in  einem  Körper 
befindet,  wenn  er  nichts  Anderes  ist  als  ein  Zusammenwirken  von  fünl 
Elementen  ?  Wenn  eines  dieser  Elemente  verschwindet,  dann  hat  auch 
die  Vereinigung  der  übrigen  ein  Ende.  Das  Element  des  Wassers 
trocknet  aus,  wenn  dem  Körper  die  flüssige  Nahrung  abgeht.  Das 
Element  des  Windes  schwindet,  wenn  der  Odem  zurückgehalten  wird. 
Das  Element  des  Feuers  erlischt,  wenn  die  feste  Nahrung  fehlt.  Das 
Element  der  Erde  zerfällt  in  der  Folge  von  Krankheit,  Wunden  und 
anderen  Leiden.  Wenn  auch  nur  eines  dieser  Elemente  sich  auflöst, 
dann  löst  sich  das  ganze  Aggregat  auf  und  jedes  der  flinf  Elemente 
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kehrt  zu  seinem  Ursprung  zurück.  Wenn  der  Körper,  der  ein  Aggregat 
der  fünf  Elemente  ist,  zer^lt^  wo  geht  dann  die  Seele  hin,  wenn  es 
eine  solche  gibt?  Was  hört,  sieht,  riecht,  schmeckt,  fühlt  diese  Seele 
alsdann,  wenn  sie  ohne  Elemente  ist?  Man  sagt  mir:  Diese  Opfer- 
kuh wird  dich  in  den  Himmel  bringen.  Aber  das  Thier,  das  man 
geopfert  hat,  stirbt.  Wen  bringt  die  geopferte  Kuh  also  in  den 
Himmel?  Wer  die  Kuh  gibt  imd  wer  sie  empfängt,  beide  theilen 
das  gleiche  Loos  des  Todes.  Wie  werden  beide  wieder  zusammen- 
kommen können,  nachdem  sie  der  Vernichtung  anheimgefallen?  Wie 
soll  das  Individuum,  das  von  wilden  Thieren  aufgefressen,  vom  Feuer 
verzehrt  wurde,  vom  Felsen  herabstürzte,  wieder  zum  Leben  zurück- 
kehren? Die  Wurzel  des  Baumes,  der  vollständig  abgehauen  wurde, 
wächst  nicht  mehr  nach.  Nur  der  Lebenssamen  keimt  auf.  Hat  es 
je  ein  Individuiun  gegeben ,  das  gestorben  und  wieder  zum  Leben 
zurückgekehrt  wäre  ?  Nur  die  Keime  wurden  ursprünglich  als  Lebens- 
ursache geschaffen.  Was  stirbt,  das  stirbt;  nur  aus  dem  Keim  ent- 
steht ein  Keim  (btjäd  bijam).« 

Das  ist  die  Sprache  der  Materialisten. 

Auf  diese  Ausführungen  antwortet  Bh^ igu : 

na  pranago  'sti  jivasya  dattasya  ca  kritasya  ca 
yäti  dehäntaram  präni  gariram  tu  vigbyate 
na  garirägrito  jlvas  tasmin  nashte  pranagyati 
samidhäm  iva  dagdhänäm  yathägnir  drigyate  tathä 

»Es  gibt  ebensowenig  eine  Vernichtung  der  Seele,  wie  es  eine 
Vernichtung  der  Werke  und  ihrer  Früchte  gibt  Die  Seele  geht  in 
einen  anderen  Körper  ein,  während  der  erste  Körper  sich  auflöst; 
deswegen  kann  die  im  Körper  wohnende  Seele  nicht  zu  Grunde 
gehen  beim  Untergang  des  Körpers.  Sie  wird  ebensowenig  gesehen, 
wie  das  Feuer,  wenn  das  Brennmaterial  zu  Ende  geht.« 

Bharadvaja  entgegnet: 

agner  yathä  tathä  tasya  yadi  nägo  na  vidyate 
indhanasyo  'payogänt^  sa  ca  *gnir  no  'pal^-bhyate 
nagyad  'ty  eva  jänämi  gäntam  agnim  anindhanam 
gatir  yasya  pramänam  vä  samsthanam  vä  na  vidyate 

»Die  Behauptung,  dass  das  Feuer  nicht  erlischt,  ist  unzutreffend, 
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Hat  das  Feuer  keine  Nahrung  mehr,  so  erlischt  es  eben ;  das  ist  eine 
allbekannte  Thatsache.  Das  existirt  ganz  gewiss  nicht,  dessen  Wirk- 
samkeit nicht  länger  besteht,  das  keine  Anzeichen  seines  Vorhanden- 
seins verräth,  das  keinen  Platz  im  Aether  mehr  einnimmt« 

Bhrigu  spricht: 

samidhäm  upayogänte  yathä  'gnir  no  'palabhyate 
äkaganugatatväd  dhi  durgrahyo  hi  niragrayah 
tathä  garirasamtyäge  jivo  hy  äkägavat  sthitah 
na  grihyate  tu  sükshmatväd  yatha  jyotir  na  sam^yah 
prinän  dhirayate  hy  agnil^  sa  jlva  upadhäryatam 
väyusaipdhärano  hy  agnir  nagyaty  ucchväsanigrahät 
tasmin  nashte  ^arirägnau  tato  deham  acetanam 
patitam  yäti  bhümitvam  ayanam  tasya  hi  kshitih 

»Es  ist  zwar  wahr,  dass  das  Feuer  unsichtbar  wird,  wenn  das 
Brennmaterial  verschwindet  Es  mischt  sich  mit  dem  Aether,  und 
weil  es  keine  Grundlage  mehr  hat,  so  entzieht  es  sich  auch  der 
Wahrnehmung.  In  gleicher  Weise  geht  die  Seele  beim  Verlassen  des 
Körpers  in  den  Aether  ein  und  kann  wegen  ihrer  feinstoflflichen  Natiu- 
ebensowemg  wahrgenommen  werden  wie  das  Licht.  Das  Feuer  ist 
Träger  des  Lebenshauches,  die  Grundlage  für  das  Wirken  der  Seele. 
Das  Feuer,  das  vom  Element  Wind  abhängig  ist,  erlischt,  wenn  der 
Wind  aufhört.  Erlischt  das  Feuer  im  Körper,  so  wird  der  Körper 
leblos.  Er  fällt  nieder  und  kehrt  in  das  Element  Erde  zurück.  Das 
ist  sein  Ende.« 

jangamänäm  hi  sarvesham  sthavaranäm  tathai  Va  ca 
äkä9am  pavano  'nveti  jyotis  tam  anugacchati 
teshäm  trayanam  ekatvad  dvayam  bhftmau  pratishthitam 
yatra  kham  tatra  pavanas  taträ  'gnir  yatra  märutah 
amürtayas  te  vijneyä  mürtimantah  9aririnäm 

»Der  Wind,  der  in  allen  lebenden  und  leblosen  Wesen  ist,  mischt 
sich  mit  dem  Aether ;  ihm  folgt  das  Element  des  Feuers,  diesem  das 
Element  Wind.  Diese  drei,  Aether,  Wind,  Feuer  bilden  eine  Einheit ; 
die  beiden  anderen  Elemente  existiren  zusammen  in  der  Gestalt  der 
Erde.  Wo  Aether,  da  ist  Wind,  wo  Wind,  da  ist  Feuer;  in  sich 
ohne  Gestalt,  nehmen  sie  alle  Gestalten  in  den  Körpern  an.« 
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Bbaradväja  entgegnet: 

yady  agnimärutau  bhümi^  kham  äpa9  ca  9arLrishu 
jtva^  kiiplakshanas  tatre  'ty  etad  äcakshva  me  'nagha 
pancätmake  pancaratau  pancavijnänacetane 
^arire  präninim  jtvam  vettum  icchämi  yädri^am 
mämsa9onita  samghäte  medah  snäyvasthisamcaye 
bhidyamane  ^aiire  tu  jivo  nai  'vo  'paJabhyate 
yady  ajtvam  9ariram  tu  pancabhütasamanvitam 
qkdre  mänase  dul^he  kas  tarn  vedayate  rujam 
9pnoti  kathitam  jtvah  karnäbhyäm  na  9rinoti  tat 
maharshe  manasi  vyagre  tasmäj  jtvo  nirarthakaJ^ 
sarvam  pa9yati  yad  dri9yam  manoyuktena  cakshushä 
manasi  vyäkule  cakshul^  pa9yann  api  na  pa9yati 
na  pa9yati  na  cä  'ghräti  na  9rinoti  na  bhäshate 
na  ca  spar9arasau  vetti  nidräva9agatah  pima^ 
hfishyati  krudhyate  ko  'tra  90caty  udvijate  ca  kah 
icchati  dhyäyati  dveshti  väcam  Irayate  ca  kal^ 

»Wenn  in  allen  körperhaften  Wesen  sich  die  fünf  Elemente, 
Wasser,  Feuer,  Erde,  Luft,  Aether  befinden,  welches  ist  dann  das 
charakteristische  Merkmal  der  Seele?  Zu  wissen  wünsche  ich,  was 
das  Lebensprincip  ist  in  dem  Aggregat,  das  aus  fünf  Elementen,  fünf 
That-  und  fünf  Erkenntnissorganen  und  dem  inneren  Sinn  als  lebendes 
Wesen  besteht.  Wenn  sich  der  Körper  auflöst,  der  eine  Zusammen- 
that  von  Fleisch,  Blut,  Fett,  von  Sehnen  und  Knochen  ist,  dann 
kann  man  von  einer  Seele  keine  Spur  wahrnehmen.  Wenn  der  aus 
den  fünf  Elementen  bestehende  Körper  ohne  Seele  ist ,  wer  ist  es 
dann,  der  den  Schmerz  empfindet  bei  körperlichem  oder  geistigem 
Leid  (9är!re  mänase  duhkhe).  Der  Lebende  hört  mit  den  Ohren 
das,  was  gesprochen  wird;  aber  er  hört  trotz  des  Ohres  nicht,  wenn 
der  innere  Sinn  in  anderer  Weise  beschäftigt  ist.  Eine  Seele  als  Ge- 
sammtprincip  des  Lebens  scheint  daher  ganz  überflüssig  zu  sein. 
Alles  Sichtbare  sieht  man  mittelst  des  vom  inneren  Sinn  belebten 
Auges.  Ist  der  innere  Sinn  abgelenkt,  so  kann  selbst  das  Auge 
sehend  nicht  sehen.  Man  hört,  riecht,  spricht,  empfindet  nicht.  Auch 
unter  dem  Einfluss  des  Schlafes  hat  man  keine  Empfindung.  Wer 
also  ist  es,  der  in  Wirklichkeit  sich  freut  oder  zürnt,  trauert  oder 
sich  entsetzt,  liebt  und  hasst,  der  die  Worte  hervorbringt?« 
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Darauf  entgegnet  Bhpgu : 

ätmä  kshetrajna  ity  ukta^  sam3rukta^  prakritair  gunai^ 

tair  eva  tu  vinirmuktal^  paramätme  'ty  udährita^ 

atmänam  tarn  vijänihi  sarvalokahit^tmakam 

tasmin  yah  saip9rito  dehe  hy  abbindur  iva  pushkare 

kshetrajnam  tarn  vijänlhi  nityam  lokahititmakam 

tamo  raja9  ca  sattvam  ca  viddhi  jivagundn  imän 

sacetanam  jivagui^am  vadanti  sa  ceshtate  ceshthayate  ca  sarvam 

ata^  param  kshetravido  vadanti  prävartayad  yo  bhuvanäni  sapta 

na  j}vana90  'sti  hi  dehabhede  mithyai  'tad  ähur  mrita  ity  abuddhah 

jtvas  tu  dehäntarital^  prayäti  da9irdhatai  'vä  'sya  9arirabheda^ 

evam  sarveshu  bhüteshu  güdha9  carati  samvritah 

dri9yate  tv  agryayä  buddhya  sökshmayä  tattvadar9ibhih 

tarn  pürva  'pararätreshu  yunjänah  satatam  budha^ 

laghvähäro  vi9uddhätmä  pa9yaty  ätmänam  ätmani 

cittasya  hi  prasadena  hitvä  karma  9ubbä9ubham 

prasannätmä  'tmani  sthitvä  sukham  änantyam  a9nute 

mänaso*  'gnilj  9arireshu  jtva  ity  abhidhtyate 

»Wenn  die  Seele  sich  hüllt  in  die  drei  kosmischen  Qualitäten, 
dann  heisst  sie  »erkennendes  Prin9ip  der  Materie«.  Befreit  von  den 
drei  Qualitäten  wird  sie  der  höchste  Geist  genannt.  Das  ist  die 
Seele,  Sie  haftet  am  Körper,  wie  der  Wassertropfen  an  der  Lotos- 
blume. Finstemiss,  Trübung,  Licht  sind  die  drei  Grundeigenschaften 
der  den  Körper  belebenden  Seele.  Die  Seele  besitzt  Bewusstsein  und 
ist  ausgestattet  mit  den  Kräften  der  belebenden  und  bewegenden 
Thätigkeit.  Die  Seele  ist  verschieden  von  dem,  was  Leben  genannt 
wird.  Eine  Vernichtung  des  belebenden  Princips  gibt  es  nicht,  wenn 
der  lebende  Körper  zerstört  wird.  Nur  Thoren  sagen,  dass  die  Seele 
stirbt.  Das  ist  falsch.  Die  lebende  Seele  geht  von  einem  Körper  in 
den  anderen.  Das,  was  man  Tod  nennt,  ist  nur  die  Auflösung  des 
Körpers.  Die  Seele  wandert  verborgen,  in  verschiedene  Formen  ge- 
hüllt, aus  einer  Wohnstätte  in  die  andere.  Nur  mittelst  der  subtilen 
Erkenntniss  ist  sie  wahrnehmbar.  Der  Weise,  der  in  ascetischer  Ab- 
härtung lebt  und  sich  der  Concentration  aller  Sinne  hingibt,  vermag 
die  Seele  jede  Nacht  vor  dem  Schlaf  und  nach  dem  Schlaf  zu  schauen. 
Wer   sein  Herz   in    friedlicher    Stimmung   hält    und    tugendhafte   und 
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lasterhafte  Werkthädgkeit  gleichmässig  aufgibt  (karma  9ubhä9ubham), 
der  kann  unendliche  Seligkeit  erlangen.  Seele  heisst  jenes  geistige 
Feuer,  das  in  allen  Körpern  glüht«  (mänaso  'gnih  9artreshu  jlvah). 

So  sehr  nun  aber  der  Materialist  betont,  dass  Leib  und  Seele, 
Stoff  und  Kraft  wesensgleiche  Prindpien  sind ,  so  kann  er  doch  sein 
Auge  der  Thatsache  nicht  verschliessen ,  dass  Empfinden  und  Er- 
kennen innere  Vorgänge  sind,  die  sich  von  allem  unterscheiden,  was 
sich  in  den  stofflichen  Erscheinungen  verkörpert.  Das  drängte  ihm 
die  Frage  auf:  »Wie  ist  es  möglich,  dass  der  Stoff  Quelle  des  Er- 
kenntnisslebens ist,  Ursache  einer  vom  Stoff  grundverschiedenen  Thätig- 
keit?«  Aber  er  ist  um  die  Antwort  nicht  verlegen.  Und  die  Ant- 
wort zeigt,  dass  im  sechsten  Jahrhundert  vor  Christus  in  Indien  der 
Grundgedanke  des  Materialismus  ebenso  »folgerichtig«  durchgebildet 
war,  wie  im  neunzehnten  Jahrhundert  (Mbh.  Xu  210). 

»Der  Körper,  so  spricht  der  Materialist,  ist  die  Wurzel  aller  Fähig- 
keiten des  Erkennens  und  Empfindens.  Man  sage  nicht,  in  diesen 
Fähigkeiten  entfalte  sich  eine  vom  Stoff  grundverschiedene  Thätigkeit. 
Der  Stoff  besitzt  das  Vermögen,  die  verschiedenartigsten  Wirkungen 
hervorzubringen.«  Er  erläutert  das  in  verschiedenen  Analogien.  Wie 
unscheinbar  komme  uns  der  Samen  des  Mangobaumes  vor?  Und 
doch  stecke  in  dem  Samen  das  Vermögen,  die  so  glänzende  Pracht 
des  Baimies  mit  seiner  Wurzel  und  seiner  Krone,  seinen  Blättern 
und  Blüthen  hervorzubringen.  Das  zeige  uns,  wie  das  stoffliche  Sein 
die  Fähigkeit  besitze,  Wirkungen  der  verschiedensten  Art,  ja  Sub- 
stanzen zu  erzeugen,  deren  Wesen  über  das  der  Ursache  weit  hinaus- 
gehe. Aehnlich  nun  wie  der  Samen  des  Mangobaumes  entfalte  sich 
der  stoffliche  Keim  des  menschlichen  Lebens  zu  der  Verstandes-  und 
Sinnenthätigkeit.  Der  Körper  entwickele  aus  sich  heraus  die  Kräfte 
des  Erkennens  und  Empfindens  durch  eine  besondere  Mischung  der 
Elemente.  Es  handelt  sich  also  um  eine  weit  in  das  philosophische 
Leben  Indiens  zurückreichende  Vorstellung,  wenn  die  »Synopsis  der 
philosophischen  Systeme«  die  Verstandeskraft  aus  der  Verbindung  der 
Elemente  hervorgehen  lässt  wie  die  berauschende  Kraft  eines  Ge- 
tränkes aus  der  Mischung  der  Ingredienzen.  »In  der  Schule  der 
Cärväka  gelten  die  vier  Elemente  Feuer,  Wasser,  Erde,  Luft  als  die 
einzigen  Principien.  Wenn  diese  Elemente  sich  zum  menschlichen 
Körper  vereinigen,  so  entspringt  aus  der  Vereinigung  die  Erkenntniss- 
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kraft  gerade  so,  wie  die  berauschende  Kraft  einer  Flüssigkeit  aus  d^ 
Mischung  der  Gewürze.  Lösen  sich  die  Elemente  wiederum  auf,  so 
verfliegt  auch  die  Erkenntnisskraft.  Daher  gibt  es  keine  vom  Körper 
wesensverschiedene  Seele,  sondern  nur  einen  durch  das  Erkennen 
specificirten  Körper.« 

Es  ist  soeben  auf  den  interessanten  philosophischen  Dialog  hin- 
gewiesen worden,  in  welchem  der  Materialist  Bhyigu  dem  Idealisten 
Bharadv4ja  den  Beweis  erbringen  will,  dass  eine  Seele  als  besonderes 
Princip  des  Lebens  und  der  Bewegung  ganz  überflüssig  sei.  Aus  der 
Thatsache,  dass  neben  den  fünf  Elementen  kein  anderes  Sein  besteht, 
zieht  Bhrigu  den  Schluss,  dass  Opfer  unnütze  Auslagen  sind,  die 
sich  der  Mensch  sparen  kann. 

»Den  aus  fünf  Elementen  bestehenden  Körper  sehen  wir  sich 
in  seine  Elemente  auflösen.  Wohin  aber  enteilt  die  Seele,  wenn  es 
eine  solche  gibt.  Wessen  Bewusstsein  belebt  sie,  wie  hört  oder  spricht 
sie  ohne  die  körperlichen  Organe  der  Sinne?  Man  sagt  mir,  die 
Kuh,  die  ich  als  Schlachtopfer  darbringe,  werde  mich  im  Jenseits 
erretten.  Nun  stirbt  aber  gerade  dieses  Lebewesen,  das  mich  retten 
soll,  die  Kuh,  die  ich  opfere.  Und  wen  soll  die  Kuh  retten?  Auch 
der  Geber  stirbt.  Beide  gehen  zu  Grunde.  Wie  können  sie  im  Jen- 
seits wiederum  zusammenkommen?  Wie  soll  ein  Körper,  der  von 
Raubvögeln  verzehrt,  oder  beim  Sturz  vom  Felsen  in  Stücke  zerrissen, 
oder  vom  Feuer  vernichtet  wird,  wiederum  Leben  erlangen?  Die 
Wurzel  eines  Baumes,  die  zerstört  ist,  wächst  nicht  mehr  empor.  Nur 
aus  neuem  Samen  keimt  neues  Leben.  Was  aber  stirbt,  stirbt,  um 
für  immer  zu  Grunde  zu  gehen.  Ist  jemals  ein  Todter  zum  Leben 
zurückgekehrt  ?« 

Was  diesen  Ausführungen  eine  besondere  Bedeutung  gibt,  ist 
der  Umstand,  dass  sich  hier  die  epische  Urkunde  mit  einem  Bruch- 
stück des  dem  Brihaspati  zugeschriebenen  materialistischen  Lehrbuchs 
begegnet.  »Es  gibt,  so  heisst  es  da,  keinen  Himmel  und  keine  Erlösung, 
keinen  Geist,  der  im  Jenseits  wohnt.  Wenn  es  wahr  ist,  dass  die 
Seele  des  Opferthieres ,  das  getödtet  wird ,  geraden  Weges  in  den 
Himmel  geht,  warum  tödtet  dann  nicht  auch  der  Opferer  seinen 
eigenen  Vater?«  »Nach  dem  Tode  gibt  es  für  den  Körper  keine 
Rückkehr   zum   Leben.«      Daher   möge   sich    der   Mensch    an   dieses 
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Leben  halten  und  im  Genuss  schwelgen.    Denn  so  wenig  es  ein  Jen- 
seits gibt,    ebenso  irrig  ist  die  Vorstellung  einer  sittlichen  Schuld«^). 

Ich  erwähnte  soeben  den  Namen  Brihaspatis.  Bereits  in  einem 
Denkmal  der  Opfermystik  *)  wird  uns  von  einem  Bfihaspati  berichtet, 
dass  er  im  Besitze  einer  »falschen  Lehre«  gewesen  sei,  »nach  welcher 
das  Böse  gut  und  das  Gute  böse  heisst«.  Den  Inhalt  der  Lehre 
bilde  die  Leugnung  des  Atman.  Diese  Leugnung  sei  nur  das  Gaukel- 
werk und  Blendwerk  trügerischer  Argumentation.  In  ihren  Zielen  sei 
sie  nur  auf  sinnliche  Lust  gerichtet.  Diese  Lehre  habe  Brihaspati 
den  Dämonen  mitgetheilt,  lun  sie  von  der  Erkenntniss  des  im  Atman 
erreichbaren  absoluten  Geistes  fernzuhalten.  —  So  wird  die  Lehre  des 
Brihaspati  in  ihrer  auf  Leugnung  der  Seele  und  Verlockung  zur  Sinnen- 
lust hingewandten  Tendenz  zu  einer  Dämonenlehre  gestempelt,  die 
dem  Idealismus  des  Wissens  vom  absoluten  Geiste  feindlich  gegen- 
übersteht.    In  der  nachdrücklichsten  Weise  wird  davor  gewarnt. 

Beachtenswerth  ist  hier  Bfihaspati  als  Herold  der  Dämonen- 
lehre. Bphaspati  gilt  seit  undenklicher  Zeit  als  der  Schöpfer  des  Mate- 
rialismus. In  ihm  wird  der  mythische  Verfasser  des  Lehrbuchs  der 
Materialisten  gefeiert.  Dass  es  ein  dem  Dämonenlehrer  Brihaspati 
zugeschriebenes  Lehrbuch  gegeben  hat,  das  die  Sätze  des  Materialismus 
vortrug,  kann  nicht  bezweifelt  werden.  Umfangreiche  Bruchstücke 
eines  solchen  älteren  Werkes  hat  uns  die  »Synopsis  der  Lehrsysteme« 
(sarvadarganasamgraha)  in  dem  überaus  interessanten  Abschnitt  über 
die  Schule  der  Cärvika  oder  Materialisten  aufbewahrt.  Noch  bedeut- 
samer aber  fMlt  die  Thatsache  ins  Gewicht,  dass  ein  dem  Materialis- 
mus gewidmetes  System  des  Brihaspati  bereits  von  dem  Mahäbhärata^) 
in  Sätzen  erwähnt  wird,  die  mit  denen  der  Synopsis  zum  Theil  wört- 
lich übereinstimmen.  In  dem  Bruchstück,  das  uns  von  dem  mate- 
rialistischen  Lehrbuche  des  Bphaspati  erhalten  ist,  heisst  es:  »Das 
Opfer  an  Agni,  die  drei  Veda,  die  drei  Stäbe  der  Asceten  imd  das 
Bestreuen  mit  Asche  sind  nur  Mittel  zum  Lebensunterhalt  für  solche, 
denen  es  an  Einsicht  und  Thätigkeit  fehlt.     So  spricht  Brihaspati.« 


')  (Powell,  Sarvadar^anasamgraha,  translated  London  1876.    S.  4. 
*)  Vgl.  DeuBsen:  Sechzig  Upanishads.   Leipzig  1897.   S.  366.    Maiträjana 
Upanishad  YII  10. 

3)  Vgl.  A.  Ludwig.    Das  Mah&bh&rata.    Sitzungsberichte  1896.    S.  86. 
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agnihotram  trayo  vedäs  tridandam  bhasmagunthanam 
buddhipaurushahtnänäm  jivike  'ti  brihaspatih 

Derselbe  Vers  begegnet  uns  in  den  philosophisdien  Urkunden 
des  Epos.  Nur  steht  für  »die  drei  Veden«  (trayo  vedäs)  »die  drei 
Quellen  des  heiligen  Rechts«  (trayo  dharmäs). 

Unzweifelhaft  reicht  die  Lehre  der  Materialisten  in  ein  hohes 
Alter  zurück,  und  es  ist,  wie  schon  Weber  (I.  St.  Xin  343)  hervorhob, 
von  hohem  Interesse,  dass  bereits  im  Bhäshya  des  Patanjali  ein  directes 
Compendium  der  Lokäyata- Lehre,  die  varnikä  bhägurl  lokäyatasya 
(Vn  3,  45)  erwähnt  wird. 

Der  älteste  Name  für  Materialismus  war  Lokäyata.  Lokäyata  be- 
zeichnet jene  Lehre,  die  auf  die  Erkenntniss  der  Natur,  d.  h.  des 
Weltalls,  gerichtet  ist.  Und  als  Lokayatika  gelten  jene,  die  sich  aus- 
schliesslich mit  der  Erforschung  der  körperlichen  Welt  beschäftigen. 
Im  Worte  Lokäyata  kommt  das  eigenste  Wesen  des  indischen  Mate- 
rialismus zum  Ausdruck ,  eine  Erkenntniss ,  die  nur  das  als  wahr  an- 
nimmt, was  die  Sinne  vermitteln,  und  darum  nur  ein  einziges  Sein 
zulässt,  die  köjperhafte,  im  Weltall  (loka)  sich  ausbreitende  Natur.  In 
diesem  Sinne  ist  das  System  bereits  den  beiden  epischen  Denkmälern 
bekannt. 

Nun  ist  die  Bedeutung  »Materialismus»  dem  Lokäyata  abgesprochen 
worden  flir  die  ältere  Zeit,  während  flir  die  Zeit  eines  Kumärila  und 
Qamkara  die  Bedeutung  bereitwillig  zugestanden  wird.  Im  Lokäyata 
soll  sich  ursprünglich  eine  Art  Naturlehre  fortgepflanzt  haben,  Sprüche 
und  Räthsel,  die  sich  auf  die  Natur  beziehen,  Theorien  über  die 
Kosmogonie,  die  Elemente,  die  Sterne,  das  Wetter,  ja  selbst  über 
Thiere  und  Pflanzen  und  kostbare  Steine*). 

Ich  kann  dieser  Auflassung  nicht  beistimmen.  Die  Einwendungen, 
welche  von  Rhys  Davids  gegen  Lokäyata  in  der  Bedeutung  von 
Materialismus  erhoben  wurden,  scheinen  mir  durchaus  hinfällig  zu  sein'). 


>)  Dialogues  of  the  Buddha,  translated  by  T.  W  Rhys  Davids,  London 
1899  (Sacred  Books  of  the  Buddhists  vol.  II),  p.  166.  £P. 

*)  Die  Hinweise  auf  das  Verhältniss  von  Materialismus  und  Skep- 
ticismus,  welche  bereits  da.8  »Mahäbhftrata  als  Epos  und  Rechtsbuch«  unter 
dem  Abschnitt  »Alter  des  Skepticismus  und  Materialismus«  (S.  222  ff.)  bringt, 
scheinen  Rhys  Davids  unbekannt  geblieben  zu  sein.  Vgl.  auch  J.  R. 
A.  S.  vol  XIX»,  p.  299  ff. 
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Die  Lehre  der  Laiikäyatika  wird  (Xu  237,  2)  in  dem  Satze  zu- 
sammengefiEisst ,  dass  die  Welt  durch  ihre  eigene  Natur  (svabhävatah) 
besteht.  In  diesem,  und  nur  in  diesem  Sinne  bedeutet  Lokiyata 
»Naturlehre«. 

yas  tu  pagyan  svabhävena  vina  bhivam  acetanah 
pushyate  ca  puna^  sarv^n  prajnayä  muktahetukän 
yesbäm  cai  'käntabhävena  svabhävat  karanam  matam 
pütvä  trinam  ishikäm  vä  te  labbante  na  kimcana 
ye  cai  'nam  paksham  ägritya  nivartanty  alpamedhasah 
svabhävam  karanam  joätvä  na  greyah  präpnuvanti  te 
svabhävo  hi  vinägäya  mohakarmamanobhaval^ 
niruktam  etayor  etat  svabhäva  paribhävayol? 

»Der  Thor,  der  meint,  dass  diese  Welt  nur  durch  ihre  eigene 
Natur  besteht,  ohne  andere  Ursache  oder  Grundlage,  erreicht  nicht 
das  wahre  Wissen,  während  er  mit  seiner  Theorie  die  Sophisten  be- 
friedigt. Wer  an  der  Ansicht  festhält,  dass  alles  nur  durch  die  eigene 
Natur  besteht,  wird  niemals  zur  Weisheit  gelangen.  Die  da  meinen, 
die  Natur  sei  die  Ursache  aller  Dinge,  werden  nie  des  Glückes  theil- 
haftig.  Die  Lehre  von  der  Natur,  die  aus  einem  verhängnissvollen 
Irrthiun  entspringt,  bringt  nur  Verderben  Denen,  die  daran  glauben.« 

Dass  in  diesem  Satze  von  der  ausschliessenden  Ursächlichkeit 
der  Natur  das  Wesen  des  Systems  der  Lokäyatika  auseinandergesetzt 
wird,  bestätigt  uns  der  Commentar  zum  Taittirtya  Brähmana. 

Der  Commentar  zum  Taittirtya  Brähmana  unterscheidet  die  Lokä- 
yata  von  Kanada  und  Gautama,  »welche  die  Atome  als  die  letzte 
Ursache  der  Welt  betrachten«  (paramänavo  mülakäranam) ,  von  den 
Anhängern  Kapiläs,  »welche  einen  unabhängigen  und  unbewussten 
Urstoff  als  letzte  Ursache  annehmen«  (svatantram  acetanam  pradhanam 
jagato  mülakäranam)  imd  von  den  Madhyamikas,  »welche  behaupten, 
dass  die  Welt  aus  dem  Nichts  entstand«  (günyädito  jagad-utpatti^i), 
indem  er  sie  definirt  als  »diejenigen,  welche  erklären,  dass  das  Weltall 
überhaupt  keine  Ursache  hat,  sondern  durch  seine  eigene  Natur  be- 
steht« (j^g3,to  karanam  eva  nä  'sti  svabhävatah  eva  avatishthate  iti 
lokäyatikä^)  i). 


^)  Muir,  Original  Sanscrit-Texts.    V*  364. 
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Um  zu  beweisen,  dass  loki3rata  im  Simie  von  Materialismus  zu 
nehmen  ist,  gehe  ich  einfach  von  der  Thatsache  aus,  dass  es  in  der 
Zeit,  in  der  lokäyata  »was  still  the  name  for  the  old  Nature-lore,  on 
the  same  level  as  folk-lore«  schon  ein  ausgebildetes  System  jenes 
Materialismus  gab,  das  Kumärila  und  Qai^kara  unter  dem  Namen 
Lokäyata  bekämpfen.  Steht  diese  Thatsache  ausser  Zweifel,  dann 
muss  es  sofort  Bedenken  erregen,  dass  die  beiden  klassischen  Zeugen 
des  Vedänta  das  Wort  Lokäyata  im  Sinne  einer  Lehre  gebraucht 
haben  sollen ,  welche  den  Unterschied  zwischen  Körper  und  Seele 
aufhebt  und  die  Seele  mit  dem  Körper  zu  Grunde  gehen  lässt, 
während  in  alter  Zeit  Lokäyata  eine  Lehre  bezeichnete,  die  einen  Theil 
des  rechtgläubigen  Wissens  bildete.  Die  Lehre,  welche  die  Vertreta- 
des Vedänta  als  Materialismus  hinstellen  und  der  sie  den  Namen 
Lokäyata  geben,  ist  bereits  in  allen  wesentlichen  Zügen  jenem  Zeit- 
alter bekannt  gewesen,  das  Lokäyata  noch  im  rechtgläubigen 
Sinne  von  Naturlehre  gebraucht  haben  soll. 

Qamkara  knüpft  seine  Darstellung  und  Widerlegung  des  Lokäjrata 
an  den  53  Lehrsatz  des  dritten  Buches  von  Bädaräyana  an. 

»Einige  behaupten,  die  Seele  sei  sterblich,  weil  sie  nur  so  lange 
sich  bethädgt,  als  der  Körper  besteht.«  Das  sind,  so  führt  Qamkara 
aus,  die  Materialisten.  Diese  sehen  nur  in  dem  Körper  das  mensch- 
liche Wesen  und  verwerfen  eine  über  den  Körper  hinaus  fortbestehende 
Seele.  Indem  sie  annehmen,  dass  das,  was  man  geistig  nenne,  in 
den  Elementen  Erde,  Wasser  u.  s.  w.  enthalten  sei,  folgern  sie,  dass 
aus  den  Elementen  die  Erkenntniss  hervorgehe,  ähnlich  wie  die  Kraft 
des  Rausches  aus  den  Gährstofifen.  Daher  sei  der  Mensch  nur  ein 
durch  die  Erkenntniss  charakterisirter  Körper.  Dagegen  leugnen  sie 
ein  ohne  Leibfortbestehen  des  Wesen,  das  im  Stande  ist,  in  den  Himmel 
und  in  die  Erlösung  einzugehen,  und  führen  als  Grund  an,  dass  das 
Erkennen  nur  so  lange  bestehe,  als  der  Leib  besteht.  Denn  was  so 
lange  besteht,  als  ein  Anderes  besteht,  und  nicht  mehr  besteht,  wenn 
jenes  nicht  mehr  besteht,  das  ist  eine  Qualität,  wie  Hitze  und  Licht 
Qualitäten  des  Feuers  sind.  Erlischt  das  Feuer,  so  verschwinden  Hitze 
und  Licht.  Ebenso  verhält  es  sich  mit  dem  Athem,  der  Bewegung, 
Empfindung,  Erinnerung.  Die  Anhänger  der  Seele  halten  diese  Er- 
scheinungen zwar  für  Qualitäten  der  Seele.  Aber  da  sie  nur  wahr- 
genommen werden,  so  lange  es  einen  Körper  gibt,  so  können  sie  nur 
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Qualitäten  des  Leibes  sein.     Daher  besteht  die  Seele    über   den  Tod 
hinaus  nicht  fort«. 

Der  Vedantist  hat  hier  den  Grundgedanken  des  Systems  mit  be- 
merkenswerther  Schärfe  entwickelt.  Nicht  weniger  deutlich  spiegelt 
sich  die  Grundlage  des  Lokayatika  in  den  Beweisen  wieder,  mit 
welchen  (^aipkara  der  Behauptung  entgegentritt,  die  Erkenntniss  ent- 
stehe aus  dem  Körper,  wie  die  berauschende  Kraft  aus  der  Mischung 
der  Gährstofife. 

Nach  dem  Materialisten  ist  die  Seele  kein  besonderes  Frincip, 
sondern  entsteht  aus  der  Mischung  der  Elemente  als  wahrnehmende 
und  empfindende  Kraft.  Dieses  Wahrnehmen  und  Empfinden  ist 
eine  Modifikation  der  Elemente,  die  einzig  in  einer  durch  bestimmte 
Mischungen  hervorgerufenen  Bewegungsform  besteht.  Wie  kann  aber 
ein  solches  Wahrnehmen,  dass  in  seiner  Wesenheit  nur  aus  Elementen 
besteht,  die  Elemente  als  etwas  von  sich  Verschiedenes  wahrnehmen  ? 
Es  muss  also  etwas  Anderes  ausser  dem  zu  erkennenden  Element 
als  erkennendes  Princip  und  Subject  hinzutreten. 

Diesen  Beweisgang  erläutert  der  Vedantist  auf  folgende  Weise. 
»Man  muss,  sagt  er,  den  Gegner  einmal  firagen,  wie  er  sich  denn 
das  Erkenntnisselement  denkt  ^  wenn  er  seine  Entstehung  aus  den 
Elementen  annimmt;  denn  ausser  den  vier  (oder  fünf)  Elementen 
nehmen  ja  die  Materialisten  keine  Wesenheit  an.  Wenn  er  aber 
sagt :  der  Geist  ist  das  Wahrnehmen  der  Elemente  und  ihrer  Producte, 
so  sind  also  die  Elemente  die  Objecte  des  Geistes  und  folglich 
kann  der  Geist  nicht  die  wesenhafte  Qualität  der  Elemente  selbst 
sein,  indem  eine  Bethätigung  gegen  das  eigene  Wesen  ein  Wider- 
spruch ist.  Denn  das  Feuer,  obgleich  es  heiss  ist,  brennt  doch  nicht 
sich  selbst,  und  der  Tänzer,  so  geschickt  er  auch  ist,  kann  doch 
nicht  auf  seine  eigenen  Schultern  steigen.  Soll  der  Geist  eine  Qualität 
der  Elemente  und  ihrer  Producte  sein,  so  können  die  Elemente  und 
ihre  Producte  nicht  Object  desselben  werden.  Denn  z.  B.  die  Ge- 
stalten können  nicht  die  eigene  Gestalt  oder  eine  andere  Gestalt 
zimi  Objecte  haben,  während  hingegen  der  Geist  die  Elemente  und 
ihre  Producte,  sowohl  die,  welche  ausserhalb,  als  die,  welche  inner- 
halb seines  eigenen  Selbst  sich  befinden,  zu  Objecten  hat.  Mit  dem- 
selben Rechte  also,  mit  welchem  man  die  Realität  der  auf  alle 
Elemente    und    ihre    Producte    gerichteten    Wahrnehmung    annimmt. 
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muss  man  auch  das  Fortbestehen  des  wahrnehmenden  Princips  über 
jene  Elemente  hinaus  annehmen.  Denn  die  Eigennatur  des  wahr- 
nehmenden Princips  ist  eben  jenes  Wesen,  das  wir  die  Seele  nennen. 
So  folgt  die  Unabhängigkeit  der  Seele  vom  Leibe  und  ihre  Ewigkeit 
aus  der  Eigennatur  der  Wahrnehmung.« 

Aus  dem  Wesen  der  Erkenntniss  folgert  der  Vedantist  die  Ver- 
schiedenheit von  Seele  und  Körper.  Keine  mechanische  Vorstellung 
kann  uns  die  Erkenntniss,  welche  doch  ebensosehr  wie  die  materiellen 
Vorgänge  eine  empirische  Thatsache  ist,  erklären. 

»Wenn  aber,  so  fährt  Qaipkara  fort,  gesagt  wurde,  dass  die 
Wahrnehmung  eine  Qualität  des  Leibes  sei,  weil  sie  so  lange  bestehe, 
wie  der  Leib  besteht,  so  ist  darauf  in  der  schon  angezeigten  Weise 
zu  antworten;  die  Wahrnehmung  besteht  auch  nur,  so  lange  die 
Hülfemittel  derselben ,  z.  B.  die  Lampe  bestehen ,  und  sie  besteht 
nicht  mehr,  wenn  jene  nicht  mehr  bestehen;  aber  daraus  darf  man 
nicht  schliessen,  dass  die  Wahrnehmung  eine  blosse  Qualität  dar 
Lampe  sei;  und  ebenso  braucht  nun  nicht  darum,  weil  die  Wahr- 
nehmung besteht,  so  lange  der  Leib  besteht,  und  nicht  mehr  besteht, 
wenn  er  nicht  mehr  besteht,  die  Wahrnehmung  eine  Qualität  des 
Leibes  zu  sein;  denn  die  Möglichkeit  ist  da,  dass  der  Leib  dabei, 
ebenso  wie  die  Lampe,  als  ein  blosses  Hülfsmittel  dient« 

Einen  weiteren  Beweis  für  die  Wesensungleichheit  erblickt  der 
Vedantist  darin,  dass  die  Qualitäten  des  Leibes  auch  dort  sich  finden, 
wo  keine  Spur  eines  Lebewesens  sich  zeigt,  während  die  psychischen 
Qualitäten  sich  einzig  auf  das  Lebende  beschränken.  Leib  und  Seele 
also  sind  in  ihrem  substanziellen  Sein  nicht  gleichartig.  Qamkara's 
Worte  lauten:  »Dazu  kommt,  dass  die  Qualitäten  des  Leibes,  wie 
Gestalt,  Farbe,  u.  s.  w.,  auch  an  Anderen  wahrgenommen  werden, 
während  es  mit  den  Qualitäten  des  Selbstes,  mit  Vemunfb,  Erinnerung, 
u.  s.  w.,  nicht  so  ist.« 

»Femer:  daraus,  dass  der  Leib  im  lebenden  Zustande  besteht, 
kann  man  allerdings  beweisen,  die  Qualitäten  der  Seele  bestehen, 
nicht  aber  daraus,  dass  er  nicht  mehr  als  lebend  besteht,  dass  nun 
auch  die  Qualitäten  der  Seele  nicht  mehr  bestehen ;  denn  es  bleibt 
die  Möglichkeit  offen,  dass,  wenn  auch  dieser  Leib  einmal  dahinfällt, 
die  Qualitäten  des  Selbstes  durch  Eingehen  in  einen  andern  Leib  fort- 
bestehen.« 
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Der  lebende  Körper  setzt  eine  belebende  Seele  voraus ;  der  todte 
Körper  aber  schliesst  das  Fortbestehen  der  Seele  in  einem  andern 
Zustand  nicht  aus.  So  sucht  der  Vedantist  die  Haltlosigkeit  des 
Materialistmus  darzuthun ,  der  sich  einzig  auf  das  den  Sinnen  Zugäng- 
liche beschränkt,  ohne  zu  imterscheiden  zwischen  Bedingimg  und  Ur- 
sache. Wohl  ist  unsere  Erkenntniss  von  der  Existenz  eines 
psychischen  Princips  bedingt  durch  die  im  Körper  sich  offenbarenden 
Erscheinimgen  des  Lebens;  aber  darum  ist  die  Ursache  der  Er- 
scheinungen noch  keineswegs  identisch  mit  dem  Körper. 

»Folglich,  so  schliesst  der  Idealist  seine  Beweisführung,  ist  die 
Existenz  der  über  den  Leib  hinaus  fortbestehenden  Seele  unbestreitbar.! 

Das  Seitenstück  dazu  bietet  die  jüngere  Schule  des  Säipkhya  in 
der  Erörterung  der  Sütra  19  —  23  des  zweiten  Buches.  »Nach 
Ansicht  Anderer,  so  lautet  das  neunzehnte  Sütra,  besteht  der  Körper 
nur  aus  einem  Element.«  Dazu  bemerkt  der  Erklärer:  »Der  Ver- 
üisser  widerlegt  nun  die  Ansicht  Jener,  die  behaupten:  Der  Intellekt 
ist  nur  eine  Eigenschaft  der  zum  Körper  modifidrten  Elemente.« 
Wäre  der  Intellekt,  so  fährt  der  Idealist  der  Säipkhya-Schule  fort, 
eine  Qualität  der  Elemente,  so  müsste  er  sich  immer  in  den  Elementen 
finden.  »Da  nun  die  Erscheinungen  des  intellektuellen  Lebens  sich 
nicht  in  den  Elementen  zeigen^  wenn  diese  getrennt  sind,  so  können 
sie  nicht  dem  Wesen  der  Elemente  eigen  sein.  Ebensowenig  aber 
kann  das  intellektuelle  Leben  dann  als  eine  Qualität  der  ver- 
einigten Elemente  betrachtet  werden.«  Der  Materialist  begegnet 
diesem  Beweise  mit  dem  Einwurfe :  »Die  Thatsache ,  dass  das  ein- 
zelne Element  kein  Leben  der  Erkenntnisskraft  veiräth,  schliesst  nicht 
die  Möglichkeit  aus,  dass  aus  der  Mischung  der  Einzelelemente  und 
aus  der  Concentration  der  elementaren  Einzelkräfte  die  Erkenntniss 
hervorgeht.«  Dafür  beruft  er  sich  auf  die  Wahrnehmung,  dass  eine 
Wirkung,  zu  der  die  Kraft  des  Einzelnen  in  keinem  Vergleich  steht, 
durch  die  Concentration  der  Einzelkräfte  erreicht  wurde.  »Thiere, 
die  für  sich  nur  einem  kleinen  Gegner  gewachsen  sind,  können  ver- 
eint selbst  einen  Elephanten  bändigen.«  Der  Idealist  kann  diese 
seltsame  Begründung  leicht  entkräften,  indem  er  zeigt,  wie  den  ein- 
zelnen Thieren  wenigstens  eine  partielle  Kraft  innewohnt ;  die  Elemente 
aber,  einzeln  und  für  sich,  besitzen  auch  nicht  den  minimalsten  Theil 
von  Erkenntnisskraft,    sodass  von  einer  Concentrirung  der  Theilkräfte 
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gamicht  die  Rede  sein  kann.  Aus  demselben  Grunde  ist  auch  der 
Hinweis  auf  die  Art,  in  welcher  die  berauschende  Kraft  eines  Gähr- 
stofifes  entsteht,  verfehlt;  man  sage  nicht:  Die  Mischung  bringt  zu 
Stande,  wozu  das  Einzelelement  nicht  fähig  ist.  »Denn  mit  den 
Ingredienzen  des  berauschenden  Getränkes  verhält  es  sich,  wie  mit 
der  Kraft  eines  einzelnen  Mannes,  die  sich  mit  den  Kräften  Anderer 
vereinigt,  und  in  der  Vereinigung  selbst  einen  Felsblock  von  Ort  und 
Stelle  zu  bewegen  vermag.  In  den  Elementen  aber  findet  sich  nichts 
von  einer  subtilen  Fähigkeit,  die  sich  mit  anderen  Theilkräften  der 
Elemente  vereinigen  könnte,  um  eine  neue  Gesammtwirkung  hervor- 
zubringen, die  das  intellektuelle  Leben  wäre.« 

In  Form  eines  besonderen  Sfttra  wird  dieser  Gedanke,  mit  dem 
der  Samkhya-Idealist  die  materialistische  Grundlage  der  Identität  von 
Seele  und  Körper  wirksam  zu  erschüttern  glaubt,  noch  einmal  im 
fünften  Buche  hervorgehoben.  »Der  Intellekt  ist  keine  Qualität  der 
Elemente;  denn  in  keinem  Elemente  f\ir  sich  betrachtet  findet  sich 
ein  Fünkchen  geistiger  Kraft,  sodass  die  Combination  der  Einzel- 
elemente den  Intellekt  erzeugte.«  Die  Erklärung  umschreibt  das 
Argument  in  folgender  Art.  »Eine  grosse  Wirkung  wird  dadurch  er- 
zeugt, dass  viele  Kleinkräfte  zusammenwirken.  Wir  sehen  es  im  Bei- 
spiel vom  Faden.  Ein  einzelner  Faden  ist  leicht  zerreissbar;  aber 
ein  zu  schweren  Stricken  gewundenes  Bündel  von  Fäden  kann  selbst 
einen  Elephantcn  fesseln.  Auf  diese  Art  lässt  sich  die  Entstehung 
der  Verstandesthätigkeit  nicht  erklären.  Denn  es  findet  sich  auch 
nicht  die  leiseste  Spur  einer  noch  so  winzigen  intellektuellen  Thätig- 
keit  in  dem  Einzelelement.  Wäre  aber  der  Verstand  lediglich  eine 
Qualität  der  Elemente,  so  müsste  er  auch  dem  leblosen  Körper 
eigen  sein.« 

Man  sieht,  der  Materialist  zeigt  in  der  Durchbildung  seiner 
Principien  eine  Folgerichtigkeit,  die  der  Lehre  von  der  ausschliessen- 
den  Geltung  des  Stoffes  das  Gepräge  eines  festgeschlossenen  Systems 
verleiht  Gerade  das,  was  die  Lehre  zum  Materialismus  macht,  die 
Grundhypothese,  dass  alles  körperlich  sei,  kommt  zur  umfiissendsten 
Geltung.  Nichts  hindert  den  Materialisten,  auch  das  Erkennen  dem 
Körper  als  Eigenschaft  zuzuschreiben.  Damit  hat  er  das  letzte  Hinder- 
niss  überwunden,  das  der  einheitlichen  Auffassung  des  menschlichen 
Wesens  entgegenstand.    Es  gibt  keine  Kluft  mehr  zwischen  Functionen, 
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die  hier  einer  materiellen,  dort  einer  geistigen  Natur  zugeschrieben 
werden.  Das  Organ,  mit  dem  wir  erkennen,  ist  nicht  weniger  ein 
Product  des  Stoffes,  als  das  Auge,  mit  dem  wir  sehen,  als  die  Hand, 
mit  der  wir  tasten. 

Dieselben  Vorstellungen  nun,  in  denen  uns  Vedanta  und  Säm- 
khya  das  System  des  Lokäyata  beschreiben,  finden  wir  in  den  epischen 
Urkunden  des  Sämkhya.  Dieselben  Sätze,  gegen  die  sich  Qamkara 
und  Kumarila  wenden,  werden  schon  von  dem  epischen  Sämkhya 
bekämpft.  Man  vergleiche  nur  die  Ausführungen  des  Materialisten 
Bharadväja  mit  der  Charakteristik,  die  Qaipkara  von  dem  Lokäyata 
gibt.  »Eine  Seele  ist  überflüssig.«  Und  warum  ist  jivo  nirarthakah? 
Weil  die  Elemente  fähig  sind,  alle  Functionen  auszuüben,  welche  der 
Seele  beigelegt  werden.  Körper  und  Seele,  stoffliche  und  wirkende 
Ursache  sind  identisch.  Und  wanun?  Geht  der  Körper  zu  Grunde, 
so  ist  von  einer  Seele  nichts  wahrzunehmen«  (bhidyamäne  ^arire  tu 
jivo  nai*  vo  'palabhyate).  Demgegenüber  behauptet  der  rechtgläubige 
Bhrigu:  »Die  Seele  ist  ewig«  (jivo  sanätanah).  Und  warum?  »Weil 
sie  unabhängig  ist  vom  Körper«  (na  garträgrito  jlvat).  »Bei  der  Auf- 
lösung des  Leibes  geht  die  Seele  daher  nicht  zu  Grunde«  (na  j!va- 
nägo  'sti  dehabhede).    »Nur  Thoren  behaupten  das  Gegentheil.« 

Wenn  also  in  den  epischen  Urkunden  uns  ein  System  des 
Materialismus  entgegentritt,  das  in  allen  Sätzen  mit  jenem  Materialismus 
übereinstimmt,  den  die  klassischen  Schulen  der  Philosophie  lokäyata 
nennen,  so  kann  auch  das  epische  lokäyata  nichts  anders  bedeuten  als 
eben  jene  materialistische  Weltanschauung,  die  von  dem  epischen 
Sämkhya  bereits  mit  denselben  Argumenten  bekämpft  werden,  deren 
sich  die  spätere  Philosophie  bedient. 

Es  steht  fest,  dass  das  System  des  Materialismus,  so,  wie  es 
im  Epos  dargestellt  wird,  sich  in  der  Zeit,  die  zwischen  der  Ent- 
stehung des  Mahäbhärata  und  Qimkara  liegt,  nicht  geändert  hat.  Was 
zu  Qamkara's  Zeit  als  Lokäyata  ausgegeben  wurde,  das  bestand  in 
denselben  Elementen  zur  Zeit,  als  das  Epos  entstand.  Die  Zwischen- 
zeit wird  uns  bezeugt  in  den  buddhistischen  imd  jainistischen  Texten. 
Hier  aber  stossen  wir  auf  die  bemerkenswerthe  Thatsache,  dass  die 
Grundlehren  des  epischen  Materialismus  in  beiden  Quellen  immer  in 
derselben  Weise  geschildert  werden  in  engster  Uebereinstimmung  mit 

den  Sätzen    des  Epos :   »Nur    Sinnenerkenntniss    entscheidet ;    es   gibt 
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keine   vom  Körper   verschiedene  Seele;    alles   besteht   blos    aus  Ele- 
menten.    Ein  Jenseits  ist  nicht  vorhanden«. 

Was  die  Lokäyatika  lehren,  wird  uns  sehr  anschaulich  in  einem 
Jainatext  auseinander  gesetzt.  Bezüglich  der  Seele  heisst  es  da :  »Die 
Seele  lebt  nur  so  lange,  als  der  Körper  lebt.  Sie  überdauert  nicht 
die  Zerstörung  des  Körpers.  Ihr  Leben  endet  mit  dem  des  Körpers. 
Es  kommen  Männer,  um  den  Leichnam  hinwegzutragen  und  zu  ver- 
brennen. Was  übrig  bleibt,  sind  nur  aschgraue  Knochen.  Mit  der 
(leeren)  Bahre  kehren  die  Männer  ins  Dorf  zurück.  Daher  steht  fest 
dass  es  eine  Seele,  die  vom  Leibe  verschieden  ist,  nicht  gibt« 

Und  warum  gibt  es  keine  Seele?  »Die  Welt  besteht  einzig  aus 
fünf  Elementen.  Durch  sie  erklären  wir,  ob  etwas  gut  oder  schlecht 
u.  s.  w.  ist.  Alles  bis  zum  Grashalm  ist  aus  den  fünf  Elementen 
zusammengesetzt  ....  Ausser  den  fünf  Elementen  gibt  es  kein 
anderes  Sein,  aus  dem  der  Mensch  besteht.« 

Und  was  folgt  daraus :  »Tödte,  schlage,  brenne,  zerstöre  u.  s.  w. 
Das  Leben  endet  hier,  es  gibt  kein  Jenseits. «  ^) 

Wenn  nun  das  System  des  Lokayata  immer  dasselbe  gewesen, 
so  schliessen  wir  daraus  mit  Recht,  dass  auch  der  Name  immer  die- 
selbe Bedeutung  gehabt  hat.  Oder  welchen  Namen  führte  der  vom 
Epos  in  so  charakteristischen  Sätzen  bezeugte  Materialismus?  Ist 
nicht  lokayata  der  Name  des  Systems,  so  hatte  der  epische  Materialis- 
mus als  System  überhaupt  noch  keinen  unterscheidenden  Namen.  *) 
Das  scheint  aber  doch  sehr  unwahrscheinlich.  Denn  eine  Lehre,  die 
als  Sjrstem  bereits  so  scharf  in  den  grundlegenden  Sätzen  von  den 
andern  Systemen  unterschieden  wurde,  wurde  ohne  Zweifel  auch  im 
Namen  von  ihnen  auseinander  gehalten.  Die  Lehre  des  Materialismus 
wird  in  den  epischen  Urkunden  nicht  blos  von  dem  rechtgläubigen 
Idealismus,  sondern  auch  von  der  in  ihren  letzten  Zielen  geistes- 
verwandten sophistischen    Skepsis    unterschieden.     Materialismus    und 


^)  Jainasutras,  transl.  bj  H.  Jacobi  vol  11  1895  p.  340  ff.  (S.  B. 
E .  XLV.) 

*)  Der  Name  Cärväka  begegnet  uns  im  Mahäbhärata  blos  als  Eigen- 
name. Allerdings  ist  es  gewiss  kein  Zufall,  dass  gerade  der  verrätheriscbe 
Brahmane  es  ist,  der  den  Namen  des  mythischen  Stifters  der  8ecte  trägt 
Vgl.  Mahäbhärata  als  Epos  und  Rechtsbuch,  S.  222. 
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Sophisdk  sind  zwar  Begleiterscheinungen  des  epischen  Sämkhya,  aber 
durchaus  nicht  identisch.  Nun  erscheint  die  Sophistik  unter  dem 
Namen  hetuväda,  der  Sophist  unter  dem  Namen  hetuvädin,  haituka, 
tarkika,  alles  Bezeichnungen,  die  auf  das  unterscheidende  Wesen  des 
Systems,  auf  die  Dialektik  (hetu,  tarka)  hinweisen.  Daher  folgern  wir 
mit  Recht,  dass  lokayata  den  Materialismus  in  seiner  specifischen 
Natur  als  eine  nur  auf  Sinneswahmehmung  beruhende  Weltanschauung 
ausdrückt.  Und  wenn  es  I  70,  49  heisst,  dass  neben  den  Vertretern 
der  anderen  philosophischen  Systeme  die  Führer  der  Lokäyatika 
den  Wald  mit  ihren  Disputen  erfüllen  (lokäyatikamukhyai9  ca  saman- 
tad  anunäditam),  so  ist  damit  die  Schule  jener  redegewandten  Philo- 
sophen gemeint,  welche  mit  allen  Künsten  der  Dialektik  den  Satz 
von  der  Körperlichkeit  alles  Seienden  verfechten  und  darum  auch 
nicht  selten  tarkika,  hetuvädin,  » Sophisten c,  in  den  Urkunden  des 
Epos  genannt  werden,  als  wären  Materialisten  und  Skeptiker  ein  und 
dasselbe.  Das  letztere  ist  nun  nicht  der  Fall.  Laukäyatika  und 
Haituka,  »Materialisten«  und  »Sophisten«,  sind  in  ihrem  Ursprung 
verschieden.  Der  »Materialist«  kennt  nur  »Sinneswahmehmung« ;  er 
leugnet  den  demonstrativen  Beweis ,  auf  den  sich  der  Sophist  stützt. 
Das  nun  trotzdem  der  Ausdruck  tarkika,  hetuvädin  auch  vom  Materia- 
listen in  den  Urkimden  des  Epos  gebraucht  wird,  hat  einen  doppelten 
Grund. 

Wenngleich  der  Materialist  die  Schlussfolgerung  (tarka)  verwirft, 
so  tritt  er  doch  als  ein  ebenso  eingefleischter  Dialektiker  vor  uns  hin, 
wie  der  Sophist,  um  die  letzten  sittlichen  Folgerungen  aus  dem  Satze 
zu  ziehen,  dass  es  nur  eine  Sinneswahmehmung  gibt.  Mit  glänzen- 
der Ueberredungskimst  weiss  er  gegen  den  altgläubigen  Idealismus  zu 
kämpfen.  Seine  Beweisführungen  sind  von  so  spitzfindiger  Art,  dass 
die  Idealisten  alles  aufbieten,  um  sich  der  Consequenzen  zu  erwehren, 
welche  die  Materialisten  aus  den  ureigenen  Principien  des  veda- 
gläubigen  Idealismus  mit  ebenso  bestimmter  Folgerichtigkeit,  als  cynischer 
Dreistigkeit  zu  ziehen  suchen.  Aus  der  Bedeutung  des  streitsüchtigen 
Sophisten  (tarkika)  erwächst  die  allgemeine  Bedeutung  des  un- 
gläubigen Philosophen,  des  Leugners  von  Gott  und  Jenseits  (nästika). 
Die  Ausdrücke  tarkika  und  nästika  werden  s3mon3rm,  insofern  beide 
den  »Ungläubigen«  bezeichnen,  und  Materialist  und  Sophist  werden 
unter    der   synonymen   Bezeichnung    tarkika-nästika    zusammengefasst, 
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sodass  der  tarkaväda,  dem  der  Idealismus  den  Aufschwung  zur 
methodischen  Wissenschaft  (anvikshikl)  ursprünglich  verdankte,  bereits 
im  Zeitalter  des  entstehenden  Epos  der  Inbegriff  einer  sophistisch 
materialistischen  Weltanschauung  wiu-de.  Denn  die  sophistische 
Strömung  nicht  weniger  wie  die  materialistische  mündet  zuletzt  in  der 
Leugnung  von  Seele  und  Jenseits.  »Von  der  Sophistik  bethört  (hetu- 
vädavimohitis  (HI  190,  25)  bringen  sie  keine  Opfer  mehr  dar  (na 
yakshyanti);  ihr  Sinn  ist  auf  das  Niedrige  gerichtet«  (nimneshv  tham 
karishyanti). 

Wenn  wir  nun  diesen  synonymen  Gebrauch,  den  das  Epos  vom 
Worte  hetuvädin  macht,  im  Auge  behalten,  dann  erscheint  die  Er- 
klärung, welche  Buddhaghosha  von  Lokäyata  gibt,  in  einem  ganz 
anderen  Lichte.  Buddhaghosha  sagt :  Lokayatam  vuccati  vitanda-vada- 
sattham.  »Das  Lokäyata  ist  ein  Textbuch  der  Sophisten.«  Vitanda 
bezeichnet  den  »Sophisten«  ;  es  steht  also  synonym  für  tarkika,  hetu- 
vädika  und  bezieht  sich  auf  dieselbe  Gruppe  von  Philosophen,  denen 
in  den  epischen  Urkunden  die  Leugnung  der  Seele  und  des  Jenseits 
zugeschrieben  wird ;  auf  jene  Nastika ,  die  mit  dem  Au^ebot  aller 
dialektischen  Kunstkniffe  den  Beweis  erbringen,  dass  es  keine  Seele 
gibt  und  dass  die  Lebenskraft  mit  dem  Körper  entsteht  und  vergeht. 

Wie  der  Lokäyatika  als  Sophist  und  der  Sophist  als  Lokäyadka 
erscheint,  beleuchtet  uns  kein  Text  treffender  als  die  buddhistische 
Erzählung  von  König  Päyasi.  In  König  Päyasi  verkörpert  sich  der 
Materialist,  der  alle  Dialektik  anwendet,  um  den  Nachweis  zu  er- 
bringen, dass  es  keine  Seele,  die  vom  Körper  verschieden  ist,  geben 
könne.  Materiahsmus  und  Sophistik  vereinen  sich  in  der  Begründung 
des  Satzes,  dass  nur  das  Wahrheit  besitzt,  was  den  Sinnen  zugäng- 
lich ist.  Umsonst  versuchen  es  die  Vertreter  des  Idealismus,  dem 
König  das  Widersinnige  seiner  materialistischen  Weltanschauung  dar- 
zulegen und  ihn  von  seiner  verderbUchen  Ansicht  abzubringen.  Allen 
Beweisen  für  das  Vorhandensein  einer  vom  Körper  verschiedenen, 
das  Dasein  des  Körpers  überdauernden  Seele  stellt  er  die  eine  For- 
derung entgegen:  »Zeigt  es  mir,  dass  ich  es  sehe.  Nur  was  ich 
sehe,  daran  glaube  ich.  Was  ich  nicht  mit  den  Sinnen  greife,  existirt 
für  mich  nicht.«  Er  ist  stolz  darauf,  dass  jeder  idealistische  Angrift 
an  diesem  Schild  machtlos  abprallt.  Zwar  meint  der  Idealist  Kassapa, 
es  gebe  ein  doppeltes  Auge,  ein  geistiges  und  ein  fleischliches  Auge 


Einfluss  des  Sämkhya  als  Natorlehre.  213 

(mämsacakkhu).  »Das  Jenseits  ist  nicht  mit  dem  fleischlichen  Auge 
wahrnehmbar.  Die  Asceten  und  Brahmanen,  die  im  Walde  ein  von 
der  Welt  geschiedenes  Leben  führen,  bilden  in  anstrengender  Auf- 
merksamkeit das  geistige  Auge  aus.  Mit  diesem  Auge  betrachten 
sie  Diesseits  und  Jenseits  und  den  Kreislauf  der  Seele.  Nur  so  ist 
das  Jenseits  wahrnehmbar,  nicht  aber,  wie  du  meinst,  mit  dem  fleisch- 
lichen Auge.«  Der  Materialist  jedoch  lässt  diese  Unterscheidung  nicht 
gelten,  und  es  ist  von  höchstem  Interesse,  zu  sehen,  wie  er  das  er- 
kenntnisstheoretische Princip  seines  Sensualismus  praktisch  in  dem 
Bemühen  verwirklicht,  einer  Seele  mittelst  der  Sinne  auf  die  Spur 
zu  kommen.  Um  das  Dasein  eines  Lebensprincips  zu  ermitteln,  lässt 
er  einen  zum  Tode  verurtheilten  Dieb  lebendig  in  einen  grossen  Be- 
hälter werfen,  die  Oeffhung  zuschliessen ,  das  eiserne  Gefäss  auf  den 
Ofen  bringen  und  darunter  Feuer  anlegen.  »Als  ich  dachte,  der 
Mann  sei  nun  todt,  Hess  ich  das  Geläss  herabnehmen  und  sorgfältig 
öffnen.  Ich  spähte,  ob  ich  nicht  beim  Oeffhen  die  Seele  könnte  ent- 
weichen sehen.  Aber  das  war  nicht  möglich.  Und  darum  halte  ich 
daran  fest,  dass  es  eine  Seele  nicht  gibt.«  Hätte  er,  so  meint  der 
König,  »eine  Seele  aus  dem  Kessel  heraussteigen  sehen«,  so  würde  er 
glauben,  »dass  die  Seele  etwas  vom  Leibe  Verschiedenes  ist«.  Später 
schlägt  unser  Philosoph  einen  anderen  Weg  ein,  um  durch  die 
Sinne  hinter  das  Geheimniss  der  Seele  zu  kommen.  Von  der  Idee 
beherrscht,  dass  man  eine  Seele  im  Körper  so  gut  finden  kann,  wie 
das  Mark  in  den  Knochen,  lässt  er  einem  zum  Tode  verurtheilten 
Dieb  »der  Reihe  nach  Haut,  Fleisch,  Sehnen,  Knochen  und  Mark 
aufreissen«.  »Aber  ich  fend  keine  Seele,  ich  Hess  den  Dieb  von 
allen  Seiten  untersuchen  und  sah  keine  Seele;  ich  Hess  ihn  in  zwei, 
drei,  vier  und  mehr  Stücke  spalten;  niemals  fand  ich  eine  Seele.« 
Noch  in  einem  anderen  Experiment  bemüht  sich  der  König,  Klar- 
heit über  das  Dasein  einer  vom  Körper  verschiedenen  Substanz  zu 
gewinnen.  Gibt  es  eine  solche  Substanz,  so  muss  nach  des  Königs 
Ansicht  der  Körper  ohne  Seele  leichter  sein,  als  der  mit  der  Seele 
verbundene  Körper.  »Wenn  das  Gewicht  eines  lebenden  und  eines 
todten  Mannes  eine  Differenz  ergäbe,  dann  würde  ich  auch  glauben, 
dass  die  Seele  vom  Leibe  verschieden  ist.«  Einen  Unterschied  im 
Gewicht  entdeckt  der  König  aUerdings,  aber  nur  zu  Ungunsten  der 
Seele;    denn  er  findet,    dass   der  todte  Körper  schwerer  ist,    als  der 
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lebendige.  Warum  also,  meint  unser  Materialist,  sollen  wir  etwas 
ausser  dem  Körper  annehmen?  Das  Leben  entsteht  aus  dem  Körper. 
Dafür  bietet  sich  dem  König  ein  treffender  Beleg  in  der  Wahrnehmung, 
dass  aus  dem  todten  Körper,  der  von  allen  Seiten  so  abgeschlossen 
ist,  dass  kein  Lebensprincip  eindringen  kann,  neues  Leben  in  der  Ge- 
stalt von  Würmern  entsteht.  Er  hatte  zu  diesem  Zwecke  einen  Dieb 
in  einen  Kessel  eingeschlossen  und  so  ums  Leben  gebracht.  »Nach 
einiger  Zeit  Hess  ich  den  Kessel  wiederum  öffnen  und  fiand  denselben 
voller  Würmer,  obschon  der  Kessel  keinen  Spalt  hatte,  durch  den 
die  neuen  Lebensgeister  hätten  eindringen  können.«  Also,  schliesst 
der  König,  ist  das  Leben  aus  dem  Stoff  ohne  Zuthun  eines  von 
Aussen  eintretenden  Lebensprincips  entstanden.  »Wenn  an  dem  Be- 
hälter eine  Oetfnung  gewesen  wäre,  durch  welche  die  Seelen  hätten 
Einlass  finden  können,  dann  würde  ich  glauben,  d^s  es  ein  vom 
Körper  verschiedenes  Lebensprincip  gäbe.« 

Es  ist  zwar  eine  rohsinnliche  Art,  in  welcher  der  König  seiner 
materialistischen  Anschauung  Ausdruck  verleiht ;  aber  in  ihrer  packenden 
Anschaulichkeit  soll  sie  gerade  das  erkenntnisstheoretische  Princip  vor 
Augen  stellen,  aus  dem  sich  das  ganze  Wesen  des  Materialismus  ab- 
leitet. Und  es  lässt  sich  ja  auch  nicht  bestreiten ,  dass  das  experi- 
mentelle Vorgehen  des  Königs,  so  naiv  es  in  seinem  Ziele  sein  mag, 
doch  ganz  dem  Grundgedanken  entspricht,  der  die  materialistische 
Weltanschauung  beherrscht.  Die  consequent  materialistische  Betrach- 
tung erkennt  eben  keine  anderen  Thatsachen  an,  als  jene,  die  der 
Sinn  in  den  körperlichen  Erscheinungen  vermittelt.  Der  Satz  von 
der  ausschliessenden  Geltung  der  Sinneswahmehmung  bleibt  der  Funda- 
mentalsatz des  Materialismus,  und  es  thut  nichts  zur  Sache,  ob  dieser 
Satz  die  grobstoffliche  Fassung  unseres  indischen  Materialisten  erhält, 
oder  sich  in  die  feinere  Form  eines  späteren  Zeitalters  hüllt.  Bei  beiden 
besteht  nur  eine  Thatsache,  die  Thatsache  des  Stoffes.  Und  aus  dem 
den  Sinnen  einzig  wahrnehmbaren  Stoffe  wollen  sie  die  Welt  des 
Geschehens  und  Empfindens  erklären.  Das  Problem  der  Seele  ist 
ihnen  ein  Problem  der  Körperlehre.  In  den  Erscheinungen,  die  ihnen 
die  Sinne  zugänglich  machen,  liegt  für  sie  nicht  die  mindeste  Ver- 
anlassung, eine  Seele  in  irgend  welchem  näher  bestimmten  Sinne 
als  wesensverschiedenes  Princip  anzunehmen.  Die  Vorstellung  Jiva, 
»Seele«,  ist  eine  Selbsttäuschimg,  ein  überlieferter  Name  fiir  eine  be- 
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stimmte  Gruppe  von  körperlichen  Erscheinungen,  die  ihre  volle  Er- 
klärung in  der  Zusammensetzung  der  stofflichen  Elemente  finden. 

In  dem  Bilde,  das  der  Buddhismus  hier  von  dem  Vertreter  der 
materialistischen  Weltanschauung  entwirft,  haben  wir  also  die  buddhis- 
tische Erklärung  für  die  Gleichstellung  von  lokayatika  und  vitanda. 
Der  König  ist  Maierialist  imd  Sophist,  Materialist  in  dem  Satz  von 
der  Leugnung  der  Seele,  Sophist  in  der  dialektischen  Art,  wie  er 
den  Satz  beweist.  Diese  buddhistische  Erklärung  von  vitanda 
steht  in  vollem  Einklang  mit  der  Art,  wie  die  epischen  Urkunden 
sich  des  Ausdruckes  hetuvädin  bedienen,  um  bald  den  Materialisten, 
bald  den  Sophisten  zu  bezeichnen.  Wenn  aber  Skepticismus  und 
Materialismus  bereits  im  Zeitalter  der  epischen  Dichtung  so  enge  ver- 
bunden erscheinen,  dass  sie  gewissermassen  als  e  i  n  System  betrachtet 
werden,  so  beruht  das  nicht  lediglich  auf  der  Leugnung  des  Jenseits, 
die  ihnen  den  gemeinsamen  Namen  nästika ,  »Ungläubiger« ,  ein- 
trägt. Die  Ursache  liegt  in  der  Naturlehre  des  Sämkhya  selbst.  Die 
idealistische  Lösung  des  kosmologischen  und  psychologischen  Problems 
war  ihrer  innersten  Natur  nach  materialistisch  und  skeptisch.  Früher 
oder  später  mussten  die  skeptischen  und  materialistischen  Elemente 
der  Seelenlehre  zum  Durchbruch  kommen,  und  so  fianden  Skepticismus 
und  Materialismus  in  diesen  Elementen  der  Seelenlehre  selbst  einen 
fioichtbaren  Boden,  um  als  Begleiterscheinungen  des  epischen  Systems 
der  Naturlehre  sich  zu  entwickeln  und  ihren  zersetzenden  Einfluss 
auszuüben. 

Die  Naturlehre  des  Säipkhya  läuft  auf  den  Satz  hinaus,  dass 
alles  Erkennen  bis  hinauf  zur  Vemunftthätigkeit  (buddhi)  ein  täu- 
schendes Wissen  ist  (avidyä).  Da  lag  es  nahe,  alle  und  jede  über- 
sinnliche Erkenntniss  in  Zweifel  zu  ziehen,  ja  die  erlösende  Erkenntniss 
selbst  in  Frage  zu  stellen.  Oder  ist  die  Erkenntniss,  welche  mich 
von  dem  Wahnbilde  meines  »Ich«  befireit,  nicht  auch  ein  stofflicher 
Vorgang,  ein  Erzeugniss  des  Urstoffes?  Immer  und  immer  wieder 
wird  ja  hervorgehoben,  dass  jede  Art  der  Denkthätigkeit  eine  Wand- 
limg  innerhalb  der  Materie  darstellt.  Und  obschon  der  Verstand 
(buddhi)  als  Urtheilskraft  die  reinste  Form  der  Erkenntnissfähigkeiten 
bildet,  so  unterscheidet  er  sich  doch  in  seinem  Ursprung  durch  nichts 
von  der  niedrigsten  Art  des  organischen  Lebens.  Nun  ist  es  gerade 
die    Urtheilskraft,    welche    mittelst    der    Schlussfolgerung    zur    unter- 
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scheidenden  Erkenntniss  von  Natur  und  Geist  vordringt.  Denn  der 
Geist  kann  sich  nicht  als  gebunden  oder  erlöst  erkennen.  Das  würde 
einen  Uebergang  vom  Nichtwissen  zum  Wissen ,  einen  Wandel  be- 
deuten. Von  dem  absoluten  Sein  und  Denken  des  göttlichen  Geistes 
aber  ist  jeder  Wandel  und  Wechsel  ausgeschlossen.  Die  empirische 
Seele,  d.  h.  die  belebende  und  bewegende  Kraft,  welche  aus  dem 
Urstoff  hervorgeht ,  ist  allein  Trägerin  des  falschen  Wissens  und  des 
erlösenden  Wissens,  und  jener  Process  des  Denkens,  in  welchem  uns 
der  oben  erwähnte  Monolog  die  einzelnen  Phasen  der  erlösenden 
Erkenntniss  schildert,  vollzieht  sich  ganz  und  gar  im  Bereiche  des 
Stoffes.  Wenn  es  nun  wahr  ist,  dass  alle  und  jede  in  der  empirischen 
Seele  wurzelnde  Erkenntniss  auf  einem  falschen  Wissen  beruht,  dann 
trifft  das  fUr  die  Erkenntniss,  durch  die  sich  die  Seele  als  wesens- 
verschieden vom  Geiste  erkennt,  so  gut  zu,  wie  für  die  Vorstellung, 
dass  das  persönUche  Sein  des  Menschen  wahres  Wesen  sei.  Die  Idee 
»Ich  bin  Nicht-Ich«  ist  so  gut  ein  Wahnbild,  wie  die  Idee  »Ich  bin 
Ich«.  Mit  dem  Satze  also,  dass  alle  Erkenntniss  bis  hinauf  zum  Ur- 
theilsvermögen  ein  Process  der  Materie  ist,  war  alle  Wahrheit  in  Frage 
gestellt.  Ein  unbedingtes  Criterium  der  Wahrheit  gibt  es  nicht,  und 
wenn  die  Speculation  in  dem  demonstrativen  Beweis  durch  Schluss- 
folgerung einen  entscheidenden  Fortschritt  zur  Ergründung  des  innersten 
Wesens  der  Materie  glaubte  gethan  zu  haben,  so  hatte  sie  der  Zu- 
verlässigkeit ihrer  dialektischen  Beweisführung  dadurch  den  Boden  ent- 
zogen, dass  sie  erklärte,  die  Vemunftthätigkeit  sei  ein  Product  der 
täuschenden  Urmaterie.  Damit  war  der  Skepsis,  dem  Zweifel  an  der 
objectiven  Gültigkeit  unserer  Begriffe,  Thür  und  Thor  geöffnet,  und 
jene  dialektische  Beweisführung,  welche  in  der  Lehre  von  der  Schluss- 
folgerung (anumäna,  hetu)  zu  einem  System  der  Logik  (hetuvada)  aus- 
gebaut worden  war,  konnte  in  das  Zerrbild  einer  Sophistik  und  Eristik 
verkehrt  werden,  die  hinter  der  griechischen  nicht  zurückbleibt.  Alles, 
was  ihnen  bleibt,  ist  die  Denkthätigkeit,  das  Vorstellungsbild  (vijnina) 
als  solches.  Indem  die  Tarkika ,  »Skeptiker«  ,  einzig  und  allein  die 
Realität  des  vorstellenden  Subjects  gelten  Hessen,  schritten  sie  nur  auf 
dem  Wege  weiter,  den  die  Idealisten  in  der  Lehre  erschlossen  hatten, 
dass  die  Erkenntnissfähigkeit  und  -Thätigkeit  zwar  eine  reale  Wandlung 
des  realen  Urstoflfes,  dass  aber  das,  was  erkannt  werde,  nur  eine  Täu- 
schung (avidya)  sei.    Die  Skeptiker  sprachen  offen  aus,  was  die  idea- 
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listische  Schule,  die  an  der  Realität  des  Urstoffes  festhielt,  nur  verhüllt 
andeutete.  Gibt  es  keine  Realität  des  Baumes,  dessen  Vorstellungsbild 
in  mir  erzeugt  wird,  dann  gibt  es  auch  keine  Realität  des  vorstellenden 
Subjectes  selbst.  Ist  die  äussere  Erfahrungswelt  ein  nihilum  (günya), 
dann  ist  es  auch  die  innere  Welt  des  vorstellenden  Subjects.  Dann 
hat  einzig  und  allein  die  Lehre  vom  absoluten  Nichts  den  Vorzug 
der  Folgerichtigkeit.  Ist  es  da  zu  verwundern,  dass  die  sophistische 
Skepsis  in  den  epischen  Urkunden  der  Naturlehre  eine  so  ausnehmende 
Stellung  einnimmt? 

Nicht  anders  verhält  es  sich  mit  dem  Materialismus.  Denn  die 
individuelle  Seele  ist  eine  durch  und  durch  materialistische  Fiction. 
Diese  Seele  hört  dadurch  auf  zu  existieren,  dass  sie  in  den  Stofl 
zurückkehrt.  Obschon  von  ihr  gesagt  wird,  dass  sie  den  Leib  über- 
dauere, so  ist  diese  Dauer  doch  keine  ewige.  Die  ganze  »Dauer« 
beschränkt  sich  auf  die  Zeit  des  Vorhandenseins  von  Lohn  oder 
Strafe,  die  in  einem  neuen  körperlichen  Dasein  zur  Geltung  kommen. 
Gibt  es  keine  Früchte  der  Werke  mehr  auszukosten ,  dann  bedarf  es 
auch  keiner  Seele  mehr,  welche  Trägerin  des  Verdienstes  ist  Wie 
die  grobstofFlichen  Elemente  des  Körpers,  so  kehren  die  feinstoflflichen 
Elemente,  aus  denen  die  Seele  besteht,  in  die  Urmaterie  zurück.  Ja, 
indem  die  Materialisten  sich  ausschliesslich  an  die  Natur  hielten,  wie 
sie  in  den  stofflichen  Wandlungen  zur  Erscheinung  kam,  bildeten  sie 
eine  Naturlehre  (prakpitiväda)  aus,  die  in  Gegensatz  zu  dem  göttlichen 
Geiste  trat.  Betrachten  wir  die  Naturlehre  des  epischen  Sämkhya  für 
sich,  so  ist  sie  ein  System  des  Materialismus,  so  folgerichtig  und  ein- 
heidich  durchgeführt,  wie  es  kein  zweites  in  der  Geschichte  der  alten 
Phüosophie  gibt.  In  Wirklichkeit  ist  ja  das  Sämkhya  in  seiner  Lehre 
von  den  aus  dem  Urstoff  fliessenden  Principien  nichts  anderes,  als 
der  mit  Hülfe  des  anumäna  entwickelte  demonstrative  Beweis,  dass 
alles,  was  wir  erkennen  und  empfinden,  nur  ein  Product  des  Stoffes 
ist.  Sämkhya  will  die  Natur  in  der  Mannigfaltigkeit  ihrer  Erscheinungen 
auf  ein  urstoffliches  Sein  zurückführen.  Wenngleich  die  Natur  den 
Höhepunkt  ihrer  Entfaltung  in  der  Seele  erreicht,  so  ist  doch  auch  die 
Seele  nur  ein  Aggregat  stofflicher  Kräfte. 

Die  Schule  nun ,  welche  sich  Lokäyata ,  »Naturlehre«  ,  nannte, 
beschränkte  ihre  Untersuchung  auf  den  Theil  des  Säijikhya,  der  in 
der  Prakritiväda   zur  Lehre  von    der  Natur   ausgebildet    worden   war. 


218     Dritter  Abschnitt.    Die  geschiclitliclie  Stellang  des  epischen  S&mkhja. 

Aber  als  »Naturlehre«  wäre  sie  trotzdem  so  wenig  wie  das  Samkhya 
eine  Schule  des  Materialismus  geworden.  Für  das  Säipkhya  bildete 
die  Lehre,  dass  die  individuelle  Seele  ein  stoffliches  Product  ist,  nur 
die  Grundlage,  um  in  dem  Gegensatz  der  individuellen  und  absoluten 
Seele  das  wahre  Sein  des  götdichen  Geistes  zu  ergründen*  Die 
Naturlehre  des  Lokäyata  gab  diesen  Gegensatz  auf,  und  erst  dadurch, 
dass  sie  den  Dualismus  von  Natur  und  Geist,  von  individueller  und 
absoluter  Seele  verneinte,  nicht  aber  dadurch,  dass  sie  die  Einzelseele 
aus  dem  Urstoff  ableitete,  wurde  sie  ein  System  des  Materialismus, 
eine  Lehre,  die  ausser  der  »Welt«  (loka)  nichts  anderes  kennt. 

Daraus  ergaben  sich  aber  auch  sofort  die  Consequenzen  für  das 
Ideal  der  Sittlichkeit.  Denn  jene  empirische,  stofflich  gedachte  Seele, 
welche  der  absoluten  geistigen  Seele  gegenübergestellt  wird,  ist  das 
nothwendige  Postulat  der  Lehre  vom  Werkverdienst,  d.  h.  von  den 
guten  oder  schlechten  Früchten.  In  der  Seele  verkörpert  imd  ver- 
dichtet sich  das  aus  der  Thätigkeit  hervorgehende  moralische  Ver- 
dienst zu  einem  neuen  stofflichen  Sein.  Das  neue  Leben  ist  das 
nothwendige  Product  der  Materie,  und  zwar  nicht  blos  in  seinem 
physischen,  sondern  auch  in  seinem  moralischen  Charakter.  Die  Unter- 
scheidung eines  physischen  und  moralischen  Seins  wird  in  dem  Begriffe 
der  mechanischen  Thätigkeit  (karma)  zu  einer  einzigen  Vorstellung  ver- 
schmolzen. Die  Unterschiede  von  Gut  oder  Böse,  von  Verdienst  oder 
Strafe  sind  ebenso  sehr  stoffliche,  d.  h.  aus  dem  Urstoff  fliessende 
Qualitäten,  wie  die  Unterschiede  von  Weiss  und  Schwarz,  von  Gestalt 
und  Form.  Alle  Gegensätze  des  sittlichen  und  physischen  Lebens 
sind  Wirkungen  der  schöpferisch  wirkenden  Prakriti.  Der  absolute 
Geist  aber  ist  ebensowenig  Träger  von  sittlichen,  wie  von  physischen 
Qualitäten;  er  ist  weder  gut  noch  böse,  weder  schwarz  noch  weiss. 
Zum  absoluten  Geiste  vordringen  kann  nur  der,  welcher  sich  von 
jedem  Gegensatz  des  Guten  und  Bösen  losgerissen  und  Tugend  und 
Laster  eliminirt  hat. 

Wenn  nun  der  Materialist  aus  seiner  Lehre  vom  mechanisch  be- 
wegten Stoff  die  Folgerung  zieht ,  dass  »es  weder  Gutes  noch  Böses, 
weder  Tugend  noch  Laster,  weder  Himmel  noch  Hölle  geben  kann, 
da  alles  aus  dem  Stoff  entsteht  und  vergeht«,  so  hat  er  sich  imi  keinen 
Strich  von  der  »sittlichen«  Höhe  des  Brahma -Idealisten  entfernt,  der 
nur    dadurch  zum  wahren    und  einzigen  Sein    glaubt  zurückkehren  zu 
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können,  dass  er  jeden  sittlichen  Unterschied  abstreift,  um  der  Gegen- 
sätzlichkeit des  stofflichen  Lebens  zu  entfliehen.  Gleich  dem  Mate«- 
rialisten  löst  sich  auch  dem  Idealisten  die  ethische  Welt  des  Guten 
und  Bösen,  der  Tugend  und  des  Lasters  in  einen  stofflichen  Schein 
auf.  Dem  Vorwurf,  dass  er  nicht  erklären  könne,  warum  eine  Hand- 
lung gut  oder  schlecht,  des  Himmels  oder  der  Hölle  würdig  sei,  be- 
gegnet der  Materialist  mit  einer  Antwort,  die  sich  im  Wesentlichen 
an  die  idealistische  Auffassung  anlehnt:  »Es  gibt  fünf  Elemente;  aus 
ihnen  erklären  wir,  ob  eine  Handlung  gut  oder  schlecht,  Tugend 
oder  Laster  ist.c  Denn  auch  der  Idealist  leitet  die  sitdichen  Gegensätze 
aus  der  Art  ab,  in  welcher  sich  die  drei  constituirenden  Grundkräfte  des 
Stoffes,  Licht,  Trübung,  Finstemiss  mischen.  Der  Idealist  kennt  femer 
auf  der  Höhe  seines  sittlichen  Ideals  keinen  Himmel  als  Ort  des 
Glückes,  keine  Hölle  als  Ort  der  Qual.  Soll  der  nach  Erlösung 
Strebende  zum  Ziel  gelangen,  so  muss  er  sich  ebenso  entschieden 
von  der  Sehnsucht  nach  dem  Himmel,  wie  von  der  Furcht  vor  der 
Hölle  lossagen.  Himmel  und  Hölle,  die  Götter-  und  Dämonenwelt, 
sind  Producte  des  Stoffes.  Danmi  gibt  es  auch  ftlr  den  Idealisten 
keine  Verantwortung  im  ethischen  Sinne;  er  ist  einzig  dem  mecha- 
nischen Zwang  des  aus  der  Thätigkeit  hervorgehenden  Verdienstes 
unterwerfen,  und  den  Lauf  der  Bewegung  kann  er  nicht  aufhalten, 
welcher  ihn  von  Geburt  zu  Geburt  treibt.  Was  ist  diese  Wanderung 
von  Geburt  zu  Geburt  anders,  als  eine  stete  Bewegung  und  Mischung 
der  stofflichen  Elemente  ?  Während  der  grobstoffliche  Körper  sich  auf- 
löst, pflanzt  der  feinstoffliche  Körper  die  Thätigkeit  fort,  indem  er 
sich  zu  einem  neuen  Individuum  entwickelt.  Die  neue  Geburt  ist 
nur  das  Product  einer  aus  der  vorausgehenden  Bewegung  resultirenden 
neuen  Mischung  von  stofilichen  Elementen,  ein  Nacheinander  von 
Stofitheilen,  das  bald  einer  anderen  Gruppirung  wiederum  Platz  machen 
muss.  Ist  nun  die  Seele  in  allen  Wanderungen  und  Wandlungen  nur 
eine  stoffliche  Wesenheit,  so  kann  auch  das  Endziel  des  Seelenlebens 
kein  anderes  sein,  als  ein  materielles. 

Die  Seele  ist  viel  schlimmer  gestellt  als  der  Körper.  Die  Fort- 
dauer ist  für  die  Seele  ein  Unglück,  weil  sie  die  Quelle  neuen  Leides 
ist.  Und  je  schneller  sie  in  den  Urstoff  zurückkehrt,  desto  schneller 
hört  die  Gefangenschaft  des  absoluten  Geistes  auf.  Kennt  der  Mate- 
rialismus  ein    anderes   Ideal   der    »Seligkeit« ,    als  Rückkehr   des  In- 
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dividuums  in  den  Stoff,  aus  dem  es  hervorging?  Krasser  kann  der 
Seelenbegriff  nicht  im  materialistischen  Sinne  ausgebildet  werden,  als 
es  hier  geschieht  Was  bedeutet  da  die  »Sittlichkeit«  als  Vorstufe 
zur  Seligkeit?  Dieser  ganze  Process,  in  dem  das  Individuum  sich 
bemüht,  die  im  »Ich«  wiu-zelnden  Triebe  zu  ersticken,  um  jede  Be- 
ziehung zur  sinnlichen  Welt  aufzuheben,  geht  von  der  Materie  aus 
und  kehrt  zur  Materie  zurück. 

Der  innerste  Beweggrund  der  Ethik  ist  die  Voraussetzung,  dass 
alle  Thätigkeit  der  Seele,  von  der  niedrigsten,  die  sich  in  der 
Wirkungssphäre  der  »Finstemiss«  (tamas)  zeigt,  bis  hinauf  zur  höchsten, 
welche  unter  dem  Einfluss  des  »Lichtes«  (sattva)  sich  zur  vernünftigen 
Erkenntniss  (buddhi)  entwickelt,  nur  einen  Umwandlungsprocess  der 
Materie  darstellt.  Und  wenn  die  Ethik  ihre  unmittelbare  Au%abe 
in  der  vollständigen  Bezähmung  der  Leidenschaften  erblickt,  so  hat 
sie  als  Endziel  nur  die  Rückkehr  zum  Urstoff  im  Auge.  Thatsächlich 
macht  es  keinen  Unterschied,  ob  man  an  das  »Nichts«  (^ünya)  oder 
an  die  »Materie«  (prakriti)  glaubt.  Denn  die  Materie  ist  Princip  der 
Täuschimg  und  heisst  darum  avidyä  und  ajnäna;  die  Täuschung  aber 
fallt  mit  dem  »Nichts«  zusammen,  in  das  die  Nihilisten  das  All  auf- 
lösen. 

Wo  blieb  das  Ideal  des  die  Welt  in  seinem  Inneren  überwindenden 
Weisen?  Welchen  Sinn  hatte  es  noch,  durch  Bezähmung  der  Sinne 
zu  jener  unerschütterlichen  Ruhe  zu  gelangen,  an  der  die  Wogen  des 
Lebens  machtios  vorübergleiten?  Alles,  was  sich  der  Vorstellung  dar- 
bietet, ist  Täuschung,  ein  Nichts  (sarvam  ^ünyam).  Das  erlösende 
Ideal  der  Sittlichkeit  und  Seligkeit,  das  sich  im  Nirv^a  aufgethan, 
löste  sich  in  Nichts  auf. 

An  diesem  Funkte  musste  der  Rückschlag  einer  überspannten 
Speculation  zu  Tage  treten.  Der  Rückfall  in  die  Materie  oder  in 
das  Nichts  konnte  nicht  ausbleiben,  nachdem  man  es  versucht  hatte, 
zwischen  Gott  imd  Welt  einen  absoluten  Gegensatz  in  dem  Begrifi 
von  Purusha  und  Prakriti  zu  schaffen. 

Einsichtsvolle  Denker  konnten  sich  der  Beobachtung  nicht  ent- 
ziehen, dass  der  Erlösungsgedanke  eine  Richtung  eingeschlagen,  die 
das  innerste  Wesen  der  Erlösung  selbst  in  Frage  stellte.  Aber  wie 
sollte  dem  vorgebeugt  werden? 
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Um  dem  Erlösungsideal  eine  festere  Grundlage  zu  geben,  schlug 
die  Speculation  einen  doppelten  Weg  ein,  hier  in  der  Lehre  von  der 
unendlichen  Zahl  geistiger  Wesen,  welche  an  die  Stelle  des  einen 
Geistes  treten,  dort  in  der  Lehre  von  der  unbedingten  Einzigkeit  des 
Seins,  welche  selbst  das  Schattensein  des  Stoffes  aufhob.  Aus  der 
Umbildung  des  Säqikhya  als  Erlösungslehre  gehen  sowohl  das  klassische 
Sämkhya,  als  der  Vedänta  hervor.  So  weit  beide  Schulen  in  der  Auf- 
fassung von  Gott  und  Welt  auseinandergehen  mögen,  so  kommen  sie 
doch  darin  überein,  dass  eine  jede  die  Widersprüche  ausgleichen  will, 
die  dem  Begriffe  der  »Erlösimg«  anhaften. 

I.  Die  Erlösung  im  Dualismus  des  jüngeren  Sämkhya. 

Die  Erlösungstheorie  ^)  des  Sämkhya  hatte  in  dem  Dualismus  von 
Urgeist  und  Urmaterie  Gott  und  Welt  in  eine  Sphäre  des  unbedingten 
Seins  und  in  eine  Sphäre  des  ruhelosen  Lebens  und  Leidens  ge- 
schieden. Gäbe  es  kein  Leben,  so  gäbe  es  auch  kein  Leiden.  Ein 
Leben  aber  würde  es  nicht  geben,  wenn  dem  Urgeist  nicht  eine  Ur- 
materie gegenüberstände,  die  von  dem  dunklen,  nie  versiegenden 
»Willen  zum  Leben«  so  durchdrungen  ist,  dass  sie  keinen  Augenblick 
aufhören  kann,  sich  zur  Vielheit  der  Lebewesen  zu  erzeugen.  In 
diesem  unstillbaren  Triebe  zur  Weltentfeltung  wird  nun  der  Urstofl 
sein  eigener  und  ewiger  Peiniger.  Jedes  individuelle  Leben  ist  ein 
Heerd  des  Leidens,  nicht  für  den  Urgeist,  der  vom  Stoffe  verhüllt 
wird,  sondern  für  die  Urmaterie,  die  sich  in  den  ungezählten  Formen 
des  individuellen  Bewusstseins  ihrer  selbst  bewusst  wird.  In  dem 
»Ich«  wird    sich   die  Materie   selbst   zur  Illusion  und  in  der  Illusion 


^)  Nicht  um  eine  Darstellung  des  Systems  der  jüngeren  Sämkhya- 
Philosophie  handelt  es  sich  hier,  sondern  ledigHch  um  die  Frage,  wie  die 
Erlösungsidee  des  älteren  Sämkhya  im  jüngeren  Sämkhya  weiter  ge- 
bildet wurde. 
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zur  Quelle  alles  Leides,  das  von  jedem  »Ich«  unzertrennlich  ist.  Wie 
die  einzelnen  Individuen  es  sind,  in  denen  sich  der  Urstoff  selbst 
peinigt,  so  sind  es  dieselben  Individuen,  in  denen  er  sich  erlöst  von 
der  Pein  des  persönlichen  Seins. 

Es  lag  auf  der  Hand,  dass  in  dieser  Auflassung  der  Urgeist  jede 
Beziehung  zum  Individuum  verlor.  Nicht  die  in  der  stofflichen  Seele 
verborgen  ruhende  absolute  und  geistige  Seele  ist  »erlösungsbedürftig«, 
sondern  einzig  und  allein  die  aus  dem  Urstoff  hervorgehende  empirische 
Seele  als  Trägerin  des  individuellen  Bewusstseins.  Was  hat  da  der 
eine  Urgeist  als  absolute  Seele  überhaupt  noch  mit  der  Welt  des 
Stoffes  zu  thun?  Von  einer  Erlösung  des  Atman,  d.  h.  der  absoluten 
und  geistigen  Seele,  aus  dem  Körper  des  Jiva,  der  individuellen  Seele, 
kann  nicht  mehr  die  Rede  sein.  Denn  das  bindende  und  entbindende 
Princip  ist  ein  und  dieselbe  stoffliche  Seele,  in  deren  persönlichem 
Bewusstsein  der  Urstoff  sein  eigener  Peiniger  wird.  Die  »Elrlösung« 
wird  da  ein  Unding.  Die  Philosophie  dieser  »Erlösung«  besteht  in 
der  Erlösung  der  Urmaterie  von  sich  selbst,  d.  h.  von  den  Er- 
scheinungen, in  denen  sie  sich  auswirkt.  Der  Zweck  des  im  Urstoft 
sich  entfeJtenden  Lebens  ist  Verneinung  des  Lebens.  Die  Urmaterie 
entwickelt  sich  blos,  um  sich  selbst  wiederum  zu  verneinen,  sodass 
der  ganze  Process  der  Bindung  und  Lösung  im  Kreislauf  des  Stoffes 
Anfang  und  Ende  hat.  Das  war  allerdings  eine  durchaus  folgerichtige 
Weiterbildung  des  Grundgedankens,  der  uns  in  dem  absoluten  Gegen- 
satz von  Gott  und  Welt  als  Geist  und  Materie  entgegentritt.  Aber 
damit  war  der  Urgeist  als  ein  ganz  und  gar  überflüssiges  Wesen  aus 
dem  Kreise  religiöser  und  sittlicher  Vorstellungen  hinausgeworfen.  Be- 
steht er  doch  so  vollständig  für  sich,  dass  er  zu  dem  Wesen,  das 
sich  in  uns  als  individuelles  Sein  offenbart,  nicht  die  leiseste  Be- 
Ziehung  hat  oder  haben  kann.  Der  Urgeist  heisst  Atman.  Als  Atman 
soll  er  das  eine  wahre  Sein  und  Wesen  aller  Dinge  sein.  Aber  damit 
der  Urgeist  als  absolute  Seele  das  wahre  Wesen  der  Einzeldinge 
sein  könnte,  müsste  er  eine  wesenhafte  Beziehung  zu  dem  Einzd- 
ding  haben.  In  der  einen  geistigen  Seele  aber  ist  so  vollständig  jede 
Beziehung  zu  dem  stofflichen  Sein  aufgehoben,  dass  sie  nicht  einmal 
die  individuelle  Seele  zu  erkennen  vermag.  Denn  die  Erkenntniss 
eines  stofflichen  Seins  widerstreitet  der  Natur  des  absoluten  Seins  imd 
Denkens.     Daher  verliert  auch  das  sittliche  Streben  des  Menschen 
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jede  Beziehung  zu  dem  göttlichen  Urgeist.  Das  Streben  der  indivi- 
duellen Seele  ist  einzig  und  allein  auf  die  Verneinung  des  in  ihrem 
persönlichen  Bewusstsein  sich  verkörpernden  Triebes  der  Urmaterie 
gerichtet.  Die  erlösende  Erkenntniss  soll  allerdings  das  Dunkel  des 
individuellen  Erkennens  und  Empfindens,  die  Nacht  des  trügerischen 
Seins  zerstreuen,  aber  nicht,  um  den  Menschen  zu  dem  Geiste  als 
seinem  wahren  Sein  zurückzuführen,  sondern  um  die  stoffliche  Seele 
in  den  stofflichen  Urgrund  zurückzustossen.  Prakriti  ist  ihr  Urquell, 
Prakriti  ihr  Endziel. 

Hier  nun  setzte  der  umbildende  Process  des  Säijikhya  ein.  Die 
Erlösung  sollte  im  wirklichen  Sinne  für  jeden  Einzelnen  in 
einer  Erlösung  des  Geistes  aus  den  Banden  der  Materie  bestehen. 
Das  aber  setzte  voraus,  dass  der  Vielheit  empirischer  Seelen  auch 
eine  Vielheit  absoluter  Seelen  entsprach,  die  das  wahre  Wesen  der 
Individuen  im  Gegensatz  zu  deren  sinnenfalligem  Sein  bildeten.  An 
Stelle  der  einen  absoluten  Seele,  welche  in  allen  Einzelseelen  ver- 
borgen ruht,  trat  eine  unendliche  Zahl  absoluter  Seelen.  Diese  ab- 
soluten Seelen  bestehen  als  rein  geistige  Wesen  von  Ewigkeit  her  in 
der  ungetrübten  Seligkeit  des  reinen  Seins  und  Erkennens.  In  sich 
selbst  sind  sie  firei  von  jeder  Beziehung  zum  stofflichen  Sein.  Aber 
sie  haben  das  Unglück,  in  den  Zauberbann  der  weltzeugenden  Ur- 
materie zu  gerathen.  Die  absolute  Seele  wird  eingehüllt  in  die  aus 
dem  Stoff  hervorgehende  individuelle  Seele.  Und  nun  handelt  es 
sich  nicht  mehr  darum ,  das  eine  göttliche  Sein  aus  der  stofflichen 
Umstrickung  zu  befi-eien,  sondern  die  einzelnen  geistigen  Substanzen, 
je  nachdem  sie  in  dem  »Netz  der  Urmaterie«  sich  verfangen  haben, 
zu  erlösen.  Die  geistigen  Seelen  werden  losgelöst  von  den  stoff- 
lichen Seelen.  Dem  Pluralismus  der  feinstofflichen  Principien  ent- 
spricht ein  Pluralismus  absoluter  Principien.  Nur  auf  der  Grundlage 
der  Vielheit  absoluter  geistiger  Seelen  kann  bei  den  einzelnen 
Lebewesen  von  einer  Erlösung  gesprochen  werden. 

In  dieser  Umbildung  der  Erlösungsidee  liegt  nun  die  Bedeutung, 
welche  dem  jüngeren  Sämkhya  gegenüber  dem  älteren  zukommt. 
Indem  die  Speculation  den  Begriff  der  »Erlösung«  retten  wollte, 
kam  sie  zu  der  Vielheit  absoluter  Seelen.  So  viele  lebende  Individuen 
es  gibt,  ebenso  viele  geistige  Substanzen  sind  vorhanden,  die  erlöst 
werden  sollen  und  können.    Niu:  unter  der  Voraussetzung,  dass  jeder 
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empirischen  und  trügerischen  Seele  eine  absolute  und  wahre  Seele 
entspricht,  hat  es  einen  Sinn,  von  Befreiung  aus  der  Nacht  des 
Wahnes  zu  reden. 

Was  uns  also  als  Säijikhya  ^)  in  den  klassischen  Texten  der 
späteren  Zeit  gegeben  wird,  ist  das  Ergebniss  einer  Speculation, 
welche  den  Widerspruch  wegräumen  wollte,  der  dem  Begriff  der  Er- 
lösung in  dem  System  des  Idealismus  anhaftete.  Es  sollte  gezeigt 
werden,  dass  es  sich  um  eine  wirkliche  Erlösung  des  Geistes  und 
nicht  um  eine  Erlösung  des  sich  selbst  peinigenden  Stoffes  handelte, 
um  eine  Befreiung  der  absoluten  Seelen,  welche  durch  ein  Verhängniss 
in  die  Netze  der  Urmaterie  gerathen  sind,  nicht  um  eine  Befreiung 
der  Urmaterie  von  den  Wandlungen  der  Urmaterie.  In  dem  älteren 
Samkhya  ist  der  eine  Urgeist  immer  gebunden  von  der  einen  Ur- 
materie; denn  wenn  auch  die  Macht  ihres  zeugenden  Triebes  in  der 
einen  individuellen  Seele  aufgehoben  wird,  so  bricht  sie  an  tausend 
anderen  Stellen  immer  wiederum  von  Neuem  los. 

Eine  Erlösung  des  absoluten  Geistes  gibt  es  nicht.  Die  Materie 
erzeugt  unausgesetzt  neue  individuelle  Seelen.  Daher  wird  der  Geist 
niemals  die  Materie  los.  Dieser  Widerspruch,  der  die  Erlösung  zu 
einem  leeren  Wort  verflüchtigte,  konnte  sich  der  Speculation  nicht 
entziehen.  Sie  glaubte  dem  Widerspruch  entrinnen  und  die  Wirklich- 
keit der  Eriösung  behaupten  zu  können,  wenn  sie  an  Stelle  des  einen 
Geistes  viele  Geister  setzte.  Damit  änderte  sich  sofort  das  Bild  des 
Kampfes  zwischen  Urstoflf  und  Urgeist.  Auf  der  einen  Seite  steht  die 
alles  bezwingende  Macht  der  Urmaterie,  auf  der  anderen  Seite  die 
ungezählte  Schaar  absoluter  Geister.  Indem  nun  die  Urmaterie  krafl 
des  ihr  innewohnenden  dunklen  Triebes  und  Dranges  zum  Leben  im- 
ausgesetzt  sich  entfaltet,  spannt  sie  das  weite  Netz  der  sinnen^ligen 
Erscheinungen  aus.  Sie  wirft  das  bestrickende  Sein  des  Stoffes  in 
die  Unzahl  absoluter  Geister  und  erfesst  bald  diese,  bald  jene  geistige 
Substanz.  Der  einzelne  Geist  wird  gebunden  von  einer  einzelnen  stoff- 
lichen Seele.  Wie  die  Bindung  immer  nur  eine  partielle  ist,  so  ist 
auch  die  Erlösung  eine  individuelle  und  beschränkte.  Aber  jetzt 
kann  von  einer  wirklichen  Erlösung  des  Geistes  aus  den  Banden  der 


1)  R.  Grarbe,  Die  Sämkhya-Philosophie.   Eine  Darstellung  des  indischen 
Rationalismus  nach  den  Quellen,  Leipzig  1894. 
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Materie  gesprochen  werden.  Mag  es  der  Urmaterie  auch  immer  wieder 
gelingen,  andere  Geister  in  den  2^uber  des  sinnenfälligen  Seins 
hineinzuziehen,  diese  geistige  Substanz  wenigstens  ist  erlöst.  Die 
einen  Geister  werden  gebunden,  während  die  anderen  Geister  erlöst 
werden.  Denn  es  gibt  nicht  einen  absoluten  Geist;  es  gibt  viele  ab- 
solute geistige  Substanzen.  Das  ist  der  Fundamentalsatz  des  klassischen 
Sämkhya. 

Interessant  ist  nun  vor  Allem  die  Art,  wie  der  abweichende 
Standpunkt  begründet  wird.  »Einige  sagen,  dass  es  nur  einen  ab- 
soluten Geist  gibt  im  Hinblick  auf  die  unbedingte  Einfachheit.«  Diese 
Ansicht  wird  zurückgewiesen  durch  den  Satz:  »Die  Mehrheit  der 
Seelen  ergibt  sich  aus  der  Mehrheit  und  Verschiedenheit  der  Ge- 
burten.« Denn  gäbe  es  nur  eine  Seele,  dann  müssten  Alle  zu- 
gleich geboren  werden,  wenn  einer  geboren  wird.  Die  Geburt  besteht 
in  der  Verbindung  der  geistigen  Seele  mit  dem  aus  dem  grobstoflf- 
lichen  Körper  und  den  feinstoflflichen  Organen  der  Sinne  zusammen- 
gesetzten Aggregat.  Der  Tod  ist  die  Trennung  von  diesem  Aggregat. 
Da  es  nun  eine  Verschiedenheit  von  Geburt  und  Tod,  von  Freude 
und  Leid  u.  s.  w.  gibt,  so  muss  es  auch  eine  Verschiedenheit  der 
Seelen  geben.«  ^)  Besonders  aber  beruft  sich  der  Sämkhyin  auf  die 
grosse  Verschiedenheit,  welche  unter  den  Menschen  bezüglich  der  Er- 
lösung besteht.  Es  wird  hingewiesen  auf  das  Wort  der  »Schrift«  : 
»Die,  welche  das  erkennen,  werden  unsterblich;  die  Anderen  aber 
erleiden  Pein.«  Wie  wäre  es  möglich,  dass  der  Eine  sich  eines  un- 
sterblichen Glückes  freuen  kann,  der  andere  aber  Qualen  erdulden 
muss,  wenn  es  nicht  numerisch  verschiedene  Seelen  gäbe?  Freude 
und  Leid,  Erlösung  und  Bindung  schliessen  sich  aus.  Es  kann  eine 
Seele  nicht  zu  gleicher  Zeit  erlöst  und  gebunden  sein.  Das  wäre 
aber  der  Fall,  wenn  es  nur  eine  einzige  absolute  Seele  gäbe,  welche 
alle  Daseinsformen  als  deren  wahres  Wesen  erftillte.  Dieselbe  geistige 
Seele  wäre  in  dem  einen  Individuum  durch  den  Kreislauf  von  Geburt 
und  Tod  an  den  Stoff"  gebunden,  in  dem  anderen  Individuum  hin- 
gegen von  den  Fesseln  des  Stoffies  befreit.  Um  den  Widerspruch 
aufzuheben,  genügt  es  aber  auch  nicht,  zu  sagen,  dass  die  stoffliche, 

^)  Sämkhjasütra  I  149 ;  Aniruddha's  Gommentary  and  the  original  parts 
of  Yedäntin  Mahädeva^s  commentarj  on  the  Sämkhya  Sütras,  translated  by 
Richard  Garbe,  Calcutta  1892,  vol.  I  p.  80. 
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aus  den  Organen  des  Erkennens  und  der  Thätigkeit  bestehende  Seele 
in  allen  Individuen  verschieden  ist.  Es  ist  ja  richtig,  dass  diese  fein- 
stofifliche  Seele ,  welche  aus  der  Urmaterie  hervorgeht ,  das  Subject 
des  Leidens  und  der  Erlösung  ist.  Denn  die  geistige  Seele  schliesst 
als  absolut  einfache  Substanz  jeden  Uebergang  von  dem  einen  Zu- 
stand in  den  anderen  aus.  Aber  wenngleich  es  nicht  die  geistige 
Seele  ist,  die  innerlich  gebunden  und  erlöst  werden  kann,  so  würde 
es  doch  der  Einheit  der  geistigen  Substanz  widerstreiten,  dass  die 
eine  Wesenheit  hier,  von  der  feinstofFlichen  Seele  verhüllt,  im  Be- 
reiche der  Materie  weilt,  dort,  von  der  empirischen  Seele  losgelöst, 
vollständig  der  Sphäre  des  Stofifes  entzogen  ist.  Es  bliebe  auch  so 
wahr,  dass  die  eine  untheilbare  geistige  Substanz  in  dem  einen 
Aggregat  der  Erkenntniss-  und  Thätigkeitskräfte  den  Kreislauf  beginnt, 
den  sie  in  dem  anderen  schliesst.  Widerstreitende  und  sich  ausschliessen- 
de  Attribute  jedoch  können  nicht  demselben  Subject  beigelegt  werden. 
Aber,  so  fragt  die  Erlösungslehre,  welche  an  dem  einen  und 
absoluten  Geiste  festhält:  Warum  können  nicht  von  der  einen 
geistigen  Seele  widerstreitende  Merkmale  ausgesagt  werden,  da 
doch  die  wirkliche  Trägerin  der  realen  Merkmale  nicht  die  geistige 
Seele ,  sondern  die  stoffliche  Seele  ist  ?  Diesem  Einwurf  begegnete 
die  neue  Schule  mit  dem  Hinweis ,  dass  die  eine  geistige  Substanz 
nur  dann  widerstreitende  Prädicate  annehmen  könnte,  wenn  dieser 
Geist  äussere,  nicht  innere  Ursache  des  individuellen  Seins  wäre.  Der- 
selbe eine  Geist  könnte  unter  dieser  Vorausssetzung  zu  gleicher  Zeit 
in  dem  einen  individuellen  Sein  das  Leben  erzeugen,  während  er  ein 
anderes  Sein  durch  den  Tod  auflöst.  Aber  die  geistige  Substanz 
kann  in  diesem  Sinne  niemals  Ursache  des  individuellen  Lebens  sein. 
Der  Begriff  der  wirkenden  Ursache  ist  überhaupt  mit  dem  Wesen  des 
Geistes  unvereinbar.  Der  Geist  kann  also  nur  dadurch  mit  dem  Stoffe 
in  Verbindung  treten,  dass  er  vermöge  seiner  Allgegenwart  als  das 
wahre  Sein  und  Wesen,  unterschieden  von  dem  trügerischen  Sein  der 
Persönlichkeit,  im  Inneren  des  belebten  Organismus  wohnt.  Als  Wesen, 
als  das  wahre  Sein  des  Individuums,  kann  aber  die  geistige  Substanz 
nicht  zu  gleicher  Zeit  erlöst  und  nicht  erlöst  sein.  So  folgert 
denn  der  Sämkhyin,  dass  der  Mehrheit  stofflicher  Seelen,  welche  die 
Ursache  des  Handelns  und  Leidens  und  darum  der  Bindung  sind, 
auch  eine  Mehrheit  der  geistigen  Seelen  entsprechen  muss,  welche  in 
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der  Entstehung  der  empirischen  Seelen  gebunden,  in  der  Vernichtung 
der  empirischen  Seelen  erlöst  werden.  Sonst  ist  der  Erlösungsbegriflf 
ein  Phantom. 

Die  geistige  Seele  als  solche,  d.  h.  das  innerste  Wesen  des  Geistes, 
kann  weder  gebunden,  noch  erlöst  werden.  Sie  ist  unbedingt  frei, 
innerlich  mit  keiner  Beziehung  zum  Stoflf  behaftet.  Wenn  es  nun  nur 
eine  geistige  Substanz  gäbe,  so  wäre  diese  eine  Substanz  immer  ge- 
bunden und  immer  erlöst,  weil  es  ein  und  dieselbe  Substanz  ist,  die 
in  dieser  stofflichen  Seele  eingekerkert,  in  jener  stofflichen  Seele  aus 
dem  Kerker  befreit  wird.  Sobald  wir  aber  eine  reale  Verschieden- 
heit der  geistigen  Seelen  annehmen,  haben  wir  auch  eine  reale,  wenn- 
gleich äusserliche  Bindung  und  Erlösung,  weil  es  alsdann  eine  wirk- 
liche Verschiedenheit  geistiger  Seelen  gibt,  von  denen  die  einen  in 
dem  Aggregat  der  stofflichen  Seelenkräfte  eingeschlossen,  die  anderen 
aus  dem  Banne  des  Stoffes  befreit  sind.  In  dieser  Weise  wird  die 
Vielheit  absoluter  Seelen  begründet.  So  unzweifelhaft  es  nun  ist,  dass 
die  Annahme  dieser  Vielheit  geistiger  Seelen,  in  sich  selbst  be- 
trachtet, einen  grossen  Fortschritt  gegenüber  der  älteren  Lehre  von 
dem  einen  absoluten  Geist  darstellt,  ebensowenig  kann  bestritten 
werden,  dass  diese  Vielheit  zur  ursprünglichen  Anlage  des  Systems 
nicht  passt.  Das  zeigt  sich  zunächst  in  der  Art,  wie  die  Existenz 
einer  geistigen,  vom  Stoflfe  wesenhaft  verschiedenen  Substanz  über- 
haupt bewiesen  wird.  Der  Beweis  wird  geführt,  als  handle  es  sich 
um  das  eine,  ewige,  unwandelbare  Sein,  das  Brahman  heisst.  Er  geht 
aus  vom  Wesen  der  Erlösung  und  Seligkeit.  Die  Natur  der  Glück- 
seligkeit verlangt  ein  Sein,  das  einfech,  ewig,  absolut  ist.  Ein  solches 
Sein  findet  sich  aber  nicht  im  Bereiche  der  stofflichen  Welt  Denn 
alles  Sein  der  stofflichen  Welt  ist  wandelbar.  Es  besitzt  die  mannig- 
fachsten Eigenschaften,  durch  die  es  stets  im  Flusse  der  Gegensätze 
gehalten  wird  ^).  Gäbe  es  nun  ausser  der  sinnenfalligen  Erscheinung 
kein  anderes  Sein,  so  wäre  diese  Welt,  die  vor  uns  steht,  wäre  das 
Leben,  das  sich  in  uns  und  um  uns  regt,  nutzlos.  Denn  welchem 
Zwecke  sollte  die  Fülle  des  Lebens  dienen,  die  vor  uns  ausgebreitet 
ist,  wenn  die  wundervolle  Gesetzmässigkeit  nicht  ein  geistiges  Sein, 
das  den  Endzweck  des  Weltganzen  bildet,  voraussetzte.    So  wird  denn 


*)  Sämkhya  Sütras  I  139,  140. 
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aus  dem  Vorhandensein  eines  Urstoffes  das  geistige  Sein  abgeleitet. 
Die  Existenz  des  Urstoflfes  aber  wird  bewiesen  aus  den  Wirkungen, 
die  sich  in  dem  Wandel  der  Erscheinungen  zeigen.  Der  Geist,  so 
heisst  es,  kann  nicht  nach  Art  des  stofflichen  Urgrundes  der  Dinge 
bewiesen  werden.  Dass  es  jedoch  geistige  Substanzen  gibt,  folgt  aus 
der  Natur  des  Urstoflfes.  Denn  der  Urstoflf  stellt  kein  ein&u:hes, 
sondern  ein  zusammengesetztes  Sein  dar.  Er  besteht  aus  den  drei 
Grundkräften  des  Lichtes,  der  Trübung,  der  Finstemiss.  Was  aber 
zusammengesetzt  ist,  setzt  ein  anderes  Sein  voraus,  für  welches  die 
Zusammensetzung  besteht.  Das  ist  die  Seele.  Die  Seele  jedoch  muss 
einfach  sein;  denn  sonst  kämen  wir  zu  einem  regressus  in  infinitum. 
Dieser  Beweisgang,  der  sich  auf  den  Gedanken  stützt,  dass  das  Zu- 
sammengesetzte wegen  des  Einfachen,  das  Wandelbare  wegen  des  Un- 
wandelbaren besteht,  ist  der  Gnmdpfeiler  des  klassischen  Sämkhya. 
Die  ganze  Lehre  von  der  Natur  des  absoluten  Geistes  beruht  darauf. 
Es  gibt  vor  Allem,  so  wird  gefolgert,  ein  Sein,  das  schlechthin  ein- 
fach ist.  Der  Geist  lässt  keine  Mischung  zu,  wie  die  Materie  sie  be- 
sitzt; er  schliesst  jede  Qualität  aus,  die  kommt  und  geht.  Nichts 
haftet  an  dem  Geiste.  Daher  wird  die  Seele  das  klare,  reine,  leuch- 
tende Sein  (^uddha)  genannt,  hell  wie  Crystall. 

Aber  dieser  Satz  von  der  Nothwendigkeit  eines  geistigen  Seins 
wird  bewiesen,  als  handle  es  sich  um  das  eine  unwandelbare  Brahman. 
Das  zeigt  sich  noch  deutlicher  in  der  Forderung,  dass  diese  einfache 
Substanz  ewig  und  unwandelbar  sein  muss.  Die  Unwandelbarkeit  und 
Ewigkeit  wird  der  Seele  im  engsten  Zusammenhang  mit  dem  Attribut 
der  Einfachheit  beigelegt  Auf  die  Frage:  Was  ist  die  Seele?  ant- 
wortet der  Säipkhyin:  »Die  Seele  ist  Licht.«  Ihr  Wesen  besteht  in 
der  Klarheit  der  Erkenntniss.  Reine  Erkenntniss  ist  sie  als  einfache 
Substanz.  Die  Einfachheit  der  Substanz  schliesst  aus,  dass  die  Er- 
kenntniss als  Qualität  der  Seele  anhafte.  Daher  muss  gesagt  werden, 
die  Seele  i  s  t  Erkenntniss,  nicht :  sie  besitzt  Erkenntniss.  Immer  wieder 
kommt  das  Sämkhyin  darauf  zurück,  dass  die  Seele  absolut  einfach 
ist  und  in  dem  Ausschluss  jeder  Qualität  den  Gegensatz  zur  Materie 
darstellt.  »Wäre  die  Seele  mit  Eigenschaften  behaftet,  so  wäre  sie 
wandelbar.«  ^)    Die  Wandelbarkeit  kommt  einzig  und  allein  dem  Stoffe 


»)  Sämkhya  Sütras  I  145. 
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zu.  Alles,  was  mit  der  Materie  zusammenhängt,  ist  »verursacht«, 
»beweglich«,  »diflferenzirt«,  »abhängig«.  Die  Natur  des  Geistes  schliesst 
ein  jedes  dieser  dem  Stoflfe  eigenthtimlichen  Attribute  aus  ^).  Der  Geist 
hat  ebensowenig  eine  innere  Beziehung  zur  Zeit  wie  zum  Raum.  Inter- 
essant ist  die  Art,  wie  die  Natur  der  geistigen  Substanz  als  »ewig« 
und  »allgegenwärtig«  hingestellt  wird.  Ewig  ist  die  geistige  Seele, 
weil  sie  nicht  mit  diesem  oder  jenem  Moment  der  Zeit,  sondern  mit 
jeder  Zeit  verbunden  ist.  Die  »Ewigkeit«  wird  definirt  als  das  »Zu- 
sammensein mit  jeder  Zeit«.  Und  dementsprechend  lautet  die  De- 
finition des  »allgegenwärtigen«  Seins  »Verbindung  mit  jedem  Ort  des 
Raumes«.  Ewigkeit  und  Allgegenwart  sind  essentielle  Merkmale 
der  Seele.  Es  werden  dabei  die  Begriffe  »wesentlich«  imd  »zufiillig« 
einer  Prüfung  unterzogen.  Wesentlich  wird  dasjenige  genannt,  was 
einem  Ding  kraft  seiner  »eigenen  Natur«  (svabhäva)  zukommt,  un- 
wesentlich  das,  was  hinzutritt  (ägantuka).  Agantuka  bezeichnet  wört- 
lich »das  Hinzukommende«  (ä  -|-  gam),  entspricht  also  ganz  dem  Be- 
griff des  Accidenz  gegenüber  dem  Begriff  der  Substanz.  Das ,  was 
zur  Essenz  eines  Dinges  gehört,  kann  niemals  fehlen;  es  kann  weder 
kommen,  noch  gehen,  wie  das  Accidenz.  Denn  die  Essenzen,  so 
lautet  ein  anderer  Satz,  sind  ewig  und  unzerstörbar.  Eine  Vernichtung 
des  Wesens  gibt  es  nicht. 

Diese  Sätze  von  der  Natur  des  Essentiellen  und  der  Unzerstör- 
barkeit des  Wesens  der  Dinge  sind  von  ganz  besonderer  Bedeutung 
für  die  Entwickelung  des  Seelenbegriffes.  Denn  auf  sie  stützt  sich 
die  Speculation,  wenn  sie  dem  Geiste  Ewigkeit  und  Unwandelbarkeit 
beilegt.  Ewig  ist  der  Geist,  weil  er  mit  jedem  erdenkbaren  Zeitpunkt 
zusammen  existirt ;  unwandelbar  ist  er,  weil  er  jeden  Zustand  (avasthä), 
der  durch  hinzutretende  (agantuka)  Eigenschafben  herbeigeführt  wird, 
unbedingt  ausschliesst.  »Zuständlichkeit«  ist  das  unterscheidende  Merk- 
mal des  Stoffes.  Daher  ist  mit  dem  Wesen  des  Geistes  auch  jede 
Art  der  Thätigkeit  unvereinbar.  Denn  Thätigkeit  setzt  Zuständlich- 
keit, Zuständlichkeit  setzt  Wandelbarkeit  voraus.  Fälschlich  wird  dem 
Geiste  die  Natur  eines  handelnden  Prindps  beigelegt.  Der  Geist 
kann  weder  »handelnd« ,  noch  »leidend«  gedacht  werden.  Er  ist 
eben  reines  Sein,  oder,    wie   ein  anderer  Satz  zusammenfassend  sagt. 


0  Sftmkhya  Sütras  I  12—15. 
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»vermöge  seiner  Natur  ewig  einfach,  erkennend,  frei,  ohne  Beziehung 
zu  diesem  oder  jenem  Sein«.     Wir  sehen,    wie    in    allen   jenen  Vor- 
stellungen nur  der  alte  Grundbegriff  des  Geistes,  den  die  systematische 
Erlösungslehre    des    Säipkhya   aufgestellt   hat,    der  Begriff  des   eigen- 
schaftslosen Wesens,  entwickelt  wird.    Die  Speculation  knüpft  an  den 
Begriff  von  Guna ,  »Eigenschaft« ,  an ,   um  daraus  alle  jene  Sätze  ab- 
zuleiten,   welche  vom  Wesen    des  Geistes   jede  Art    des  wandelbaren 
Seins  ausschliessen.     Der  Gang,  den  die  Untersuchung  einschlägt,  ist 
vor  Allem  lehrreich  durch  die  Consequenz,  mit  der  die  verschiedenen 
Merkmale  des  geistigen  Wesens    aus  dem  Begriff  des  einen  absoluten 
Geistes    abgeleitet   werden.     Dass    hier    einfach    das    in  Brahman   ge- 
zeichnete Idealbild    copirt   wird,    ergibt   sich    aus    der  vollkommenen 
Uebereinstimmung    der    Merkmale    »reines    Sein«    (sat),    »reines   Er- 
kennen« (cit),  »reine  Seligkeit«  (änanda).    Diese  Merkmale  erscheinen 
zuerst  in  der  Entwickelung  des  Gottesbegriflfes,  d.  h.  als  Attribute  des 
im  Brahman  geborgenen  einen  göttlichen  Seins.    Die  geistigen  Einzel- 
seelen,   welche    die    im  Sämkhya  emporkommende  neue  Richtimg  an 
Stelle    der  einen  geistigen  Substanz  setzt,    sind   ebensoviele  Brahman- 
Substanzen ,    absolutes    Sein ,   wie   Brahman ,   absolutes  Denken ,    wie 
Brahman,   absolute  Wonne,    wie  Brahman.     Sie  sind  aber  nicht  blos 
ewig  unwandelbar,  wie  Brahman,  sondern  auch  »allgegenwärtig«,  wie 
das    göttliche  Sein.     Darin  verräth    sich    deutlich    die    alte    ursprüng- 
liche göttliche  Natur;    denn    nur  der  eine   göttliche  Geist   konnte  als 
»mit  jedem  Orte  im  Räume  verbunden«  betrachtet  werden.    Dem  Be- 
griffe der  geistigen  Einzel  seele  widerstreitet  das.    Denn  wenn  es  der 
geistigen  Substanz   auch    möglich    ist,    zu   allen  Punkten  des  Raumes 
vorzudringen,  und  wenn  sie  auch  an  vielen  Orten  zugleich  sein  kann, 
so  vermag   sie   als  Einzelseele    doch   nicht   den   ganzen    unendlichen 
Raum  zu  erfüllen.    Träfe  das  zu,  dann  hätten  wir  nicht  eine,  sondern 
unendlich   viele  Einzelseelen,    welche   alle   gleichzeitig   denselben  un- 
endlichen Raum  mit   ihrer  Wesenheit   erfüllen  würden.     Das  Attribut 
»verbunden  mit  jedem  Ort«  kann  also  ursprünglich  nur  dem  einen  un- 
endlichen Brahman  zugekommen  sein.    Noch  deutlicher  zeigt  sich  die 
Identität  von  geistiger  Einzelseele  und  göttlichem  Sein  in  der  Thatsache, 
dass  die  geistige  Substanz,    welche  als  Einzelseele    das  wahre  Wesen 
des  Individuums  bildet,  »unbegrenzt«,  »unendlich«  sein  soll.    Es  wird 
gesagt,    dass    alles,   was  begrenzt  sei,    dem  Bereiche  des  Stoffes  an- 
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gehöre,  die  geistige  Substanz  hingegen  sei  ihrer  ganzen  Natur  nach  un- 
endlich. Daraus  folgt,  dass  die  Zahl  der  unendlichen  Wesenheiten 
unbegrenzt  ist.  Obschon  also  die  Speculation  an  Stelle  des  einen 
Brahman  unendlich  viele  geistige  Substanzen  setzte,  so  Hess  sie  doch 
alle  Attribute  der  im  Brahman  dargestellten  geistigen  und  göttlichen 
Substanz  unberührt.  So  viele  Einzelseelen ,  so  viele  göttliche  Wesen. 
Und  das  in  unbedingter  Loslösung  von  aller  Materie,  ganz  in  sich 
und  für  sich  bestehende  absolute  Sein  und  Denken  des  göttlichen 
Geistes  bleibt  nach  wie  vor  das  Endziel  des  Strebens  als  Inbegriff 
der  Glückseligkeit.  Während  aber  auf  der  einen  Seite  der  Widerspruch 
einigermaassen  aufgehoben  wurde,  der  dem  Begriffe  der  »Erlösung«  an- 
haftete, wurde  auf  der  anderen  Seite  ein  neuer  Zwiespalt  in  das  System 
hineingetragen.  An  Stelle  des  einen  absoluten  göttlichen  Seins ,  das 
niemals  erlöst  wird,  weil  es  immer  von  den  Fangarmen  des  ewig 
zeugenden  Urstoflfes  umschlossen  wird,  haben  wir  jetzt  viele  geistige 
Wesen,  die  zwar  erlöst  werden,  aber  in  ihnen  auch  ebenso  viele  gött- 
liche Wesen,  deren  Sein  unendlich,  deren  Leben  absolutes  Denken 
ist.  Es  war  der  Speculation  ganz  unmöglich  geworden ,  noch  dem 
Widerspruch  zu  entrinnen,  welchen  Ausweg  sie  auch  suchen  mochte. 
Denn  alle  Begriffe  waren  im  engsten  Zusammenhang  mit  der  Lehre 
von  der  weltbildenden  Urmaterie  und  ihrer  Eigenschaften  entwickelt 
worden.  Das  ganze  System  war  zugeschnitten  auf  die  Lehre,  dass 
der  Urstoff  unausgesetzt  aus  eigener  Kraft  sich  in  der  Gestalt  der 
Weltseele  ausbreitet  und  durch  die  Spaltung  des  »Ur-Ich«  in  »Einzel- 
Ich«  den  absoluten  Geist  mit  der  täuschenden  Hülle  eines  persön- 
lichen Seins  umgibt.  Die  innerste  Wurzel  des  Systems  war  die  Lehre, 
dass  Brahman  als  absolutes  Sein  und  Denken  des  göttlichen  Geistes 
das  erlösende  Endziel  ist.  Da  hätte  der  ganze  Aufbau  des  Systems 
in  Stücke  zerschlagen  und  alles  von  Grund  aus  wiederum  begonnen 
werden  müssen,  wenn  man  mit  grösserem  Erfolg  die  Lehre  von  Gott 
und  Welt,  von  Geist  und  Materie  hätte  entwickeln  wollen.  Nachdem 
aber  einmal  die  Begriffe  von  Geist  und  Gott  in  eine  Vorstellung  zu- 
sammengeflossen waren,  sodass  alles,  was  nicht  mit  Gott  identisch 
ist,  dem  Bereiche  des  Stoffes  zugezählt  werden  musste,  war  das 
Schicksal  der  Speculation  entschieden.  Und  so  sehen  wir  denn,  wie 
die  ganze  Lehre  vom  Urstoff  und  von  der  empirischen  Seele  voll- 
ständig unberührt  blieb  von  dem  Wechsel,  der  an  höchster  Stelle  zu 
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Gunsten  der  Vielheit  geistiger  Seelen  eingetreten  war.  Es  begegnet 
uns  die  gleiche  Vorstellung  der  Prakriti.  Sie  erzeugt  zuerst  die  Ver- 
nunft; aus  der  Vernunft  geht  der  Ahaipkiba,  aus  dem  AhaipkAra 
gehen  die  Elemente  und  Lebenskräfte  hervor.  Die  Eigenschaften, 
welche  dem  Urstoff  beigelegt,  die  Functionen,  welche  den  einzelnen 
Organen  zugewiesen,  die  Beziehungen,  welche  zwischen  den  feinstoff- 
lichen und  grobstofflichen  Elementen  einerseits  und  den  Sinnesorganen 
andererseits  gefunden  werden,  sind  die  gleichen.  In  dem  systematischen 
Aufbau  ist  keine  Aenderung  wahrnehmbar.  Wohl  aber  zeichnet  sich 
die  Art,  in  der  die  einzelnen  Prindpien  erörtert  und  begründet  werden, 
durch  eine  viel  grössere  Schärfe  aus.  Der  Fortschritt  des  philo- 
sophischen Denkens  tritt  in  der  Behandlung  einiger  Begriffe  und  Lehr- 
sätze charakteristisch  hervor.  In  einer  Frage  jedoch  zeigt  das  jüngere 
Sämkhya  einen  entschiedenen  Gegensatz  zum  alten  System  der  Prakriti, 
in  der  Frage  nach  dem  Vorhandensein  eines  Demiurg  in  der  Gestalt 
des  Igvara  oder  »höchsten  Herrn«.  Wir  sahen,  wie  Samkhya  und 
Yoga  sich  dadurch  unterscheiden,  dass  Säipkhya  mittelst  der  Schluss- 
folgerung alle  Erscheinungen  des  Lebens  auf  den  Urstoff  zurückführt, 
um  in  der  aus  dem  Urstoff  hervorgehenden  individuellen  Seele  die 
Quelle  aller  Leiden  nachzuweisen,  dass  aber  Yoga  durch  vollständiges 
Aufgehen  der  Sinne  in  Igvara,  als  der  göttlich  und  persönlich  ge- 
dachten Schöpferkraft  des  Urstoffes,  die  Erlösung  aus  den  Leiden,  zu 
der  Samkhya  speculativ  den  Weg  gewiesen,  praktisch  verwirklicht.  Da- 
durch nun,  dass  Samkhya  an  Stelle  des  einen  göttlichen  Seins  viele 
geistige  Wesen,  welche  mit  ganz  den  gleichen  göttlichen  Attributen 
ausgestattet  sind,  setzte,  wurden  Säinkhya  und  Yoga  als  theoretisches 
und  praktisches  Wissen  auseinandergerissen.  Ein  Igvara  war 
als  weltbildender  Schöpfer  unvereinbar  mit  der  Lehre  von  der  unend- 
lichen Zahl  geistiger  Substanzen.  Sich  durch  Versenkung  in  die  eine 
Weltseele  zur  absoluten  Seele  den  Weg  zu  erschliessen ,  hatte  nur 
dann  einen  vernünftigen  Sinn,  wenn  in  der  einen  Weltseele  das 
eine  absolute  göttliche  Sein  und  Wesen  aller  Dinge  verborgen  gedacht 
wurde.  In  dem  Augenblicke  aber,  wo  an  Stelle  des  einen  gött- 
lichen Seins  viele  geistige  Substanzen  traten,  die  den  einzelnen  em- 
pirischen  Seelen  entsprachen,  war  der  zum  Igvara  verkörperten  einen 
Weltseele  der  Boden  entzogen.  Der  Igvara  als  Demiurg  schwebte  in 
der   Luft.     Und    so   kam    Säipkhya   dazu,    das   Vorhandensein   eines 
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Weltbildners  zu  leugnen.  Wenngleich  das  ältere  Saipkhya  »ohne 
Igvara«  (antgvara)  hiess,  weil  es  nicht  durch  praktisches  Ansehen  in 
Igvara,  sondern  durch  methodische  Schlussfolgerung  zum  erlösenden 
Wissen  führte,  so  leugnete  es  nicht  blos  nicht  das  Vorhandensein  eines 
Igvara,  sondern  behauptete  und  bewies  die  Existenz  eines  solchen  in 
dem  Begrifif  der  weltbildenden  und  regierenden  Vernunft. 

Diese  Weltseele  ist  jetzt  als  Hülle  des  Geistes  ein  ganz  sinnloses 
Gebilde,  nachdem  die  Einheit  durch  eine  Vielheit  göttlicher  Geister 
ersetzt  ist.  Und  so  war  es  vom  Standpunkt  des  jüngeren  Säijikhya 
nur  folgerichtig  gedacht,  wenn  es  die  Vorstellung  eines  weltbildenden 
und  welterhaltenden  Demiurg  in  der  Gestalt  des  Igvara  vollständig 
ausschloss.  Das  jüngere  Simkhya  leugnet  das  Vorhandensein  eines 
Igvara  als  Mittelglied  zwischen  Urstoflf  und  empirischer  Einzelseele. 
Damit  gewinnt  von  jetzt  an  antgvara  allerdings  die  Bedeutung  eines 
Systems,  das  die  Existenz  eines  I^vara,  eines  höchsten  Herrn  im 
Sinne  einer  persönlich  gedachten,  weltschafifenden  Kraft,  bestreitet. 
Und  in  dieser  Ablehnung  des  Igvara  zeigt  sich  der  durchgreifende 
Zwiespalt,  der  älteres  und  jüngeres  Sämkhya  trennt.  Aber  darum  be- 
deutet anigvara  noch  lange  nicht  ein  »atheistisches«  System.  Denn 
der  absolute  Geist,  welchen  das  jüngere  Säipkhya  in  seinen  absoluten 
Seelen  schildert,  ist  seinem  innersten  Wesen  nach  ein  göttliches  Sein, 
in  allen  wesenhaften  Attributen  identisch  mit  der  einen  göttlichen 
Natur  des  Brahman,  sodass  in  der  realen  Vielheit  der  absoluten 
geistigen  Seelen  sich  nur  das  eine  Brahman  vervielfiütigt.  Daher  wird 
auch  ausdrücklich  bei  Behandlung  der  Frage,  ob  ein  Igvara  existire, 
unterschieden  zwischen  dem  göttlichen  Sein  der  absoluten  Seele  und 
dem  persönlichen  Weltbildner.  »Wenn  ihr  unter  Igvara  das  absolute 
Sein  des  Atman  versteht,  so  geben  wir  die  Existenz  eines  höchsten 
Herrn  zu.«  ^)  Wenn  aber  darunter  »ein  allwissender  (sarvajna)  und 
allmächtiger  (sarvakartä)  Demiurg«  verstanden  werden  soll,  so  muss 
das  Vorhandensein  eines  Igvara  bestritten  werden.  An  zwei  Stellen 
wird  diese  Verneinung  eingehend  begründet.  Es  lasse  sich,  so  wird 
ausgeführt,  kein  Beweis  dafür  bringen*).  Die  Gegner  behaupten: 
»Erde,  Wasser,  Feuer,  Luft  sind  Producte.     Producte  aber  verlangen 
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einen  Bildner.  Also  gibt  es  einen  Weltbildner.  c  Darauf  erwidert  der 
Säijikh)dn:  Entweder  wird  dieser  Weltbildner  körperlich  oder  geistig 
gedacht.  Ist  er  ein  geistiges  Wesen,  so  fällt  seine  Wesenheit  mit 
dem  Sein  des  absoluten  Geistes  zusammen.  Dem  Wesen  des  Ab- 
soluten Geistes  aber  widerstreitet  jede  Form  der  Thätigkeit.  Denn 
jede  Thätigkeit  schliesst  einen  Wechsel,  einen  Uebergang  vom  Nicht- 
sein zum  Sein,  ein;  ein  solcher  Uebergang  jedoch  ist  mit  der  Natur 
des  absoluten  Geistes  ganz  unvereinbar.  Thätigkeit,  mag  sie  wie  auch 
immer  geartet  sein,  ist  ein  Attribut  des  Stoffes.  Stellt  man  sich  aber 
den  Weltbildner  als  ein  körperliches  Sein  vor,  so  ist  ein  solcher 
Schöpfer  ganz  und  gar  überflüssig.  Denn  alles,  was  im  Bereiche  des 
sinnenfälligen  Seins  geschieht,  geht  von  der  weltwirkenden  ELrafb  aus, 
die  dem  Urstoff  innewohnt  Der  Urstoflf  vermag  mittelst  der  drd 
Grundkräfte  alle  jene  Wirkungen  hervorzubringen,  für  welche  »ein  all- 
wissender und  allmächtiger  Schöpfer«  gefordert  wird.  Gegen  diesen 
Satz  kann  vom  Standpunkt  des  Sämkhyin  nichts  eingewendet  werden. 
Denn  der  dort  ausgesprochene  Gedanke  bildet  ein  grundlegendes 
Axiom  der  Lehre  vom  absoluten  Gegensatz  des  Urgeistes  und  Ur- 
stoflfes.  Früher  oder  später  musste  die  Entwickelung  mit  Nothwendig- 
keit  dahin  führen,  die  Gestalt  der  »Weltseele«  als  ein  ganz  über- 
flüssiges Ornament  des  Systems  in  die  philosophische  Rumpelkammer 
zu  werfen,  um  alle  weltbildende  Thätigkeit  ohne  Dazwischenkunfl:  des 
vermittelnden  Igvara  aus  dem  Urstoff,  als  aus  der  letzten  Ursache, 
und  aus  der  urstofilichen  Einzelseele,  als  aus  der  unmittelbaren  Ur- 
sache, herzuleiten. 

In  dieser  Leugnung  des  I^vara ,  als  des  mit  götdichen  Attributen 
ausgestatteten  Weltbildners,  lag  nun  ein  entschiedener  Bruch  mit  dem 
Yoga.  Denn  Yoga  beruht  als  das  praktische  Wissen  der  Erlösung 
unmittelbar  auf  Igvara.  Igvara  leugnen  hiess  daher  die  Grundlage 
untergraben,  auf  der  das  Gebäude  des  im  Yoga  dargestellten  er- 
lösenden Wissens  stand.  Und  so  bildete  sich  denn  ein  ausgesprochener 
Gegensatz  zwischen  Sämkhya  und  Yoga  aus,  ein  Riss,  der  beide 
Methoden  in  zwei  sich  ausschliessende  Systeme  schied.  Während 
das  ältere  Säijikhya  und  Yoga  Theorie  und  Praxis  eines  Systems 
der  Erlösung  darstellten,  kann  jetzt  von  einem  System  nicht  mehr 
die  Rede  sein,  wenn  Sämkhya  als  Theorie  das  verneint,  was  dem 
Yoga   als  Praxis   zum   eigentlichen   Fundamente    dient.     Daher   kann 
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auch  nicht  mehr  von  diesem  Sämkhya  gelten,  was  uns  die  epischen 
Urkunden  des  Sämkhya  so  häufig  wiederholen,  dass  es  mit  Yoga  zu- 
sammen eine  einzige  Lehre  bilde  und  dass  derjenige  weise  sei ,  der 
Sämkhya  und  Yoga  für  e  i  n  System  ansehe  (ekam  sämkhyam  ca  yogam 
ca).  Das  passte  vortreflflich ,  so  lange  Sämkhya  mit  der  Vorstellung 
der  einen  absoluten  Seele  den  Begriff  der  Weltseele  verband,  die 
sich  in  die  empirischen  Einzelseelen  spaltet.  Auf  dieser  Grundlage 
fügen  sich  Sämkhya  und  Yoga  in  schönster  Harmonie  zu  einem 
System  zusammen.  Jetzt  aber  verficht  Sämkhya  die  Theorie  einer 
Vielheit  absoluter  Seelen,  während  Yoga  nach  wie  vor  die  Praxis  der 
Erlösung  auf  die  Lehre  von  einem  göttlichen  Urgeist  und  einer  Welt- 
seele gründet.  So  stimmen  Theorie  und  Praxis  des  erlösenden  Wissens 
nicht  mehr  überein.  Was  nun  unser  besonderes  Interesse  hier  fesselt, 
ist  die  Thatsache,  dass  Sämkhya  gerade  dadurch,  dass  es  die  Theorie 
der  Erlösung  innerlich  besser  begründen  will,  die  Grundlage,  in  der 
die  Praxis  der  Erlösung  wurzelt,  erschüttert. 

Mit  Hülfe  der  Vielheit  wollte  Sämkhya  aus  einer  Erlösung,  die 
nur  Schein  war,  eine  wirkliche  Erlösung  machen,  indem  jeder  em- 
pirischen Seele,  die  bindet,  eine  absolute  Seele,  die  gebunden  wird, 
entsprechen  sollte.  Wenn  wir  von  diesem  Gesichtspunkt  aus  das 
ältere  Säipkhya  mit  dem  jüngeren  vergleichen,  so  erscheint  letzteres 
in  dem  Pluralismus  seiner  absoluten  Seele  in  einem  ganz  neuen  Lichte. 
Das  Sämkhya  der  klassischen  Texte  hatte  der  Erlösungslehre  eine 
ganz  neue  Wendung  gegeben.  Das  Bestreben,  aus  dem  Schein  einer 
Erlösung  eine  wirkliche  Erlösung  dadurch  zu  machen,  dass  den  stoff- 
lichen Seelen  ebenso  viele  geistige  Seelen  gegenübergestellt  wurden  ,<* 
hätte  einen  gewaltigen  Umschwung  im  Bereiche  der  Speculation  herbei- 
führen und  die  Forschung  zu  einer  gesunderen  Entwicklung  bringen 
können,  wenn  nicht  schon  bald  die  Reaction  im  Vedänta  ausgebrochen 
wäre  und  die  Speculation  in  den  widersinnigsten  Monismus  zurück- 
getrieben hätte.  Diese  Reaction  konnte  nicht  ausbleiben.  Die  Praxis 
der  Erlösung  erwies  sich  in  dem  Begriff  des  einen  absoluten  Geistes 
und  der  Weltseele  mächtiger  als  die  Theorie  der  Erlösung,  mochte 
diese  Theorie  auch  noch  so  viel  Berechtigung  in  sich  tragen. 

Während  Sämkhya  in  der  neuen  speculativen  Umbildung  sich 
selbst  überlassen  blieb,  wurde  die  im  Yoga  dargestellte  erlösende  Er- 
kenntniss  des  einen  absoluten  Geistes  zum  Ausgangspunkt  einer  philo- 
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sophischen  Bewegung,  die  auf  die  alte  Lehre  von  der  Einzigkeit  des 
wahren  Seins  und  Wesens  zurückging,  um  in  ihr  das  Ideal  des  er- 
lösenden Wissens  neu  zu  begründen.  Indem  alles  Bemühen  daraut 
gerichtet  wurde,  den  Begriff  des  einen  und  absoluten  Geistes  in  seiner 
ursprünglichen  Gestalt  zu  erhalten,  wurde  die  Rückkehr  zum  Idealismus 
des  Einheitsgedankens,  wie  er  sich  im  Zeitalter  der  Opfermystik  ent- 
wickelt hatte,  zum  Schlagwort. 

IL   Die  Erlösung  im  Monismus  des  jüngeren  Vedänta. 

In  der  Erlösungsphilosophie  des  jüngeren  Sämkhya- Systems 
haben  wir  die  eigentliche  Erbin  des  alten  Idealismus  zu  suchen. 
Aber  die  Umgestaltung,  welche  der  Einheitsgedanke  in  dem  Plu- 
ralismus der  absoluten  Seelen  erfuhr,  fand  nicht  innerhalb  des  ge- 
sammten  Sämkhya  Anklang. 

Innerhalb  der  Philosophie,  welche  ihren  Mittelpimkt  in  der  auf 
methodischer  Grundlage  ruhenden  Erlösungslehre  von  Prakrid  und 
Purusha  hatte,  trat  durch  die  Weiterbildung  zum  Pluralismus  eine 
Spaltung  ein.  Während  die  Partei  des  Fortschrittes  in  der  Lehre, 
dass  jeder  stofflichen  Einzelseele  eine  geistige  Einzelseele  entspreche, 
eine  wirkliche  Erlösungslehre  glaubte  geschaffen  zu  haben,  sah  die 
am  Alten  festhaltende  Richtung  in  diesem  Fortschritt  nur  einen  Ab- 
fall von  der  Höhe  des  alten  Einheitsgedankens  und  trennte  sich  von 
den  Neuerem,  um  auf  den  Boden  der  Lehre  vom  Einen  und  Absoluten, 
wie  sie  in  den  Denkmälern  der  Opfermystik  erschien,  eine  selbst- 
ständige Schule  zu  begründen.  Gegenüber  der  philosophischen 
Richtung,  welche  den  Schwerpunkt  der  Speculation  in  dem  Begrifi 
der  Erlösung  fand,  betonte  sie  die  Einheit  des  absoluten  Geistes, 
nicht  als  sollte  ihre  Lehre  keine  Erlösungsphilosophie  sein.  Im 
Gegentheil  der  leitende  Gedanke,  der  im  Vedanta  entwickelten  Ideen 
ist  nicht  weniger  als  im  Säipkhya  die  Vorstellimg  des  aus  dem  Kreis- 
lauf des  Lebens  erlösenden  Wissens.  Volle  Uebereinstimmung  waltet 
zwischen  beiden  Richtungen  in  dem  Gedanken,  dass  alle  Wissenschaft 
dazu  anleiten  soll,  uns  von  dem  Wahnbilde  des  sinnenfälligen  Lebens 
zu  befreien.  Beide  erblicken  den  Urquell  alles  Leidens  in  jener 
Triebkraft,  die  als  »Ich«  unausgesetzt  den  Menschen  in  den  Strudel 
des  Lebens  und  seiner  widerstreitenden  Gegensätze  reisst.  Beide 
sehen    das  »Heil«  einzig   in  jener  Erkenntniss,    durch  die  wir  unser 
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wahres  Wesen  in  einer  absoluten  geistigen  Seele  erfassen,  welche  von 
einer   stofflichen  Seele   verdeckt   wird.     Beide   suchen    zu    der  unter- 
scheidenden   Erkenntniss    durch    die    methodische   Zergliederung    der 
stofflichen  Seele   zu    führen.     Und    die  Principien    und  Elemente,    in 
welche   hier  wie  dort  der  grobstoffliche  Körper  und  die  feinstoffliche 
Seele   zerlegt  wird,    sind  die  gleichen,  so  dass  in  dem  methodischen 
Aufbau  nur  ein  System  der  Erlösungslehre  vor  uns  zu  stehen  scheint. 
Und    doch,    obschon   sich  die  Speculation  beider  Schulen  demselben 
Ziele  der  Erlösung  zuwendet  und  in  derselben  Bahn  bewegt,  so  gibt 
sich  in  der  Art,   wie  der  Erlösungsgedanke  und  die  Wesensgleichheit 
mit   dem   absoluten  Geiste    behandelt   wird,    ein   bedeutsamer  Unter- 
schied   zu    erkennen.     Während  im  Sämkhya  die  Erlösungsidee  nach 
wie   vor   die    innerste  Wurzel  des  Systems  bildet,  wird  im  Vedänta  ^) 
das  Hauptgewicht  auf  den  BegriffdesEinen  undAbsoluten 
gelegt.     Indem    Sämkhya    die  Lehre   von    dem  Urstoff"  und    der   aus 
dem  Urstoff"  hervorgehenden  Seele  entwickelt,  sucht  es  zu  zeigen,  wie 
durch  Aufhebung   dieser  Seele    die    absolute  Seele    dem  Getriebe  des 
Stoffes   entzogen    und    in    der  unbedingten  Isolirtheit  (kaivalyam)  von 
dem  Wahne,  der  sie  bis  jetzt  umgab,  erlöst  wird.     Vedänta  legt  uns 
dieselbe  Analyse    der   stofflichen  Seele   vor,    um    den  Beweis   zu    er- 
bringen, dass  es  nur  einen  einzigen  absoluten  Geist  gibt,  der  in  dem 
reinen  Sein    und  Denken    die   höchste  Glückseligkeit   darstellt     Alles 
Interesse  concentrirt  sich  um  die  Einheit  und  Einzigkeit  des  absoluten 
Seins.      Darin    zeigt    sich    zunächst   die    Herkunft   des   Vedänta   aus 
dem    im  Samkhya   zum  System  entwickelten  Idealismus  des  Einheits- 
gedankens.      Die     vollständige    Uebereinstimmung    zwischen    beiden 
Richtungen  in  dem  Aufbau  der  Principien  kann  nur  in  gemeinsamem 
Boden   wiu-zeln;    dieser    gemeinsame  Boden  ist  eben  jene  Lehre  von 
den  Elementen  und  Principien,    welche  das  Wesen  des  Sämkhya  als 
System    ausmacht.     Dass   Vedänta    aber    die  Einheit   und   Einzigkeit 
des    absoluten   Geistes    in    den  Vordergrund    stellt,    beruht    auf  dem 
Gegensatz   zur  Lehre  von  der  Vielheit  absoluter  Seelen,    zu  der  sich 
das    Sämkhya    in    einer    kühn    emporstrebenden    Richtung    weiterge- 
gebildet  hatte. 


>)  Für  die  Einzelheiten  des  Systems  sei  hingewiesen  auf  P.  Deussen, 
System  des  Vedänta,  Leipzig  1883. 
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Igvara  war  als  vermittelndes  Glied  zwischen  der  Vielheit  stoff- 
licher Seelen  und  der  Einzigkeit  der  absoluten  Seele  überflüssig  ge- 
worden. Hier  nun  setzte  die  Reaction  ein,  um  die  ursprüngliche 
Einzigkeit  des  Urgeistes  wieder  herzustellen.  Sie  kehrte  zu  Igvara 
als  dem  Inbegriff  aller  jener  weltzeugenden  Kräfte  die  in  uns  die 
Täuschung  der  Vielheit  hervorbringen,  zurück.  Indem  Vedänta  auf 
diese  Vorstellung  zurückgriff,  wollte  es  zeigen,  wie  nur  in  einem 
Wissen ,  das  nichts  anderes  zulässt ,  als  die  Weltseele  auf  der  einen 
Seite,  den  Urgeist  auf  der  anderen  Seite,  der  Schlüssel  zum  Problem 
der  Erlösung  gefunden  wird.  Die  Frage  nach  dem  Ursprung  der 
Täuschung  wird  in  der  Vorstellung  vom  Igvara  beantwortet,  die  Frage 
nach  dem,  was  als  wahres  Wesen  übrig  bleibt,  im  Begriff  des  höheren 
Brahman.  Niederes  Brahman  und  höheres  Brahman  aber  unter- 
scheiden sich  wie  stoffliche  und  geistige,  wie  empirische  und  absolute 
Seele.  Und  der  Unterschied  gibt  sich  in  dem  Gegensatz  von  »Qualität- 
behaftet« (saguna)  und  »Qualitätlos«  (nirguna)  zu  erkennen.  Das 
wahre  Wesen  des  Menschen  besteht  in  dem  absolut  eigenschaftslosen 
Wesen  des  göttlichen  Geistes,  das  Scheinsein  wtu-zelt  in  dem  attribut- 
haften Wesen  der  stofflichen  Seele.  Als  wahres  Sein  existirt  nur 
jene  reine  Geistigkeit.  Ursache  der  individuellen  Empfindung 
ist  eine  Weltseele ,  die  sich  in  den  Einzelseelen  zur  Vielheit  persön- 
licher Wesen  entfaltet.  Das  zwischen  dem  Urgeiste  des  Yogin  und 
dem  höheren  Brahman  des  Vedantin  in  der  Vorstellung  eines  ein- 
zigen absolut  seienden,  denkenden,  seligen  Geistes,  der  unser  wahres 
Wesen  bildet,  volle  Uebereinstimmung  waltet,  kann  nicht  bestritten 
werden.  Auch  darüber  ist  jeder  Zweifel  ausgeschlossen,  dass  das 
niedere  Brahman,  das  als  Igvara  »Schöpfer«  verehrt  wird,  identisch 
ist  mit  dem  Igvara,  in  dem  die  Betrachtung  des  Yogin  aufgeht.  Wie 
aber  entsteht  der  l9vara,  dessen  sich  Vedänta  bedient,  um  die  Welt  zu 
entwickeln?  Hier  scheint  zwischen  Yoga  und  Vedänta  ein  so  tief- 
greifender Unterschied  zu  walten,  dass  Vedänta  nicht  aus  dem  Yoga, 
sondern  im  Gegensatz  zum  Yoga  entstanden  sein  muss.  Im  Yoga  is* 
l9vara  als  »Schöpfer«  die  Verkörperung  aller  dem  Urstoff  eigenen 
weltschaffenden  Kräfte.  I^vara  geht  als  Weltseele  aus  dem  Urstoö 
hervor.  Nur  so  ist  es  möglich,  dass  er  materielle  und  wirkende  Ur- 
sache der  Welt  zugleich  sein  kann.  Nun  leugnet  der  Vedantin  die 
Existenz    eines    solchen  Urstoffes,    der    neben    dem  Urgeist  als  reales 
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Princip  einer  realen  Welt  existirt.  Es  gibt  nur  ein  einziges  Sein, 
dessen  Wesen  in  der  absoluten  Reinheit  der  geistigen  Wesenheit  be- 
steht AUes  Andere  ist  Täuschung  (mayd).  Wie  kann  also  Igvara 
entstehen  als  »Schöpfer«  der  Welt?  Einen  Urstoflf  gibt  es  nicht.  Und 
ebensowenig  kann  Igvara  aus  dem  absoluten  Wesen  des  höheren 
Brahman  hervorgehen.  Denn  als  schlechthin  vollkommenes  Sein 
schliesst  es  jeden  Wechsel,  jede  Thätigkeit  unbedingt  aus.  Woher 
also  stammt  der  Igvara  der  Vedäntin  ?  Hier  berühren  wir  den  Grund- 
charakter der  vom  Vedänta  entwickelten  Erlösungslehre.  Der  im 
älteren  Sämkhya  ausgebildete  Idealismus  der  Erlösungsphilosophie 
gipfelte  in  dem  Satze,  dass  Erlösung  aus  den  Banden  des  Lebens 
und  Leidens  nur  eintritt,  wenn  dass  göttliche  Sein  in  seiner  absoluten, 
jedes  andere  Sein  ausschliessenden  Einzigkeit  er- 
kannt wird.  Der  Idealismus  des  jüngeren  Sämkhya  hatte  dem  Satze 
von  der  Einzigkeit  eine  Wendung  gegeben,  welche  die  Einheit  als 
Grundlage  des  erlösenden  Wissens  gänzlich  aufhob.  Als  nun  die 
Reaction  ins  Leben  trat,  welche  die  dem  Yoga  zugrundeliegende 
Einheit  und  Einzigkeit  des  göttlichen  Seins  retten  wollte,  fasste  sie 
diesen  speculativen  Grundgedanken  der  Erlösungspraxis  so,  dass  sie 
alles,  was  nicht  wesensgleich  mit  dem  einen,  absoluten  Sein  ist,  für 
Täuschung  erklärte.  Sie  ging  über  die  Einheitslehre  des  älteren 
Idealismus  so  weit  hinaus,  dass  sie  der  aus  dem  Urstofif  hervor- 
gehenden empirischen  Weltseele  und  Einzelseele  auch  jene  unvoll- 
kommene Wirklichkeit  abstritt,  welche  das  Sämkhya  der  Erscheinungs- 
welt zuerkannte.  Obschon  der  Idealismus  nur  ein  einziges  schlecht- 
hin vollkommenes  Sein  im  Begrifif  des  göttlichen  Geistes  zuliess,  so 
galt  ihm  doch  auch  das  aus  der  Urmaterie  hervorgehende  Sein  der 
Erscheinungswelt  als  ein  wahres  und  wirkliches  Sein.  Und  die  Ur- 
materie war  ebenso  ewig  wie  der  Urgeist.  Das  Wesen  der  individu- 
ellen Seele  stellte  ein  Scheinsein  dar,  nicht  weil  es  überhaupt  nicht 
existirte,  sondern  weil  es  die  VorsteUung  weckte,  jenes  sinnenfallige 
Sein  imd  Leben ,  in  dem  wir  ims  als  ein  persönliches  Wesen  em- 
pfinden, sei  identisch  mit  unserem  innersten  Sein  und  Wesen.  Die 
individuelle  Seele  ruft;  eine  Wahnvorstellung  hervor.  Aber  dieser  Irr- 
thum  ist  das  Ergebniss  eines  realen  psychischen  Processes,  der 
innerhalb  eines  aus  den  stoflflichen  Organen  bestehenden  Aggregates 
der   Seelenkräfte   verläuft.     Und    die   Erlösung    wird    gerade    deshalb 
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nothwendig,  weil  es  eine  reale  Urmaterie  gibt,  die  iinausgesetzt  den 
Schleier  der  realen  Vielheit  über  den  einen  Urgcist  ausbreitet.  Ohne 
die  Urmaterie  gäbe  es  keine  Bindung,  wäre  keine  Erlösung  noth- 
wendig.  So  beruht  also  die  Erlösungslehre  auf  dem  Dualismus  der 
zwei  realen  Urprincipien,  die  in  ewigem  Kampf  liegen.  Diesen 
Dualismus  hob  nun  Vedänta  auf,  indem  es  nur  einziges  Sein,  das 
eine  Sein  des  absoluten  Geistes  gelten  Hess,  während  es  das  täuschende 
Sein  der  stofflichen  Seele  schlechthin  für  Täuschung  und 
Wahn  erklärte.  Jene  Vorstellung  des  persönlichen  Seins,  welche 
der  ältere  Idealismus  für  das  reale  Froduct  eines  realen  Princips 
ansah,  ist  dem  Vedantin  ein  »Traum«,  eine  »Luftspiegelung«.  Es 
wohnt  ihr  auch  nicht  die  leiseste  Wirklichkeit  eines  realen  stofflichen 
Seins  inne.  Damit  war  allerdings  die  Einzigkeit  des  göttlichen  Seins 
als  Grundlage  der  Erlösung  im  vollkommensten  Sinne  wieder  her- 
gestellt. Aber  das  Ideal  der  Erlösung,  das  die  eine  Hand 
wiederum  aufbaute,  wurde  von  der  anderen  Hand  in  demselben 
Augenblick  zertrümmert.  Denn  wenn  individuelles  Sein  und  Leben 
nicht  etwa  ein  täuschendes  Sein,  sondern  eine  Täuschung  selbst  ist, 
der  nicht  ein  Schatten  von  Realität  zukommt,  dann  ist  die  ganze 
Erlösungslehre  eine  Phantasmagorie.  Es  gibt  ja  kein  Sein,  das  den 
Geist  bindet.  Also  gibt  es  auch  kein  Sein,  das  vernichtet  werden 
muss,  damit  der  eine  göttliche  Geist  immer  in  absoluter  Einzigkeit 
fortbestehe.  Während  der  Idealismus  der  Erlösungslehre  wiederum 
in  dem  Sein  eines  einzigen  Geistes  gipfelt,  wird  die  Wurzel,  aus 
der  der  Stamm  emporwächst  und  sich  zur  Krone  wölbt,  abgeschnitten. 
Denn  die  Wurzel  des  Idealismus  ist  die  Lehre  von  dem  Urstoff. 
Ohne  Urstoff"  gibt  es  keine  Weltseele,  ohne  Weltseele  gibt  es  keine 
individuelle  Seele,  ohne  individuelle  Seele  gibt  es  keine  Erlösung  von 
der  individuellen  Seele. 

Von  ganz  besonderem  Interesse  ist  es  nun,  zu  sehen,  wie  Vedänta 
ohne  reale  Urmaterie  den  Versuch  unternimmt,  eine  Bindung  imd 
Befreiung  des  absoluten  Geistes  zu  construiren.  Die  Welt  der 
Täuschung,  in  der  wir  leben,  das  Luftbild  der  mannigfaltigen  Er- 
scheinungen ,  das  uns  umgaukelt  wird  auf  eine  Urkraft  zurückgeführt, 
welche  die  gesammte  Welt  schafft  und  ordnet.  Diese  Urkraft  (9akti) 
ruht  als  Samenkraft  im  göttlichen  Sein  des  Brahman  unentfaltet.  Da- 
durch nun,  dass  die  Samenkraft  sich  entfaltet,  wird  das  reine,  in  un- 
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getrübter  Klarheit  des  Seins  leuchtende  Brahman  mit  Kräften  umhüllt, 
in  denen  es  als  niederes  Brahman  erscheint.  Das  niedere  Brahman 
ist  die  Weltseele,  materielle  und  wirkende  Ursache  der  Welt  zugleich. 
Aus  sich  heraus  entwickelt  sich  die  Weltseele  zur  Vielheit  der  indivi- 
duellen Seelen.  In  den  Vorstellungen  des  persönlichen  Seins,  welche 
die  individuelle  Seele  erzeugt,  breitet  die  Weltseele  als  I^vara  oder 
»Schöpfer«  den  Schleier  der  Täuschung  über  das  reine  Sein  des 
Brahman  aus.     So  wird  der  göttliche  Geist  gebunden. 

Das  klingt  leidlich  verständlich,  wenn  wir  uns  des  Schöpfungs- 
bildes erinnern,  das  Sämkhya  vom  Standpunkt  der  schöpferisch  wirken- 
den Prakriti  aus  entwirft.  Aber  ist  die  Vorstellung  einer  solchen 
»Urkraft«  vereinbar  mit  dem  Grundgedanken  des  Vedänta,  der  ab- 
soluten Einzigkeit  des  göttlichen  Seins?  Es  sind  nur  zwei  Annahmen 
berechtigt.  Entweder  besteht  diese  Urkraft,  aus  der  sich  die  Welt 
entwickelt,  innerhalb  des  absoluten  Seins  von  Brahman  oder  ausser- 
halb desselben.  Beides  ist  vom  Standpunkt  des  Vedantisten  undenk- 
bar. Zunächst  kann  diese  Urkraft  im  Brahman  selbst  nicht  enthalten 
sein.  Das  widerstreitet  dem  Charakter  des  absoluten  Seins.  Denn 
die  unbedingte  Reinheit  und  Bestimmungslosigkeit  des  Seins  schliesst 
nach  idealistischer  Vorstellung  jede  Form  der  Thätigkeit  und  Be- 
wegimg aus.  Gäbe  es  im  Brahman  eine  solche  Urkraft,  so  würde 
dieselbe  sich  aus  dem  absoluten  Sein  heraus  zur  Vielheit  der  Wesen 
entwickeln.  Damit  aber  hörte  Brahman  auf,  das  unbedingte  Sein  und 
Denken  zu  sein,  das  in  regungsloser  Ruhe,  frei  von  jeder  Berührung 
mit  dem  idividuellen  Sein  beharrt.  Vedanta  würde  den  Grundbegriff 
des  Idealismus,  die  Idee  des  kausahtätslosen  Wesens  preisgeben, 
wenn  es  die  Urkraft  in  das  Brahman  hinein  verlegte.  Ist  nun  die 
weltbildende  Kraft  nicht  identisch  mit  dem  absoluten  Sein  des  Brah- 
man ,  dann  besteht  sie  ausserhalb  desselben.  Ausserhalb  desselben 
aber  kann  sie  nur  dann  bestehen,  wenn  sie  ein  reales  Sein  besitzt. 
Denn  nur  dann  können  wir  von  einem  »Bestehen«  sprechen ,  wenn 
ein  Sein  vorhanden  ist,  das  besteht.  Das  aber  widerstreitet  der  An- 
nahme der  Vedantisten,  dass  es  nur  ein  einziges  Seiendes  gibt.  Der 
Vedantist  leugnet  jede  andere  Realität,  ausser  der  Wirklichkeit  des 
einen  absoluten  Seins  und  Denkens.  Wo  soll  also  die  Welt,  wo 
die  Täuschung  herkommen?  Wenn  man  von  Trugbild  redet,  so  ist 
doch  wenigstens  ein  Subject  da,  das  dieses  Trugbild  in  sich  erzeugt. 

16 
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Gibt  es  kein  reales  Object,  das  täuscht,  so  muss  doch  wenigstens 
ein  reales  Subject  vorhanden  sein,  das  sich  selbst  täuscht  und  Phan- 
tasien vorspiegelt.  Ohne  Subject  der  Täuschung,  bleibt  die  Täuschung 
selbst  Täuschung ,  und  das  ganze  Gerede  von  Täuschung  ist 
ein  sinnloses  Spiel  mit  Worten.  Aber,  so  kann  der  Vedantist 
erwidern,  die  Täuschung  haftet  an  dem  Brahman.  Das  Brahman 
projidrt  aus  sich  heraus  die  Täuschung,  die  als  Welt  vor  uns  steht. 
Nun  gut,  entweder  ist  alsdann  Brahman  selbst  das  Subject  der 
Täuschung,  oder  es  bringt  ein  Sein  hervor,  das  Subject  der  Täuschung 
wird.  Beides  ist  wieder  undenkbar  vom  Standpunkt  des  Vedantisten 
aus.  Denn  wäre  das  Brahman  selbst  Subject  des  Gaukelspiels,  dann 
hörte  Brahman  auf  das  unwandelbare  Sein  zu  sein.  Wird  aber  ausser 
ihm  ein  Subject  des  Trugbildes  erzeugt,  so  ergibt  sich  sofort  eine  zweite, 
zwar  unvollkommene,  jedoch  wahre  Realität.  So  stellt  sich  der  Ve- 
dantist mit  seiner  Lehre  von  dem  einzigen  Sein  unter  Ausschluss 
des  Urstoflfes  zwischen  zwei  Stühle.  Entweder  muss  er  ein  reales 
Subject  neben  dem  göttlichen  Geiste  annehmen,  das  Träger  jener 
Täuschung  ist,  von  der  das  absolute  Sein  erlöst  werden  soll.  Oder 
er  muss  auf  den  Begriff"  der  Erlösung  verzichten. 

Was  hat  nun  das  Vedänta  gethan,  um  seinerseits  die  absolute 
Einzigkeit  des  Sein  zu  begründen,  und  um  andererseits  den  Schein 
einer  Erlösungslehre  zu  wahren?  Es  hielt  sich  einfach  an  die  alte 
Lehre  von  Urstoff",  wie  sie  Sämkhya  im  Begriffe  der  Welt-  und  Einzel- 
Seele  des  Igvara  und  des  Jiva  entwickelt  hatte.  Die  ganze  Evolutions- 
reihe, der  gesammte  Aufbau  der  Principien,  ihre  Terminologie  wird 
beibehalten.  Nur  an  die  Stelle  der  Prakriti,  »Urstoff*«,  wird  Qakti, 
»Urkraft«  gesetzt.  Aber  ihrem  Wesen  und  ihren  Functionen  nach 
sind  Prakriti  und  Qakti  ein  und  dasselbe.  Es  wird  nämlich  in  dieser 
Qakti  oder  Urkraft  ein  doppelter  Zustand  unterschieden.  In  dem  Ur- 
zustand ist  die  Kjaft,  das  »Unentfaltete«  (avyaktam).  Das  »Unent- 
faltete«  besitzt  die  Samenkräfte  (bija^akti),  aus  deren  Entfaltung  die 
Welt  hervorgeht.  Als  Quelle  der  Einzelerscheinungen  ist  das  «Un- 
entfaltete« Avidyd,  »Falsches  Wissen«,  und  Mäya,  »Täuschung«.  Alles 
das  sind  Namen,  die  der  Prakriti  beigelegt  werden.  Wir  sahen,  wie 
der  Urstoff"  das  »Unentfaltete«  ist  in  dem  Sinne,  dass  die  in  Name 
und  Gestalt  sich  unterscheidenden  Einzelwesen  hier  noch  im  Gleich- 
gewicht der  urstoff*lichen  Kräfte  ununterschieden  ruhen.     Das  »Unent- 
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faltete«  stellt  das  »falsche  Wissen«  (avidyi)  dar,  und  dieses  »falsche 
Wissen«  offenbart  sich  in  der  Täuschung  (mäya),  welche  die  indivi- 
duelle Seele  über  die  absolute  Seele  ausbreitet.  Die  indivi- 
duellen Seelen  entstehen  aber  nicht  unmittelbar  aus  der  Qakti.  Die 
Qakti  oder  »Urkraft«  erscheint  vielmehr  verkörpert  im  Igvara  als  In- 
begriff"  aller  Einzelkräfte.  Und  l9vara  wird  dann  materielle  und 
wirkende  Ursache  der  Welt  dadurch,  dass  er  sich  in  die  Einzelseelen 
spaltet.  Ebenso  geht  aus  dem  Urstoff  des  Yoga  der  Igvara  als  das 
»grosse  Princip«  und  als  die  göttlich  gedachte  Verkörperung  aller  ur- 
stofflichen Kräfte  hervor.  Es  waltet  demnach  bezüglich  des  Ursprungs 
der  Welt  eine  und  dieselbe  Vorstellung  im  Vedänta  wie  im  Yoga. 
Um  so  befremdender  wirkt  die  Art,  wie  Veddnta  sich  unausgesetzt 
bemüht,  zu  zeigen,  dass  diese  Welt,  die  es  aus  denselben  Prindpien 
wie  Yoga  ableitet,  niu:  eine  Luftspiegelung,  eine  Phantasmagorie  sei, 
der  keine  Realität  zukomme.  Selten  wohl  hat  eine  Schule  sich  selbst 
mehr  hinters  Licht  zu  führen  gesucht,  als  Vedänta,  indem  es  sich 
einredet,  die  Welt  sei  Nichts,  während  es  doch  gerade  die  realen 
stofflichen  Prindpien  des  Samkhya  sind,  mit  denen  es  operirt.  Denn 
die  Wurzel  der  Weltentfaltung  ist  im  Vedänta  der  Igvara  als  Inbegriff 
der  Samenkräfte.  Wie  will  man  das  erklären?  Jene  Forscher,  die 
für  Vedänta  die  unbedingte  Priorität  in  Anspruch  nehmen,  mögen 
uns  doch  einmal  erklären,  in  wessen  Kopf  denn  das  Wahnbild  der 
Welt  sitzt,  dem  sie  jede  Realität  absprechen,  im  Kopfe  des  Brahman 
oder  im  Kopfe  des  Igvara?  Wenn  das  eine  absolute  Sein  des  Geistes 
in  sich  selbst  den  Wahn  der  Weltentfaltung  erzeugt,  dann  hört  es 
auf,  das  zu  sein,  wodurch  es  als  göttlicher  Geist  in  der  unwandelbaren 
Reinheit  des  Denkens  besteht.  Haben  wir  aber  den  Sitz  der  Wahn- 
Vorstellung  in  Igvara  zu  suchen,  so  fallen  wir  wiederum  auf  die  alte 
Frage  zurück:  Besitzt  der  Igvara,  den  die  Vedäntin  annehmen,  reale 
Wirklichkeit  oder  nicht?  Besitzt  er  keine  Wirklichkeit,  dann  besitzt 
auch  das  Wahnbild  keine  Wirklichkeit.  Es  ist  sinnlos,  von  einer 
Wahnvorstellung  zu  reden,  wenn  es  Niemanden  gibt,  der  die  Wahn- 
Vorstellung  hat?  Kommt  aber  dem  l9vara  eine  reale  Wirklichkeit  als 
dem  Subjecte  der  Wahnvorstellung  zu,  dann  lehrt  der  Vedäntin  nichts 
anderes  als  der  Yogin.  Beide  betrachten  in  Igvara  als  Demiurg 
nur  die  Weltseele,  die  aus  dem  unentfalteten  Urstoff  als  materielle 
und  wirkende  Ursache  der  Welt  hervorgeht.    Die  Identität  der  beiden 
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Systeme  tritt  in  ein  noch  helleres  Licht,  wenn  wir  auf  die  Principien 
achten,  die  die  Seele  bilden.     Es  ist  dieselben  Principien,  aus  denen 
der    Yogin    das    Aggregat    der    feinstofflichen   Kräfte    zusammensetzt 
Die  Seele  (jlva)  wird  als  »feinstofflicher  Körper«  (sükshma^arlra)  dem 
»grobstofflichen  Körper«    (sthüla9arlra)  gegenüber   gestellt.     Feinstoff- 
lich heisst  die  Seele,  weil  ihr  Substrat  (ä9raya)  die  »feinstofflichen  Ele- 
mente« (sükshmabhüta)  sind,  grobstofflich  heisst  der  Körper,  weil  er 
das   Aggregat    der    fünf  groben    Elemente    (sthülabhüta)    bildet.     Die 
Functionen  des  Lebens  werden  auf  zwei  Klassen  von  Organen  zurüde- 
geführt,    auf  das   innere  Organ  (antahkarana)    und    auf  die  äusseren 
Organe.     Die   äusseren  Organe    zerfallen   in  die  beiden  Gruppen  der 
fünf    Erkenntnissorgane    (buddhtndriya)     und     der     fünf    Thatorgane 
(karmendriya).     Das   innere  Organ  umfesst    die   drei  Functionen    des 
Centralsinns  (manas) ,    des    persönlichen  Bewusstseins  (ahamkäni),  der 
Vernunft  (buddhi).     Obschon    im    Vedänta,    »Centralsinn« ,    »persön- 
liches BeVusstsein«  ,    »Vernunft«  nicht   als    drei  Organe   gesondert 
werden,    so   werden    sie   doch  als  drei  Functionen  ebenso  scharf 
unterschieden,  wie  im  Yoga.     Dem  Manas  oder  Centralsinn   fällt  die 
Function    des  Zweifels    und    der  Ueberlegung   zu  (sain9aya,    vikalpa), 
dem  Ahamkara  die  Function  des  persönlichen  Bewusstseins,  des  »Ich« 
(ahampratyaya) ,    der   Buddhi    oder   Vernunft    die    Function    der  Ent- 
scheidung (adhyavasäya).    Der  systematische  Aufbau  der  Elrscheinungs- 
welt  stimmt  bis  in  die  kleinsten  Principien  mit  der  Darstellung  über- 
ein,   welche  das  Sämkhya  in  der  methodischen  Aufzählung  der  Prin- 
cipien   entwirft.     Es   waltet   eine  Anschauung,    eine    Terminologie. 
Daher   kann  es  keinem  Zweifel  unterliegen,    dass  Vedänta  die  ganze 
Lehre    vom  Urstoff  und    den   aus    dem  Urstoff  fliessenden  Principien 
seiner  Lehre   vom  Trugbilde    der  Erscheinungswelt   zu  Grunde  gelegt 
hat.     Wie   im  Yoga,    so    soll    im  Veddnta  die  Erkenntniss  und 
Verehrung    des    Igvara    zur    Einheit    mit    dem    absoluten    Geiste 
führen.     Vedänta   kennt   kein   anderes  Endziel    als  das  der  alten  Er- 
lösungsphilosophie, das  Aufgehen  im  höheren  Brahman  dadurch,  dass 
alle  Fähigkeiten   des  Denkens  und  Empfindens  auf  das  niedere  Brah- 
man concentrirt  werden.     Das  Vedänta  will  nicht  lediglich  speculativ, 
wie  Sämkhya,  den  Weg  zeigen,  auf  dem  der  Mensch  aus  dem  trüge- 
rischen Schein    des    individuellen  Lebens    zur  Wirklichkeit    seines  ab- 
soluten Seins  und  Wesens  gelangt.     Es  will  mit  Yoga  auf  dem,  vom 
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Sämkhya  erschlossenen  Weg  den  Menschen  anleiten,  so  der  äusseren 
und  inneren  Welt  des  individuellen  und  stofflichen  Seins  abzu- 
sterben, dass  ihm  wiederum  das  eine  Sein  als  sein  wahres  Wesen 
in  ungetrübter  Klarheit  leuchtet.  Das  geschieht  durch  Igvara.  Da- 
durch, dass  alle  Aufmerksamkeit  auf  die  göttlichen  Eigenschaften  des 
Igvara  hingerichtet  wird ,  verblasst  nach  und  nach  der  Glanz ,  in 
dem  die  äussere  Welt  sich  den  Sinnen  bietet.  Die  sinnliche  Kraft 
stirbt  ab ,  die  Leidenschaften  verstummen.  Es  tritt  jene  imbedingte 
Ruhe  ein,  in  der  das  absolute  Sein  losgelöst  von  allen  individuellen 
Formen  erscheint.  Das  ist  die  Erlösung  im  Vedänta.  Im  Uebrigen  aber 
nahm  es  jenen  ganzen  speculativen  Vorstellungskreis  in  sich  auf,  den 
die  Theorie  des  Samkhya  in  der  Lehre  von  Urstoff  und  der  empirischen 
Seele  entwickelt  hatte.  Der  gewaltige  Kampf,  den  Vedänta  dem 
Sämkhya  ankündet,  ist  in  Wirklichkeit  nur  eine  grosse  Spiegelfechterei. 
Was  Vedänta  an  speculativen  Principien  besitzt,  durch  die  als 
System  des  Idealismus  erscheint,  hat  es  ganz  dem  Sdmkhya  ent- 
lehnt und  die  Entlehnung  wird  dazu  nur  sehr  dürftig  durch  das  Ge- 
wand einer  zum  Theil  veränderten  Terminologie  verhüllt.  Aber  der 
Schule,  welche  die  neue  Richtung  bekämpfte,  kam  es  zu  gute,  dass 
sie  als  Erbin  der  Philosophie  der  Vorzeit  auftreten  konnte.  Der 
Schritt,  den  das  jüngere  Samkhya  unternommen,  war  eine  Empörung 
gegen  die  geheiligte  Autorität  der  Vorzeit  gewesen,  ein  Bruch  mit 
der  gesammten  religiös-philosophischen  Ueberlieferung ,  die  in  dem 
Einheitsgedanken  wurzelte.  Der  Satz  von  der  Vielheit  absoluter  Seelen 
hatte  Samkhya  und  Yoga,  Theorie  und  Praxis  der  Erlösung  selbst 
auseinandergerissen.  So  wird  es  erklärlich,  dass  Vedänta  bald  das 
Uebergewicht  über  Samkhya  errang.  Der  Widerspruch  zwischen  beiden 
Schulen  ktindete  sich  in  dem  Namen  an.  Als  Vedänta,  d.  h.  als 
Schule,  welche  an  der  in  den  Upanishad  entwickelten  Lehre  vom 
Einen  und  Absoluten  festhielt,  trat  sie  der  Fortschrittspartei  entgegen, 
um  desto  entschiedener  die  Einzigkeit  des  absoluten  Geistes  zu  be- 
tonen, je  mehr  von  der  anderen  Seite  der  Pluralismus  der  absoluten 
Seelen  zur  Geltung  gelangte.  Aber  diese  dem  alten  System  des  Idealis- 
mus widerstreitende  Lehre  von  der  Vielheit  der  absolut  geistigen 
Wesen  blieb  Samkhya,  insofern  sie  ganz  und  gar  auf  der  methodischen 
Untersuchung  der  Principien  ruhte,  in  welche  der  Urstoff"  sich  um- 
wandelte.   Der  Abfiül  von  dem  alten  Einheitsgedanken  jedoch  gab  dem 
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Säipkhya  den  Charakter  einer  mit  der  alten  religiösen  Ueberlieferung 
im  Kampfe  liegenden  Schule,  obschon  auch  das  jüngere  Sämkhya  die 
»Offenbarung«  als  Quelle  und  Norm  der  Erkenntniss  nicht  weniger 
gelten  lässt,  wie  Vedänta*  Es  ist  ein  Irrthum,  wenn  immerfort  be- 
hauptet  wird,  Säipkhya  lehne  die  heilige  Ueberlieferung  ab  imd  be- 
schränke sich  auf  »Schlussfolgerungc  (anumäna)  und  »Sinneserkennt- 
nissc  (pratyaksha).  Ich  habe  bereits  gezeigt,  wie  es  mit  dem  syste- 
matischen und  methodischen  Charakter  des  Sämkhya  in  engstem  Zu- 
sammenhang steht,  dass  der  aus  der  Schlussfolgerung  geschöpfte  Be- 
weis in  den  Vordergrund  tritt  Es  lag  im  Wesen  der  auf  den 
systematischen  Aufbau  der  Erlösungslehre  gerichteten  Bestrebungen, 
dass  sie  sich  desjenigen  Erkenntnissmittels  bedienten,  durch  das  allein 
es  möglich  war,  die  »Offenbarungc  (brahmavidyä)  »methodische 
(änvikshik!)  zu  begründen.  Wo  es  sich  daher  um  logische  Ent- 
wickelung  der  mit  dem  Einheitsgedanken  verknüpften  Ideen  handelt, 
spricht  der  Logiker  das  entscheidende  Wort.  Das  Gleiche  sehen  wir 
nun  in  dem  jüngeren  Sämkhya.  Obschon  es  sich  durch  die  Lehre 
von  der  Vielheit  der  geistigen  Substanzen  in  entschiedenen  Wider- 
spruch mit  der  »Offenbarung«  setzte,  so  blieb  ihm  doch  die  »Schrift« 
erste  und  vornehmste  Quelle  der  Erkenntniss.  Und  wenn  Vedanta 
gegen  Sämkhya  den  Vorwurf  erhebt,  es  lehne  die  »Schrift«  als  Er- 
kenntnissquelle ab ,  so  bleibt  ihm  die  Anklage  nicht  erspart,  dass  es 
gegen  besseres  Wissen  dem  Säqotkhya  diese  Makel  der  »Abtrünnig- 
keit« aufdrückt.  Um  »rechtgläubig«  zu  sein,  dürfe  man,  so  meinen 
die  Vedäntin,  sich  keines  anderen  Beweismittels  bedienen,  als  der 
»Offenbarung«.  Und  so  sehen  wir  denn,  wie  die  Vedäntin  es  mittelst 
einer  geradezu  kindischen  Verdrehung  und  Vergewaltigung  des 
Wortes  fertig  bringen,  dass  thatsächlich  in  dem  System  ausschliesslich 
die  »Offenbarung«  als  Erkenntnissnorm  dem  Namen  nach  zur  Geltung 
kommt.  In  Wirklichkeit  aber  stützt  sich  der  Vedäntin  ebenso  auf 
den  Beweis  durch  Schlussfolgerung,  wie  der  Sämkhyin,  sobald  er  die 
Sätze  des  Systems  methodisch  entwickelt.  Denn  Niemand  betont  so 
entschieden  den  Kausalitätsbegriff",  als  der  Vedäntin.  Auf  dem  Satze 
über  den  nothwendigen  Zusammenhang  von  Ursache  und  Wirkung 
beruht  die  ganze  Identitätsphilosophie  des  Sämkhya. 

Vom  Causalitätsbegriff  aus    sucht  der  Vedäntin  die  Einwürfe  zu 
beantworten,    die    gegen    die  Lehre  von  der  absoluten  Einzigkeit  des 
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Systems  erhoben  werden.  Diese  Einwürfe  bewegen  sich  vornehmlich 
um  das  Problem  des  Einen  und  Vielen  und  um  das  moralische  Problem. 
Mit  der  Einzigkeit  des  Brahman,  so  sagen  die  Gegner,  widerstreitet 
die  Vielheit  der  Kräfte.  Ist  das  Brahman  Urgrund  der  Welt,  so  ist 
der  Weltschöpfer  Urheber  des  Uebels  und  des  Bösen.  »Gott  kann 
nicht  die  Ursache  der  Welt  sein,  weil  er  dann  unbarmherzig  und  un- 
gerecht wäre.«  Darauf  antwortet  der  Vedäntin  mit  dem  Beweis  der 
inneren  Identität  von  Ursache  und  Wirkung.  Die  Ursache  besteht  in 
der  Wirkung  fort.  Nur  dadurch,  dass  die  Ursache  fortbestehe,  werde 
auch  die  Wirkung  wahrgenommen.  Die  Wirkung  sei  schon  vor  ihrem 
l^ntstehen  in  der  Ursache  vorhanden;  sie  sei  identisch  mit  der  Ur- 
sache. Und  darum  sei  Brahman  die  Welt,  und  die  Welt  sei  Brahman. 
Indem  sich  der  Vedäntin  dem  Verhältniss  von  Ursache  und  Wirkung 
zuwendet,  stellt  er  sich  ganz  auf  den  Boden  jenes  Sämkhya,  das  er 
so  entschieden  bekämpft ,  und  während  er  es  ablehnt ,  den  Beweis 
durch  Schlussfolgerung  als  Erkenntnissquelle  anzuerkennen,  bildet  die 
Beweisführung,  in  der  Brahman  und  Welt  unter  dem  Gesichtspunkt 
von  Ursache  und  Wirkung  betrachtet  werden,  eine  fortlaijfende  Kette 
von  Schlussfolgerungen.  Soweit  Vedanta  Anspruch  erhebt,  ein  System 
der  Erlösungslehre  zu  sein ,  kann  es  diesen  Anspruch  nur  auf  die 
dem  Simkhya  eigene  Methode  der  Beweisftlhrung  stützen.  Keine 
Schule  macht  einen  ausgiebigeren  Gebrauch  von  Anumäna.  Um  so 
befremdender  klingt  es,  wenn  Vedanta  immer  nur  eine  aus  der  »Offen- 
barung« geschöpfte  Lehre  sein  will ,  als  wäre  es  das  alte  vedische 
Wort,  das  ihm  die  Lehre  von  den  psychischen  Principien  vermittelt, 
während  es  in  der  Kosmologie  nicht  weniger,  als  in  der  Psychologie, 
nur  darlegt,  was  das  Sämkhya  in  der  Lehre  von  der  Prakriti  und 
ihren  dreiundzwanzig  Principien  für  immer  festgestellt  hatte.  Daher 
auch  der  anspruchsvolle  Name  Vedanta,  als  gebühre  ihm  allein  die 
Ehre,  die  Anschauungen  der  Vorzeit  zu  vertreten.  Sämkhya  hingegen, 
das  bislang  als  gleichbedeutend  mit  der  Anvikshik!  Brahmavidyä 
so  hoch  stand,  dass  es  für  eine  »Verkörperung»  (mürtih)  des  »körper- 
losen Brahman«  erklärt  wurde,  gerieth  in  Acht  und  Bann.  Wer 
rechtgläubig  sein  will,  darf  sich  weder  Sämkhyin  noch  Yogin  nennen ; 
er  muss  zum  Vedanta  schwören.  Im  Uebrigen  aber  bleibt  Vedanta 
auf  der  vom  Säipkhya  geschaffenen  Theorie  und  der  vom  Yoga 
verwirklichten  Praxis  des  erlösenden  Wissens  stehen.     So  kommt  es 
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denn,  dass  dem  Vedantin  die  Bhagavadgita  für  ebenso  heilig  gilt, 
als  die  Upanishads  der  Opfermystik,  obschon  die  Gita  nur  der 
schwärmerisch-dichterische  Ausdruck  der  im  Sämkhyayoga  entwickelten 
Theorie  und  Praxis  der  Erlösungslehre  ist  Nicht  auf  Vedänta,  sondern 
auf  Sämkhya  beruft  sich  der  philosophische  Dichter  der  Gttä,  und 
er  unterlässt  es  nicht,  diejenigen  für  »Thoren«  zu  erklären,  die  in 
Siipkhya  und  Yoga  zwei  verschiedene  Systeme  erblicken.  Hätte  wohl 
zur  Zeit,  als  Vedänta  das  Sämkhya  mit  den  Wafifen  der  »Orthodoxiec 
bekämpfte,  ein  Philosoph  und  Dichter  es  wagen  dürfen,  seine  Lehre 
vom  einen  Brahman  Sämkhya  zu  nennen?  Als  die  Bhagavadgita 
gedichtet  wurde,  gab  es  noch  keinen  Gegensatz  von  Sämkhya  und 
Vedänta  im  jüngeren  Sinne;  es  gab  nur  eine  methodisch  ent- 
wickelte Wissenschaft  vom  einen  Brahman.  Und  weil  der  spätere 
Vedantin  sich  im  engsten  Einklang  mit  dem  alten  Sämkhya  befindet, 
darum  kann  er  sich  auf  das  herrlichste  Denkmal  der  älteren  Erlösungs- 
lehre, auf  die  Gitä,  noch  zu  einer  Zeit  berufen,  wo  diese  von  dich- 
tender Begeisterung  erfüllte  Urkunde  der  Speculation  sich  nicht  mehr 
mit  dem  Namen  Sämkhya  deckt.  Als  die  Gitä  gedichtet  wurde, 
bedeutete  Sämkhya  die  auf  der  Einzigkeit  des  absoluten  Geistes  ge- 
gründete Erlösungslehre.  Als  aber  der  Vedantin  sich  der  Gitä  be- 
diente, war  Sämkhya  bereits  die  auf  der  Vielheit  gegründete  Erlösungs- 
lehre geworden.  Trotzdem  konnte  sich  Vedänta  ohne  Scheu,  des 
Widerspruchs  geziehen  zu  werden ,  auf  jene  ausgeprägte  Urkunde  des 
alten  Sämkhya  berufen,  weil  die  dort  entwickelte  Philosophie  der 
Erlösung  mit  allen  Fasern  im  Boden  jener  Ueberlieferung  wurzelt, 
deren  Herold  Vedänta  sein  will.  Während  das  alte  Sämkhya  zu  einer 
Gegnerin  der  Offenbarung  gestempelt  wird,  kann  sich  Vedänta  mit 
dem  Nimbus  der  Ehrwürdigkeit  umgeben,  der  an  den  Denkmälern 
der  Opfermystik  haftet,  obschon  es  in  seinem  Aufbau  der  Principicn 
so  fortschrittlich  ist,  wie  das  fortschrittlichste  Säijikhya  nur  sein  kann. 
Alle  Principien  hat  es  von  der  Schöpferin  des  klassischen  Idealismus 
erborgt.  Säml^hya  und  Vedänta  stellen  daher  eine  Spaltung  jenes 
älteren  Sämkhya  dar,  in  dem  die  speculativen  Ergebnisse  der  Opfer- 
mystik zum  System  ausgereift  waren.  Vedänta  geht  ebensowenig,  als 
Sämkhya,  unmittelbar  auf  den  Idealismus  der  Opfermystik  zurück. 
Zwischen  Opfermystik  auf  der  einen  imd  Säi|ikhya  und  Vedänta  auf 
der    anderen  Seite    liegt   die  systematische  Periode,    die   sich   in  der 
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Lehre  vom  Gegensatz  der  Prakyiti  und  des  einen  Purusha  verkörpert. 
In  dem  Kampfe  aber,  der  innerhalb  des  älteren  Simkhya  zwischen 
den  beiden  Strömungen  ausbrach,  blieb  Vedänta  als  Vorkämpfer  des 
Einheitsgedankens  Sieger.  Samkhya  hat  in  der  Fortbildung  der  Er- 
lösungslehre viel  zur  Weiterentwickelung  der  philosophischen  Begriffe 
beigetragen,  und  darin  liegt  das  anziehende  und  lehrreiche  Moment 
dieser  Schule.  Aber  ihre  Erfolge  wurden  später  überflügelt  von  denen 
des  Vedänta.  Und  doch  konnten  die  Widersprüche,  die  dem  er- 
lösenden Ideal  des  Nirväna  anhaften ,  weder  in  der  Lehre  von  der 
Einzigkeit,  noch  in  der  Lehre  von  der  Mannigfaltigkeit  des  geistigen 
Seins  ausgeglichen  werden. 

Inmitten  dieses  Wirrwarrs  der  Systeme  und  Principien  lag  es 
nahe,  sich  von  jeder  Lehre,  von  jedem  System  loszureissen  und  sich 
ausschliesslich  an  das  Erlösungsideal  selbst  zu  halten.  Was  bedarf 
es  denn  überhaupt  irgend  einer  Weltanschauung,  um  erlöst  zu  werden? 
Nirväna  genügt  mir  als  Leitstern  zur  Sittlichkeit  und  Seligkeit. 

Diesen  Gedanken  griff  Gotama  Buddha  auf,  und  indem  er  ihn 
ausbildete,  wurde  er  der  Begriinder  jener  Ethik,  die  sich  von  absoluter 
und  empirischer  Seele  lossagte,  um  ein  nach  jeder  Seite  einwandfreies 
Ideal  der  Sittlichkeit  darzustellen. 

Buddha  lehnte  alle  Erörterungen  über  Gott  und  Seele,  Jenseits 
und  Unsterblichkeit  ab.  In  dieser  Flucht  aller  Sjrsteme  glaubte  er 
den  Widersprüchen  zu  entfliehen,  die  den  Idealismus  der  Erlösungs- 
lehre begleiteten.  Seine  Erlösungslehre  sollte  nur  Ethik  sein.  Für 
ihn  gab  es  ebensowenig  ein  Problem  der  Erkenntnisslehre,  als  ein 
Problem  der  Naturlehre.  Um  ganz  in  sich  selbst  zu  ruhen,  wirfk  die 
Ethik  eben  jene  Logik  und  Physik  von  sich,  der  sie  das  Leben  ge- 
geben hatte.  Während  vorher  das  Erlösungsideal  sich  erst  seine  spe- 
culative  Grundlage  in  der  Lehre  von  den  Erkepntnissquellen  und  in 
der  Seelenlehre  schaffen  musste,  um  auf  diesem  Unterbau  festgegründet 
zu  sein,  verneint  es  plötzlich  alle  Systematik,  weil  sie  ein  Hindemiss 
der  Erlösung  ist.  Die  Philosophie  soll  Erlösungslehre  und  nichts  als 
Erlösungslehre  sein.  Wenn  uns  daher  in  der  Darstellung  der  Lehre 
immer  und  immer  wieder  betont  wird^),  dass  das  erlösende  Wissen 
dadurch    erlösend    sein    will,    dass    es    sich    loslöst    von    Gott    und 

^)  Die  wichtigsten  Stellen  finden  sich  bereits  zusammengestellt  in  des 
Verfassers,  »Buddha,  ein  Cultarbild  des  Ostens«,  Berlin  1898.    S.  98  ff. 


250    Dritter  Abschnitt.    Die  geschichtliche  Stellung  des  epischen  Säipkhja. 

Geist,  Seele  und  Jenseits,  so  folgern  wir  mit  Recht,  dass  die 
buddhistische  Lehre  in  der  ältesten  uns  zugänglichen  Ueberliefening 
dem  Idealismus  wie  dem  Materialismus,  dem  Realismus  wie  dem 
Nihilismus  in  gleicher  Weise  den  Fehdehandschuh  hinwarf,  um  das 
erlösende  Wissen  dem  Widerstreit  der  Schulmeinungen  zu  entreissen. 
Das  Ziel,  das  Buddha  sich  gesteckt,  hiess:  Läuterung  des  Erlösungs- 
ideales. Um  die  Erlösungs  p  r  a  x  i  s  zu  retten,  zertrümmert  er  die  Er- 
lösungstheorie. Die  Theorie  der  Erlösung  ruhte  auf  der  me- 
thodischen Erforschung  des  Urstoffes  und  der  aus  ihm  fliessenden 
Principien. 

So  sehr  aber  auch  der  Buddhismus  in  seinem  Bestreben,  das  er- 
lösende Ideal  rein  zu  erhalten,  sich  gegen  alle  Theorie  sträubte,  so 
wurde  er  doch  in  demselben  Augenblick  in  die  Schranken  der  Theorie 
zurückgetrieben,  wo  er  die  Grundformel  des  Leidens-  und  Erlösungs- 
problems ,  wie  es  die  vier  heiligen  Wahrheiten  entwickelten ,  verwirk- 
lichen wollte.  Denn  diese  Grundformel  verlangt  Erkenntniss  der  letzten 
Ursache  des  Leidens.  Die  Erkenntniss  der  letzten  Ursache  des  Leidens 
bedingt  Erkenntniss  aller  dazwischen  liegenden  Ursachen,  Erkenntniss 
des  Kreislaufes  des  Lebens  in  dem  unverbrüchUchen  Zusammenhang 
von  Ursache  und  Wirkung.  Nur  wer  den  Kreislauf  von  Geburt  zu 
Tod,  von  Tod  zu  Geburt  in  der  geschlossenen  Kette  von  Ursachen 
und  Wirkungen  durchschaut,  ist  im  Stande,  Leben  und  Leid  zu  über- 
winden. So  lange  er  im  Zauber  der  täuschenden  Sinnenwelt  gefangen 
bleibt,  ist  ihm  der  Urgrund  alles  Leidens  verborgen.  Wo  aber  wird 
diese  Erkenntniss,  wie  wird  sie  gewonnen?  Nur  mittelst  der  Analyse 
des  causalen  Zusammenhanges,  der  die  mannigfachen  Erscheinungen 
des  Lebens  zu  dem  einen  Sein  verbindet,  das  Träger  des  »Ich«  ist 
Diese  Analyse  führte  den  Buddhismus  mitten  in  die  Theorie  der  Er- 
lösung zurück.  Denn  der  Idealismus  als  System  der  Erlösung  ist 
eben  die  unterscheidende  und  zusammenfessende  Darstellung  der  Prin- 
cipien, welche  als  grobstoflfliches  und  feinstoflfliches  Aggregat  Leib 
und  Seele  des  lebenden  Wesens  ausmachen.  Auf  den  Boden  des 
im  Sämkhya  zum  System  ausgebauten  Causalnexus  stellt 
sich  der  Buddhismus,  wenn  er  in  der  Grundformel  der  heiligen  Wahr- 
heiten erklärt,  die  Aufgabe  des  erlösenden  Wissens  bestehe  darin, 
durch  die  Erkenntniss  der  Entstehung  des  Kreislaufes  das  Ende  des 
Kreislaufes  der  Geburten  zu  bewirken. 
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Hier  wie  dort  soll  der  Causalnexus  das  menschliche  Wesen  in 
seinen  constituirenden  Theilprincipien  erläutern,  um  die  Irrealität  dieses 
Wesens  durch  Zurückftlhrung  auf  die  Avidya  darzuthun.  Der  Buddhis- 
mus schliesst  sich  in  der  Aufstellung  des  Causalnexus  enge  der  idea- 
listischen Principienlehre  an.  Nicht  weil  »man  die  kurze  Fassung 
der  heiligen  Wahrheiten  als  ergänzungsbedürftig  fand« ,  stellte  man 
neben  der  allgemeinen  Formel  von  dem  Leiden  die  besondere  Formel 
von  den  zwölf  Principien  auf.  Der  Buddhismus  folgte  nur  der  Bahn, 
welche  im  Brahma-Idealismus  der  erlösenden  Erkenntniss  durch  die  Zer- 
gliederung des  individuellen  Seins  vorgezeichnet  war.  Es  soll  gezeigt 
werden,  wie  das  von  der  Individuation  getragene  Sein  nur  ein  Schein- 
sein ist,  und  wie  wir  nur  ein  Scheinsein  zertrümmern,  wenn  wir  uns 
von  allem,  was  in  den  Bereich  unseres  Denkens  und  Strebens  fallt, 
losreissen.  In  dem  System  der  vierundzwanzig  stofflichen  Principien 
wurde  die  kosmische  Macht  des  Karman  in  Ursache  (kärana)  und 
Bewegung  (kärya)  zerlegt.  In  der  buddhistischen  Reihe  ist  es  dasselbe 
Karman,    das  aus  einer  zwölfgliederigen  Kette  besteht. 

So  steht  der  Buddhismus  in  der  Grundlehre  vom  Leben  und 
Leiden  ganz  auf  dem  Boden  der  Erlösungstheorie  des  Sämkhya.  In 
den  drei  Grundbegriffen,  welche  den  Weg  zur  Aufhebung  der  Leiden 
bezeichnen,  wurzelt  die  Ethik  des  Buddhismus,  ganz  im  Boden  des 
Idealismus  der  alten  Philosophie.  Und  nichts  spricht  deutlicher  für 
die  enge  und  innere  Abhängigkeit  des  Buddhismus  als  die  Thatsache, 
dass  Gotama  gerade  als  Buddha,  d.  h.  als  das  Urbild  aller  »Er- 
leuchteten«, nur  das  Abbild  jenes  Buddha  ist,  der  das  Endziel  der 
idealistischen  Erlösungstheorie  darstellt,  des  Weisen,  der  von  dem  Er- 
folg und  Misserfolg,  von  der  Wonne  und  dem  Schmerz,  der  Freund- 
schaft und  Feindschaft  in  gleicher  Weise  sich  losgesagt  Soweit  es 
sich  um  die  physische  und  ethische  Bedeutung  des  »Ich«  handelt, 
entdecken  wir  keinen  Unterschied  zwischen  dem  buddhistischen  und 
brahmanischen  Nirv^a.  Hier  wie  dort  kann  sich  der  Mensch  nur 
dadurch  dem  Einfluss  des  Lebens  und  Leidens  entreissen,  dass  er 
sich  von  dem  bethörenden  »Ich«  lossagt.  Als  daher  dem  jungen 
Gotama  in  jener  denkwürdigen  Nacht  die  Erlösungsformel  bekannt 
wurde  und  der  nach  Erlösung  suchende  Ascet  der  »Erleuchtete«, 
Buddha,  wurde,  da  waren  ihm  schon  viele  »Buddha«  vorausgegangen. 
Jünger  der  Erlösimgslehre,  die  erkannten :  Was  ich  als  mein  »Selbst« 
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empünde,  ist  nicht  mein  »Selbste,  »Ich«  bin  nicht  »Ich«.  Dadurch 
wurden  sie  »Erleuchtete«.  So  steht  der  neue  Buddha  ganz  im  Bann- 
kreis der  alten  Philosophie,  wenn  er  die  Erlösung  aus  der  Erkenntniss 
der  Irrealität  seines  persönlichen  Seins  ableitet.  An  die  Spitze 
der  »verkehrten«  Lehren  stellt  Buddha  die  Ansicht  vom  persönlichen 
Sein.  »Sechs  verkehrte  Lehren,  o  Mönche,  gibt  es.«  —  Welche 
sechs?  —  »Da  betrachtet,  ihr  Mönche,  der  uner&hrene,  gewöhnliche, 
der  Heiligen  unkundige  Mensch  den  Körper:  »Der  gehört  mir,  Dies 
bin  ich.  Das  ist  mein  Selbst«  ;  er  betrachtet  das  Gefühl :  »Das  gehört 
mir ,  Dies  bin  ich ,  Dies  ist  mein  Selbst« ;  er  betrachtet  die  Wahr- 
nehmung :  »Die  gehört  mir ,  Dies  bin  ich,  Dies  ist  mein  Selbst«  ;  er 
betrachtet  die  Unterscheidungen :  »Die  gehören  mir ,  Dies  bin  ich. 
Dies  ist  mein  Selbst«  ;  und  was  da  gesehen,  gehört,  gedacht,  erkannt, 
erreicht,  erforscht,  im  Geiste  untersucht  wird,  auch  davon  hält  er: 
»Das  gehört  mir.  Dies  bin  ich.  Dies  ist  mein  Selbst«;  und  auch  der 
Satz,  welcher  da  lehrt :  »Das  ist  die  Welt,  Das  ist  die  Seele,  Das  werde 
ich  nach  meinem  Tode  werden,  unvergänglich,  beharrend,  ewig,  un- 
wandelbar werde  ich  verbleiben«  ;  auch  davon  hält  er :  »Das  gehört 
mir.  Dies  bin  ich.  Dies  ist  mein  Selbst« .  Von  der  Täuschung  dieses 
bethörenden  »Ich«  muss  sich  der  Mensch  befreien,  um  zur  Klarheit 
der  Erkenntniss  zu  gelangen.  Buddha  zeigt  weiter,  wie  der  einsichtige 
Mönch  zur  Klarheit  der  Erkenntniss  gelangt  in  der  Analyse  des  Be- 
griffes »Ich«,  welche  dazu  führt,  diese  Vorstellung  und  alle  mit  ihr 
verbundenen  Vorstellungen  zu  verwerfen. 

»Der  erfahrene,  heilige  Jünger  aber,  ihr  Mönche,  betrachtet  den 
Körper :  Der  gehört  mir  nicht.  Dies  bin  ich  nicht.  Dies  ist  nicht  mein 
Selbst«;  er  betrachtet  das  Gefühl:  »Das  gehört  mir  nicht,  Dies  bin 
ich  nicht.  Dies  ist  nicht  mein  Selbst«  ;  er  betrachtet  die  Wahrnehmung: 
Die  gehört  mir  nicht,  Dies  bin  ich  nicht,  Dies  ist  nicht  mein  Selbst« ; 
er  betrachtet  die  Unterscheidungen :  »Die  gehören  mir  nicht ,  Dies 
bin  ich  nicht.  Dies  ist  nicht  mein  Selbst;  und  was  da  gesehen,  ge- 
hört, gedacht,  erkannt,  erreicht,  erforscht,  im  Geiste  untersucht  wird, 
auch  davon  hält  er:  »Das  gehört  mir  nicht,  Dies  bin  ich  nicht, 
Dies  ist  nicht  mein  Selbst;«  und  auch  den  Satz,  welcher  da  lehrt: 
Das  ist  die  Welt,  Das  ist  die  Seele,  Das  werde  ich  nach  meinem 
Tode  werden,  u.  s.  w.,  auch  davon  hält  er:  »Das  gehört  mir  nicht. 
Dies   bin   ich  nicht,  Dies  ist  nicht  mein  Selbst«.     Indem  er  also  die 
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Dinge  betrachtet,  flieht  jedes  unverständige  Zagen  und  Leben«.  Es 
tritt  die  absolute  Ruhe  der  in  Nirväna  eingegangenen  Seele  ein.  »Da 
wird,  o  Mönche,  einem  Menschen  nicht  mehr  zu  muthe:  verloren 
hab'  ich  es ,  ach ,  ich  besitze  es  nimmer  I  O ,  hätte  ich  es  doch 
wieder.  Ach,  nimmermehr  werde  ich  es  erlangen  1  Er  ist  nicht 
traurig,  nicht  gebrochen,  er  jammert  nicht,  schlägt  sich  nicht  stöhnend 
die  Brust  und  geräth  nicht  in  Verzweiflung.« 

So  ist  Gotama  der  Buddha  durch  die  Macht  desselben  Wissens 
geworden,  das  die  erlöste  Seele  in  der  Klage  über  die  Thorheit  und 
Verblendung  des  vergangenen  Lebens  beschreibt. 

»Was ,  so  rief  sie  aus ,  habe  ich,  der  ich  ohne  »Ich«  bin,  mit 
dem  »Mein«  zu  thun.  Ich  habe  mich  losgerissen  von  der  Sinnen- 
welt, deren  Wesen  einzig  darin  besteht,  das  Wahnbild  des  »Ich« 
und  in  dem  Wahnbild  des  »Ich«  das  Leiden  zu  erzeugen.  Ich  bin 
zur  erlösenden  Wahrheit  erwacht.«    (buddho  *smi.) 

Aber  es  waltet  ein  bedeutsamer  Unterschied.  Und  dieser  Unter- 
schied leitet  sich  von  dem  Grundgedanken  des  Buddhismus  her. 
Buddha  erstrebte  eine  Erlösungs  p  r  a  x  i  s  ohne  die  idealistische  Er- 
lösungstheorie. Das  Bleibende  ist  einzig  der  Contrast  mit  dem  Elend 
des  Daseins.  Und  das  Endziel  des  buddhistischen  Denkprocesses 
ruht  in  der  Macht,  sich  von  dem  empfundenen  Schmerz  zu  befreien. 
Der  Idealist  findet  sich  in  Brahman,  seinem  eigensten  Selbst,  wieder, 
nachdem  er  ungezählte  Kreisläufe  durcheilt  hat.  Es  erstirbt  zwar  das 
Bewusstsein,  dass  ich  es  bin,  der  handelt,  der  sieht  und  hört,  der 
schmeckt  und  fühlt,  es  erlischt  jener  Wahn,  aus  welchem  die  unruhig 
bewegte  Flamme  des  Lebens  und  Leidens  stets  neue  Nahrung  schöpft. 
Aber  indem  die  Welt  des  Werdens  und  Wechsels  spurlos  mit  dem 
Erlöschen  des  »Ich«  verschwindet,  kehrt  der  unwandelbare  Geist,  der 
gleichsam  verloren  war  in  dem  Strudel  der  Sinneseindrücke,  zu  sich 
selbst  zurück.  Der  Buddhist  hingegen  hält  sich  einzig  an  das  Er- 
löschen des  »Ich«.  Das  Nirvana  der  Persönlichkeit,  die  im  »Ich«  re- 
präsentirt  wird,  ist  ihm  das  Ende  der  Leiden.  Und  etwas  Anderes 
als  das  Ende  der  Leiden  erstrebt  seine  Erlösungsformel  nicht.  Warum 
also  noch  eine  das  Ende  der  Leiden  überdauernde  Seele  annehmen? 
Der  Buddhismus  hat  ganz  klar  erkannt  —  und  das  kommt  an  zahl- 
reichen Stellen  zum  Ausdruck  —  dass  die  Quelle  der  materialistisch- 
nihilistischen   Strömungen    gerade    in    dem    Begriff  der    empirischen 


n 


254     Dritter  Abschnitt.    Die  g^eschiohtliohe  Stellung  des  epischen  S&znkhja. 

Seele  und  ihres  Lebens  zu  suchen  war.  Darum  wurde  dieser  Begrifi 
eliminirt.  Es  genügte  ihm,  zu  wissen,  dass  alles  Leben  Bewegung, 
Bewegung  aber  der  Ausgangspunkt  der  Leiden  ist.  Ein  von  allen 
Schulmeinungen  über  Gott  und  Seele  geläutertes  Ideal  der  Erlösung  sollte 
die  alte  Erlösungslehre  in  ihrer  ursprünglichen  Reinheit  wieder  herstellen. 

Meine  Aufgabe  ist  es  nicht,  den  Lauf  zu  verfolgen,  den  dieser 
»Läuterungsprocess«  nahm.  An  anderer  Stelle  ^)  habe  ich  darzulegen 
gesucht,  wie  die  Weiterbildung  der  Lehre  ein  von  Stufe  zu  Stufe 
fortschreitender  Zersetzungsprocess  war,  der  das  ethische  System  des 
Buddhismus  zu  einem  System  des  ethischen  Materialismus  machte. 
Hier  handelt  es  sich  nur  um  die  Stelle,  welche  das  epische  Sämkhya 
im  Werdegang  der  philosophischen  Schulen  Indiens  einnimmt.  Diese 
Stelle  ist  klar  gezeichnet  in  dem  Einfluss,  den  die  Erlösungslehre 
des  Samkhya  einerseits  auf  die  klassischen  Schulen  des  Sämkhya  und 
Vedänta,  andererseits  auf  den  Buddhismus  gewann.  Die  Stärke  des 
älteren  Samkhya  lag  in  der  Verschmelzung  des  ethischen  und  meta- 
physischen Elements.  Das  praktische  Motiv  der  im  Ideal  des  »Weisen« 
verkörperten  Ethik  gab  den  Antrieb  zu  Behandlung  aller  jene  Probleme, 
welche  die  Naturlehre  und  Erlösungslehre  umfasst.  Dieses  ethische 
Ideal  blieb  der  leitende  Gedanke,  das  Centrum  aller  nachfolgenden 
Speculation,  mochte  sie  auch  in  den  einzelnen  Lehrsätzen  über  Ur- 
geist  und  Urstoflf  noch  so  weit  auseinandergehen.  Und  so  wird  uns 
die  Genesis  des  epischen  Sämkhya  erst  verständlich  im  Lichte  der 
späteren  Entwicklung,  die  Zeugniss  gibt  von  dem  mächtigen  Einfluss, 
den  die  im  Sämkhya  ausgebaute  Theorie  und  Praxis  der  Erlösungs- 
lehre auf  das  indische  Geistesleben  gewann. 

Blieb  der  Einfluss  auf  das  indische  Geistesleben  beschränkt? 
Nur  zögernd  stelle  ich  diese  Frage.  Denn  sie  führt  sofort  auf  den 
schwankenden  Boden  von  Vermuthungen.  Und  doch  kann  ich  mich 
dieser  Frage  nicht  ganz  entziehen.  Denn  es  hat  sich  mir  im  Laufe 
eines  vergleichenden  Studiums  der  indischen  und  griechischen  Philo- 
sophie eine  Aehnlichkeit  ergeben,  an  der  die  künftige  Forschung  nicht 
achtungslos  mehr  wird  vorüber  gehen  können,  eine  Aehnlichkeit,  die  viel- 
leicht ihresgleichen  in  dem  intellectuellen  Verkehr  zwischen  dem  alten 
Orient  und  Occident  suchen  dürfte. 


>)  Buddha,  ein  Culturbild  des  Ostens.    S.  i8o  fif. 
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Ich  möchte  daher  das  Bild  des  epischen  Sämkhya  nicht  ab- 
schliessen ,  ohne  auf  die  überraschende  Aehnlichkeit  hinzuweisen ,  in 
der  sich  das  epische  Sämkhya  mit  einer  hervorragenden  Schule  der 
griechischen]  Philosophie  begegnet.  Wenngleich  eine  derartige 
Untersuchung  nicht  in  den  Bereich  der  Aufgabe  fallt,  die  ich  mir 
gestellt,  so  ist  die  Analogie,  die  hier  zu  tage  tritt,  eine  so  charakte- 
ristische, dass  sie  ebensosehr  dem  tieferen  Verständniss  des  epischen 
Systems,  als  der  Erforschung  des  Einflusses  zu  gute  kommt, 
den  etwa  die  indische  Philosophie  auf  das  griechische  Geistesleben 
ausgeübt  hat.  Wie  immer  die  Ant\i'ort  auf  die  Frage  nach  dem  Ur- 
sprung dieser  Aehnlichkeit  im  fortschreitenden  Gange  der  Untersuchung 
einmal  ausfallen  wird ,  die  Aehnlichkeit  ist  eine  so  hervorstechende, 
dass  sie,  allein  und  für  sich  betrachtet,  zu  einer  vergleichenden  Gegen- 
überstellung einladet.  Im  Lichte  jener  Naturlehre  und  Ethik,  welche 
das  ferne  Hellas  entwickelte,  prägt  sich  die  Eigenart  des  epischen 
Sämkhya  um  so  wirksamer  aus. 


Drittes  Kapitel. 

Sämkhya  und  Stoa. 

Hört  der  Leser  von  Aehnlichkeit  zwischen  Sänikhya  und 
griechischer  Philosophie,  so  denkt  er  vielleicht  sofort  an  das  schon 
so  häufig  erörterte  Verhältniss  des  Sämkhya  zur  Zahlenlehre  des 
Pythagoras.  Das  System  des  Pythagoras  ist  auf  der  Zahlensymbolik 
aufgebaut.  Nun  bedeutet  aber  Sämkhya  »Zahl«.  Und  aus  der  Harmonie 
der  25  »Zahlen«,  welche  das  Sämkhya  aufzählt,  entspringt  die  Ge- 
setzmässigkeit des  Weltalls.  Da  nun  Pythagoras  in  Indien  gewesen 
sein  soll ,  so  lag  nichts  näher ,  als  des  Pythagoras  Zahlenharmonie 
mit  dem  indischen  »Zahlensystem «in  Verbindung  zu  bringen.  Und 
so   hat   es   denn   bis   in  die  jüngste  Zeit   nicht   an   beachtenswerthen 
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Stimmen  ^)    gefehlt ,    die    sich    für   eine  Abhängigkeit   des   Pythagoras 
vom  Saipkhya  aussprechen. 

Aber  nicht  diese  Beziehungen  habe  ich  im  Auge,  wenn  ich 
von  einer  Analogie  zwischen  indischer  und  griechischer  Philosophie 
rede.  Ob  Pythagoras  wirklich  je  mit  indischer  Philosophie  in  Be- 
rührung kam,  bleibt  einstweilen  für  mich  noch  eine  offene  Frage. 
Bewiesen  ist  es  jedenfalls  nicht  •).  Man  würde  gleichwohl  zu  weit 
gehen ,  wollte  man  die  Möglichkeit  einer  solchen  Berührung, 
schlechtweg  in  Abrede  stellen. 

Ohne  auf  die  kleineren  Aehnlichkeiten  einzugehen,  die  für  die 
innere  Verwandtschaft  geltend  gemacht  werden ,  glaube  ich  jedoch 
auf  Grund  des  von  mir  entwickelten  epischen  Systems  des  Sämkhya 
feststellen  zu  können,  dass  gerade  dort,  wo  man  die  meiste  Aehnlich- 
keit  gesucht,  die  allergeringste  Aehnlichkeit  besteht  Der  Vergleich 
mit  der  Zahlentheorie  des  Pythagoras  hat  nicht  wenig  dazu  beige- 
tragen, uns  ein  falsches  Bild  vom  Grundcharakter  des  Samkhya  zu 
geben.  Wer  zwischen  beiden  Systemen  eine  Aehnlichkeit  zu  entdecken 
glaubt,  verkennt  ebensosehr  die  Eigenart  des  pythagoräischen,  wie  die 
des  indischen  Systems.  Die  Lehre  der  Pythagoräer  gipfelt  in  dem 
Satze,  dass  die  Zahl  das  Wesen  derDingesei.  Gleichbedeutend 
damit  ist  der  Satz,  dass  die  Principien  der  2^hlen,  d.  h.  das  Gerade  und 
das  Ungerade  oder  das  Unbegrenzte  und  das  Begrenzte,  zugleich  die 
Principien  aller  Dinge  seien.  Diese  Principien  der  Zahlen  galten  demnach 
den  Pythagoräern  nicht  als  Prädicate ;  sie  waren  die  Substanz,  das  Wesen 
der  Dinge  selbst.  Die  Welt  ist  als  Kosmos  eine  Zahlenharmonie. 
Das  dauernde  Sein  der  Dinge  ist  in  den  Zahlen  zu  suchen,  das 
bleibende  Wesen  alles  Seienden  liegt  in  den  mathematischen  Ver- 
hältnissen. Von  diesem  Gedanken  ausgehend ,  bemühen  sich  die 
Pythagoräer,  »eine  Ordnung  der  Dinge  nach  dem  Zahlensystem  her- 
zustellen, indem  sie  in  jedem  Erkenntnissgebiet  die  Grundbegriffe 
verschiedenen  Zahlen   zuwiesen    und    so  jeder  einzelnen  Zahl,    haupt- 


')  L.  V.  Schröder  hat  diese  Frage  am  gründlichsten  behandelt  in  seinem 
»Pythagoras  und  die  Inder«.    Leipzig  1884. 

')  Vgl.  Garbe,  die  Sämkhya-Philosophie.  S.  85  fif. :  »lieber  den  Zusammen- 
hang der  Säopldiya-Lehre  mit  der  griechischen  Philosophie«  und  die  dort  an 
geführte  Literatur. 
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sächlich    denen   von  i  bis  lo,    eine  maassgebende  Bedeutung  in  den 
verschiedenen  Sphären  der  Wirklichkeit  zuerkannten  *). 

Dass  sich  von  dieser  2^1en Symbolik  im  Sämkhya  nicht  die 
leiseste  Spur  findet ,  bedarf  keines  Beweises  mehr  ^).  Wohl  bedeutet 
Simkhya  »Zahl« ;  aber  nicht  die  »Zahl«  drückt  im  System  des 
Sämkhya  das  Wesen  des  zu  ermittelnden  stoflflichen  Seins  in  seinen 
verschiedenen  Erscheinungsformen  aus  ,  sondern  das  P  r  i  n  c  i  p ,  das 
in  dem  causalen  Zusammenhang  der  Einzelwesen  entdeckt  und  unter- 
sucht wird,  macht  das  Wesen  des  Einzeldinges  aus.  Das  System 
heisst  Sämkhya,  nicht  weil  ein  jedes  der  aufgezählten  Prindpien 
irgend  eine  Zahl  repräsentirt,  sondern  weil  es  eine  methodische  Auf- 
zählung und  Untersuchung  der  mittelst  der  Schlussfolgerung 
gewonnenen  Principien  ist.  Aufeählung  und  Untersuchung,  beides 
ist  im  Begriff  des  Sämkhya  enthalten.  Während  daher  die  vermeinte 
Verwandtschaft  zwischen  indischem  und  pythagoräischem  System  in 
sich  zusammenfallt  mit  allen  Folgerungen,  die  daraus  zu  Gunsten 
der  Abhängigkeit  des  Pythagoras  von  Indien  abgeleitet  wurden,  wird 
die  Aehnlichkeit  dort,  wo  sie  sich  zu  einer  geschlossenen  Kette  von 
Parallelen  entwickelt  hat,  ganz  übersehen.  Diese  Aehnlichkeit  findet 
sich  zwischen  dem  Sämkhya  und  der  älteren  Stoa.  Und  ihre 
Bedeutung  zeigt  sich  darin,  dass  die  Parallelen  sich  nicht  etwa  auf 
einzelne  Sätze  des  Lehrsystems  beschränken ,  sondern  sich  auf  das 
Ganze  erstrecken,  wie  es  in  dem  Problem  der  Logik,  Physik  und 
Ethik  zum  Ausdruck  kommt  Ich  zweifle  sehr,  ob  sich  im  weitesten 
Bereich  des  morgenländischen  Geisteslebens  ein  ähnliches  Beispiel  der 
bis  in  Kleinste  sich  verzweigenden  Uebereinstimmung  findet.  Und 
böten  derartige  Parallelen ,  allein  und  für  sich  betrachtet,  ein  zuver- 
lässiges Criterium  für  gegenseitige  Abhängigkeit,  dann  gäbe  es  nur 
eine  Alternative:  entweder  ist  das  Sämkhya  aus  der  Stoa,  oder  die 
Stoa  aus  dem  Sämkhya  hervorgegangen.  Betrachten  wir  dieselben 
für  sich  selbst,  so  können  wir  recht  wohl  zu  dem  Schlüsse  kommen: 
Hier  kann  eine  Abhängigkeit  vorhanden  sein.  Ob  sie  thatsächlich 
vorhanden    ist,    muss  erst  die  geschichtliche  Untersuchung  feststellen. 


1)  Ueberweg-Heinze:  Grundriss  der  (beschichte  der  Philosophie  des  Alter- 
thums.     1894.    S-  56  ff* 

*)  Vgl.  Garbe  a.  a.  0.   S.  91. 
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Einstweilen  fällt  es  schwer  einen  geschichtlichen  Zusammen- 
hang zwischen  Sämkhya  und  Stoa  zu  beweisen.  Wir  sind  in  der 
Lage,  die  Phasen,  in  denen  sich  die  ältere  Stoa  entwickelt  hat,  genau 
zu  verfolgen,  die  Grundlage,  auf  der  sie  in  ihrem  Ursprung  ruht, 
bestimmt  zu  umgrenzen.  Wir  kennen  die  historischen  Factoren,  die 
auf  ihre  Eigenart  gestaltenden  Einfluss  ausgeübt  haben,  auf  eben  jene 
Eigenart,  die  so  hervorstechende  Vergleichspunkte  zum  Sämkhya  bildet 
Dürfen  wir  darum  mit  aller  Entschiedenheit  jeden  geschichtlichen  Zu- 
sammenhang zwischen  dem  einen  und  dem  anderen  System  ablehnen? 
Wie  dem  auch  sei,  je  zweifelhafter  die  Entlehnimg  einstweilen  scheinen 
mag,  um  so  lehrreicher  ist  der  Parallelismus  selbst. 

Auf  zwei  Fragen  lässt  sich  der  Parallelismus  zurückführen :  Wie 
lösen  Sämkhya  und  Stoa  das  kosmologische,  wie  das  ethische  Problem  ^)? 

I.   Sämkhya  und  Stoa  als  Naturlehre. 

Die  Uebereinstimmung ,  welche  zwischen  Sämkhya  und  Stoa  in 
der  Lösung  des  kosmologischen  Problems  besteht,  gibt  sich  sofort  in 
erkenntnisstheoretischen  Grundlage  zu  erkennen,  auf  der  sich  hier 
und  dort  die  Lösung  zum  System  der  Naturlehre  ausbaut. 

In  seiner  erkenntnisstheoretischen  Grundlage  ruht  Sämkhya  als 
Naturlehre  auf  der  Lehre  von  der  Schlussfolgerung  (anumäna).  Ohne 
einen  Augenblick  die  »Offenbarung«  als  Erkenntnissquelle  zu  leugnen, 
so  bewegt  sich  doch  das  Sämkhya  in  dem  erkenntnisstheoretischen 
Problem  nicht  um  die  Criterien  der  in  der  »Offenbarung«  uns  zu- 
gänglichen Erkenntnissquelle,  sondern  um  die  des  demonstrativen 
Beweises.  In  der  Lehre  vom  demonstrativen  Beweis  hatte,  wie  wir 
sahen,  die  Speculation  einen  festen  Boden  für  die  wissenschaftliche 
Beweisführung  gewonnen.  Darum  heisst  das  Sämkhya  schlechthin 
änvikshikt.  Nun  ist  es  von  höchstem  Interesse,  zu  sehen,  wie  bereits 
auf  dem  erkenntnisstheoretischen  Boden  Sämkhya  und  Stoa  in  dem 
Streben  zusammentreffen,  das  Verhältniss  der  beiden  Erkenntniss- 
quellen,  die  allein  neben  der  »Offenbarung«  in  Betracht  kommen, 
klar   zu    stellen.     Die  Stoa   leugnet   so  wenig  den  religiösen  Glauben 


1)  In  der  Darstellung  des  philosophischen  Systems  der  Stoa  lege  ich 
Ed.  Zeller  (Philosophie  der  Griechen),  Ueberweg  (Grundriss),  Windelband  (Ge- 
schichte der  Philosophie)  zu  Grunde. 
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wie  das  Samkhya.  Aber  indem  beide  davon  absehen ,  um  in  den 
natürlichen  Erkenntnisquellen  den  wissenschaftlichen  Aus- 
gangspunkt ihrer  Speculation  zu  gewinnen,  gelangen  sie  zum  Satz, 
dass  es  nur  zwei  Quellen  aller  Vorstellungen  gibt,  die  sinnliche 
Wahrnehmung  und  die  auf  sie  gebauten  Schlüsse.  Dem  pratyaksha 
entspricht  aiodfjoig^  dem  anumäna  der  avlldyicfiog.  Um  diese 
beiden  Erkenntnisquellen  dreht  sich  die  ganze  Untersuchung.  Nach 
der  Lehre  der  Stoa  entstehen  zwar  alle  Vorstellungen  aus  den  Wahr- 
nehmungen, welche  die  sinnliche  Erkenntniss  vermittelt.  Aber  die 
Wahrheit  imd  Gewissheit  der  Erkenntniss  entspringt  erst  aus  dem 
Urtheil,  das  die  Vernunft  auf  Grund  der  Schlussfolgerung  fällt.  Die 
Wahrnehmung  drückt  sich  zunächst  als  Bild  der  Seele  ein.  Es  sind 
die  eidwXa ,  die  ganz  im  Sinne  der  samskära,  welche  das  Säipkhya 
annimmt,  von  dem  äusseren  Objecte  ausgehen,  um  sich  der  Erkennt- 
nisskraft einzuprägen.  Die  sinnliche  Wahrnehmung  regt  zur  Ver- 
gleichung  an ;  aber  erst  die  Vernunft  ist  es,  die  das  entscheidende 
Urtheil  fällt.  Wenn  daher  der  »Vernunft«  im  Sämkhya  die  Function 
des  Urtheils  (adhyavasäya)  beigelegt  wird,  so  findet  die  buddhir  ad- 
hyavsäyinl  ihr  Gegenstück  in  dem  stoischen  »Urtheil«,  das  sich  auf 
der  Schlussfolgerung  analog  wie  im  Samkhya  aufbaut 

Diese  enge  Uebereinstimmung  in  der  Lehre  von  den  Erkenntniss- 
quellen ist  für  das  gegenseitige  Verhältniss,  in  dem  Sämkyha  und 
Stoa  zu  einander  stehen,  von  grosser  Bedeutung.  Samkhya  und  Stoa 
erstreben  eine  wissenschaftliche  Erkenntniss  des  Weltganzen  mit  Hülfe 
des  demonstrativen  Beweises,  sodass  das,  was  das  auszeichnende 
Prädikat  des  Samkhya  ist,  die  änvikshikt,  ebensosehr  das  unter- 
scheidende Merkmal  der  Stoa  wird.  Gehen  sonach  beide  Schulen 
von  demselben  erkenntnisstheoretischen  Standpunkte  aus,  so  fragt  es 
sich,  welches  die  Ergebnisse  waren.  Auf  die  Ergebnisse  kommt  es 
an.  Von  einer,  engeren  Verwandtschaft  kann  nur  dann  die  Rede 
sein,  wenn  diese  in  den  gemeinsamen  oder  familienhaft  ähnlichen 
Zügen  des  kosmogonischen  Bildes  zu  Tage  treten. 

Wie  löst  die  Stoa  das  kosmologische  Problem? 

»Die  Stoiker,  so  schreibt  Ueberweg  (1.  c),  halten  alles  Wirkliche 

für   körperhaft.     Allerdings    werden    bei    ihnen    Stoff  und    Kraft   die 

beiden    obersten  Principien    genannt,    aber    die  Kraft   ist    nicht  etwa 

abgesondert   vom  Stoffe,    sondern   nur   ein    feiner  Stoff,    sodass    der 

17  • 
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Stoidsmus  Materialismus  im  weiterem  Sinne  (organischer  oder  dyna- 
mischer Materialismus)  und  Monismus ,  nicht  Dualismus  ist  Der 
gröbere  Stoff  ist  an  sich  selbst  unbewegt  und  ungeformt,  aber  ^ig, 
jede  Bewegung  und  Form  anzunehmen.  Die  Kraft  ist  das  thätige, 
bewegende  und  gestaltende  Princip.  Die  wirkende  Kraft  in  dem 
Ganzen  der  Welt  ist  die  Gottheit  ....  Diese  durchdringt  die  Welt 
als  ein  allverbreiteter  Hauch,  als  ein  künsderisch  nach  Zwecken  bilden- 
des Feuer ,  als  Seele  und  Vernunft  des  All ;  sie  enthält  in  sich  die 
einzelnen  vemunftgemässen  Kreisformen«. 
Mit  Recht  bemerkt  Zell  er  (L  c): 

»Wenn  wir  von  der  platonischen  oder  aristotelischen  Philosophie 
herkommen ,  erscheint  uns  an  der  stoischen  kaum  irgend  etwas 
anderes  auffallender,  als  ihr  so  schroff  ausgesprochener  Materialismus«. 
In  ganz  anderem  Lichte  erscheint  uns  dieser  Materialismus,  wenn  wir 
vom  Sämkhya  aus  uns  zur  Stoa  hinwenden.  In  dem  kosmogonischen 
Bilde  springt  die  Aehnlichkeit  sofort  in  die  Augen. 

Dem  Sämkhya  ist  alles  Wirkliche  ein  stoffliches  Sein  im  Gegen- 
satz zum  alsoluten  Geiste.  Alle  Erscheinungen  des  Lebens  bis  hin- 
auf zur  höchsten  Vemunftthätigkeit ,  alle  Eigenschaften  der  Wesen, 
welcher  Art  sie  auch  immer  sein  mögen,  nicht  blos  die  physischen, 
sondern  auch  die  ethischen ,  Tugend  und  Laster ,  Gutes  und  Böses, 
Lohn  und  Strafe,  kurz  alles,  was  in  den  Bereich  der  individuellen 
Wahrnehmung  fallt,  ist  ein  Ausfluss  des  Stoffes.  Denn  alles,  was 
das  Vermögen  besitzt,  zu  wirken  und  zu  leiden,  ist  nur  eine  Er- 
scheinungsform des  zeugenden  Urstoflfes.  Wirken  und  Leiden,  Be- 
wegen und  Bewegt  werden  machen  das  unterscheidende  Wesen  des 
Stoffes  aus.  Da  nun  alles,  was  unserer  Wahrnehmung  mittelbar  oder 
unmittelbar  zugänglich  ist,  entweder  als  »wirkend«  oder  als  »leidend« 
erscheint,  so  entstammt  der  Gesammtinhalt  unserer  ErfEihrungswelt 
dem  Stoffe. 

Es  ist  mm  im  höchsten  Grade  auf&llig,  dass  die  Stoa  ihre 
Weltanschauung  auf  derselben  Unterscheidung  aufbaut.  Alles  Wirk- 
liche ist  in  ihren  Augen  nur  ein  körperhaftes  Sein;  denn  was  immer 
sich  unsere  Erkenntniss  darbietet,  ist  entweder  vorkend  oder  leidend. 
Wirken  und  Leiden  aber  haften  blos  einem  stofflichen  Sein  an.  Da- 
her fallen  wirkliches  Sein  und  stoffliches  Sein  in  einen  Begriff  zu- 
sammen.    Und    so   wird    alles  Sein    in  ein  stoffliches  Sein  au%elöst, 
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alle  Vorstellungen  und  Urtheile,  Affecte  und  Triebe,  Liebe  und  Hass, 
Furcht  und  Hofi&iung,  Tugend  und  Laster,  alle  Fähigkeiten  und 
Fertigkeiten  sind  etwas  durch  und  durch  Körperhaftes. 

Wie  kam  die  Stoa  zu  diesem  aufiälligen,  vom  platonischen  und 
aristotelischen  Idealismus  so  schrojQf  abstechenden  Materialismus?  Die 
Behauptung,  dass  der  ganze  Kjeis  der  Vorstellungen  und  AfFecte,  in 
denen  sich  das  höhere  Leben  des  Menschen  bewegt  stofflich  ist,  steht 
mit  allen  älteren  Erscheinungen  in  so  befremdenden  Gegensatz,  dass 
diesem  stoischen  Materialismus  etwas  Fremdartiges  anzuhaften  scheint. 

Wenn  das  Samkhya  die  gesammte  Erfahrungswelt  für  körperhaft 
ansieht,  so  liegt  der  Grund  in  dem  Gegensatz,  der  zwischen  Natur 
und  Geist  besteht  Vernunft  und  Wille,  Tugend  und  Laster  sind 
darum  Erzeugnisse  des  Stoffes,  weil  alles,  was  nicht  mit  dem  göttlichen 
Sein  identisch  ist,  dem  Bereiche  der  Materie  angehört.  Denn  das 
göttliche  Sein  schliesst  seiner  innersten  Natur  nach  alle  Eigenschaiften 
und  Wandlungen  aus.  Da  nun  alles  Leben  der  Seele  sich  in  dem 
Wandel  des  Erkenntniss-  und  Begehrungsvermögens  kund  gibt,  so 
entspringt  es  dem  Urstoff,  und  die  Erfahrungswelt  ist  in  der  unend- 
lichen Mannigfaltigkeit  ihrer  Erscheinungen  nur  eine  Entfaltung  des 
einen  in  ewigem  Wechsel  befindlichen  Urstoffes. 

Einen  solchen  Gegensatz  von  Natur  und  Geist  kennt  die  Stoa 
nicht,  wohl  aber  findet  die  Einheit  des  Organismus,  welche  das  Samkhya 
in  der  Zusammengehörigkeit  aller  Theile  und  in  dem  Zusammen- 
wirken aller  Kräfte  des  Weltalls  schildert,  ihr  vollkommenes  Abbild 
in  dem  einheitlichen  Lebenszusammenhang,  den  das  stoische  Weltbild 
zur  Erscheinung  bringt.  Das  Bild  in  welchem  die  Stoa  die  Einheit  des 
Weltganzen  darstellt,  deckt  sich  in  allen  wesentlichen  Zügen  so  voll- 
ständig mit  dem  epischen  Bilde,  dass  man  es  keinem  Forscher  ver- 
denken könnte,  wenn  er  auf  die  Vermuthung  einer  Entlehnung  käme. 
Es  ist  ein  und  dasselbe  Entwickelungsbild.  Und  man  erkennt  sofort, 
wie  es  einziger  Grundgedanke  ist,  der  hier  und  dort  die  Schöpfer 
des  Systems  im  speculativen  Aufbau  des  Ganzen  leitet. 

Die  Grundanschauung  der  Stoiker  ist  die,  dass  das  ganze  Welt- 
all einen  einzigen,  einheitlichen  Lebenszusammenhang  bilde.  Die 
Welt  steht  vor  ihren  Augen  als  ein  in  sich  selbst  zweckmässig  be- 
wegtes Lebewesen  und  alle  besonderen  Dinge  erscheinen  dem  Stoiker 
als    die   aus    dem  Ganzen    bestimmten  Gestaltungen    eines    in   ewiger 
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Tbätigkeit  begriffenen  Urwesens.     Die  Welt  als  die  Gesammtheit  alles 
Wirklichen  ist  ein  einziges  Sein. 

Wie  enge  hier  die  Stoa  mit  dem  Bilde  zusammentritt,  in  dem 
uns  das  Sämkhya  die  Einheit  des  Makrokosmus  vorführt,  bedarf  keines 
Beweises  mehr.  Denn  diese  stoische  Grundanschauung  ist  ebensosehr 
Grundgedanke  des  epischen  Sämkhya.  Im  Purusha  kommt  die  Ein- 
heit eines  bis  in  seine  kleinsten  Theile  harmonisch  gegliederten  Organis- 
mus zur  vollen  Geltung.  Die  Natur  erscheint  in  dem  Aufbau  und 
Wachsthum  ihrer  Theile  als  die  Evolution  eines  einzigen  realen  Ur- 
wesens. Wie  in  der  Stoa  wird  auch  im  epischen  Sämkhya  dieses 
Urwesen  in  der  Entfaltung  zur  Mannigfaltigkeit  der  Erscheinungswelt 
göttlich  gedacht,  sodass  hier  wie  dort  das  System  ebensosehr  der 
Ausdruck  des  Pantheimus  als  des  Materialismus  ist. 

Aber  nicht  in  diesem  Zusammentreffen  liegt  das  charakteristische 
Moment,  das  uns  die  Uebereinstimmung  so  lehrreich  macht  Was 
uns  so  überrascht,  ist  vielmehr  die  Thatsache,  dass  Stoa  imd  Sämkhya 
sich  in  derselben  Unterscheidung  begegnen,  die  dieses  Urwesen  nach 
der  einen  Seite  als  Urstoff,  nach  der  anderen  Seite  als  Urkraft 
hinstellt. 

Das  Urwesen,  das  sich  zur  Welt  entwickelt,  ist  im  Säipkhya  die 
Prakriti.  Prakpti  aber  umfasst  in  ihrem  Wesen  das  doppelte  Element 
des  Urstoffes  und  der  Urkraft.  Sie  ist  materielle  und  wirkende  Ur- 
sache zu  gleicher  Zeit.  Nun  scheint  es  aber  unmöglich,  die  Gegen- 
sätze der  stofflichen  und  wirkenden  Ursache  in  einer  Natur  zu  ver- 
einigen. Wie  kann  das,  was  Materie  eines  Wesens  ist,  zugleich 
dessen  bildende  und  gestaltende  Ursache  sein? 

Und  gerade  die  Lösung  dieses  kosmogonischen  Problems  finden 
Sämkhya  und  Stoa  in  einem  und  demselben  Begriffe  des  Körperlichen 
als  des  »Wirkenden«  und   »Leidenden«. 

Wenn  das  epische  Sämkhya  trotz  seines  Monismus,  der  alle  Er- 
scheinungen bis  hinauf  zur  höchsten  Vernunftthätigkeit  aus  der 
Materie  sich  entwickeln  lässt,  den  Begriff  der  zeugenden  und 
gestaltenden  Wirkursache  bis  ins  Kleinste  ausgebaut  hat,  so  dass  das 
Princip  der  Kausalität  die  speculative  Grundlage  der  Naturlehre  wird, 
so  zeigt  sich  darin  die  engste  Verwandtschaft  mit  der  Stoa. 

Die  Stoa   fasste    zwar    das  Weltall    als  ein  einheitliches  Urwesen 
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auf.  So  entschieden  aber  auch  von  ihnen  die  Körperlichkeit  alles 
Wirklichen  betont  wird,  so  imterscheiden  sie  doch  innerhalb  des 
Körperlichen  selbst  wieder  zwei  Principien,  das  Wirkende  (t6  noiovv) 
und  das  »Leidende«  (to  7tda%ov),  Diese  Unterscheidung  hinwiederum 
ruht  auf  dem  Fundamentalsatze,  dass  alles  in  der  Welt  vermöge 
eines  natürlichen  und  unabänderlichen  Zusammenlianges  erfolgt.  Es 
waltet  eine  ausnahmlose  Nothwendigkeit  alles  Seins  und  Geschehens. 
Sie  wird  ausgedrückt  in  dem  Begriffe  von  Ursache  und  Wirkimg.  So 
zerfällt  für  den  Stoiker  alles  wirkliche  und  körperliche  Sein  in  ein 
Sein,  das  handelt,  und  in  ein  Sein,  das  leidet.  Als  das  »Wirkende« 
ist  das  Urwesen  die  Urkraft,  als  das  »Leidende«  die  Urmaterie.  Da 
haben  wir  nun  im  Gewände  der  Stoa  die  Sämkhya-Lehre  von  der 
Kausalität,  wie  sie  kurz  in  der  Formel  käryakärana  zusammen- 
ge&sst  wird,  vor  uns;  dem  kärana  »Wirkursache«,  entspricht  to  noLOvv 
»das  Wirkende«,  dem  kärya  »Wirkimg«  to  nda%ov  »das  Leidende«. 
Das  Säipkhya  ging  von  der  Einheit  des  Weltganzen  aus.  Die 
Einheit  verkörperte  sich  ihm  in  dem  Urwesen,  das  sich  zur  Welt  ent- 
öltet. Der  Kreislauf  des  Lebens  ist  nichts  anderes,  als  der  Ent- 
wickelungsprocess  dieses  Urwesens.  Dieser  Process  vollzieht  sich  mit 
ausnahmloser  Nothwendigkeit.  Und  das  Gesetz  der  ausnahmlosen 
Nothwendigkeit  wird  in  dem  Satze  von  dem  unabänderlichen  Kausal- 
zusammenhang alles  Geschehens  ausgesprochen.  Alles  in  der  Welt 
ist  durch  Ursache  und  Wirkung  verknüpft.  Es  ist  entweder  »handelnd« 
(kärana)  oder  »leidend«  (kärya),  entweder  »Wirkursache«  oder  »Stoff«. 
Auf  diesem  Satze  baut  Sämkhya  das  ganze  System  nach  der  ph3rsischen 
und  nach  der  ethischen  Seite  auf.  Denn  der  Satz,  dass  alles  in  der 
Welt  vermöge  eines  natürlichen  und  unabänderlichen  Zusammenhanges 
von  Ursache  und  Wirkung  erfolgt,  muss  ebensosehr  für  das  sittliche  wie 
für  das  natürliche  Leben  Geltung  haben.  In  Wirklichkeit  gibt  es  ja 
nur  ein  einziges  Sein,  das  aus  dem  Urstoff  hervorquillende  Sein.  Nur 
eine  künstliche  Scheidung  ist  es,  wenn  dieses  Sein  in  eine  Sphäre  des 
natürlichen  und  in  eine  Sphäre  des  sittiichen  Lebens  geschieden  wird. 
Es  entfaltet  sich  nur  ein  einziges  Sein  und  in  der  Entfaltung  dieses 
Seins  kommt  nur  eine  einzige  Macht  zur  Geltung,  das  Gesetz  der 
festgeschlossenen  Verkettung  von  Ursache  und  Wirkung.  Indem  dieses 
Axiom  dem  System  zum  Ausgangspunkt  wird ,  baut  es  sich  zu  der 
in    allen    Gliedern    einheitlich    durchgeführten    Lehre    von    der    weit- 
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zeugenden  und  wdtbestimmenden  Macht  des  UrstoiTes  aus.  Der  Ur- 
stoff  ist  in  der  weltbildenden  Urvemunft,  die  als  unmittelbarstes  Er- 
zeugniss  aus  ihm  hervorgeht,  Quelle  des  ph3rsischen  und  ethischen 
Seins  y  und  wie  in  dem  natürlichen  Zusammenhang  alles  Geschehens 
nur  die  Urvemunft  als  die  mit  ausnahmloser  Nothwendigkeit  wirkende 
Ursache  zur  Geltung  kommt,  so  bringt  sie  in  dem  ethischen  Zusammen- 
hang des  Geschehens  als  unbedingt  bestimmende  sittliche  Macht  nur 
eine  andere  Seite  ihres  einen  urstofflichen  Wesens  zur  Entfaltmig. 

Indem  das  Sämkhya  die  Einheit  des  Weltganzen  in  der  fest- 
geschlossenen Verkettung  von  Ursache  und  Wirkung  zurtickverfolgte, 
gelangte  es  zu  einer  Urkraft  aus  der  sich  alle  tlbrigen  Wirkimgen  ab- 
leiteten. Diese  Urkraft  ist  das  aus  dem  Urstoff  hervorgehende  Princip, 
das  bald  Seele,  bald  Vernunft,  bald  Schöpfer  genannt  wird.  Alle 
jene  Namen  drücken  nur  die  eine  gestaltende  und  bewegende  Ursache 
des  Weltganzen  aus,  die  Urkraft,  in  der  sich  die  kosmogonische 
Macht  des  zur  Welt  sich  entwickelnden  Urwesens  concentrirt. 

Nun  sehen  wir,  wie  das,  was  im  Sämkhya  das  Grundaxiom 
bildet,  in  der  Stoa  nicht  etwa  als  allgemeines  Princip  adoptirt 
ist ,  sondern  in  der  gleichen  Linie  so  folgerichtig  weitergebildet 
wurde,  als  handle  es  sich  um  den  Ausbau  eines  einzigen  Systems. 
Der  Stoa  stellt  das  Weltall  »einen  einzigen,  einheitlichen  Lebens- 
zusammenhang« dar.  Diese  Einheit  bildet  die  Fundamentalvorstellung 
des  Stoikers.  Die  Einheit  steht  verkörpert  vor  ims  in  dem  zum 
Weltall  entwickelten  Urwesen.  Der  Kreislauf  der  Erscheinungen, 
in  dem  sich  das  »All«  dem  Auge  darbietet,  ist  nur  ein  einziger  Ent- 
wicklungsprocess.  Innerhalb  dieses  Processes  herrscht  die  Macht  einer 
absoluten  Nothwendigkeit.  Und  diese  Macht  gründet  sich  auf  der  streng- 
sten Verknüpfung  von  Ursache  und  Wirkung.  Wie  der  Saipkhjdn  geht 
der  Stoiker  von  dem  Satze  aus,  dass  alles,  was  in  der  Welt  geschieht, 
vermöge  eines  ausnahmlosen  und  unabänderlichen  Zusammenhanges 
von  Ursache  und  Wirkung  erfolgt.  Diesen  Satz  fiihrt  er  durch  in 
dem  Gegensatz  von  Ttoiovv  und  7vdo%ov,  Alles  was  in  der  Welt  ge- 
schieht, ist  entweder  »handelnd«  (to  noiovv)  oder  »leidend«  %d 
7tda%ov,  entweder  Ursache  oder  Wirkung,  und  in  der  eisernen  Ver- 
kettung von  noiovv  und  Tidaxov  vollzieht  sich  der  Weltprocess  des 
Entstehens  und  Vergehens  ebenso  einheitlich  geschlossen,  wie  in  dem 
unabänderlichen  Kausalzusammenhang,  durch  den  kärana  und  kärya  den 
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indischen  Weltprocess,  physisch  und  ethisch  beherrscht.  Denn  wie 
das  in  Prakriti  verkörperte  Urwesen  sich  zur  »Urvemunft«  entwickelt, 
um  durch  sie  die  bestioEunende  Macht  des  natürlichen  und  sittlichen 
Weltlaufs  zu  werden,  so  entfaltet  sich  das  stoische  Urwesen  in  der 
Weltvemunft  zur  gestaltenden  und  bestimmenden  Norm  des  physischen 
und  ethischen  Lebens.  Die  stoische  Weltvemunft  ist  nicht  weniger  der 
Urgrund  des  sittlichen,  als  des  natürlichen  Lebens.  Und  hier  wie 
dort  waltet  nur  eine  einzige  Nothwendigkeit,  weil  es  nur  ein  einziges 
Sein  ist,  das  sich  entfaltet,  das  Sein  des  in  der  Weltvemunft  sich 
ausbreitenden  stofflichen  Urwesens. 

Auf  demselben  Wege,  wie  das  Samkhya,  gelangt  also  die  Stoa 
zur  schaffenden  Weltvemunft.  Indem  sie  die  ungebrochene  Kette 
des  »Leidenden«  und  »Wirkenden«  untersuchte,  kam  sie  zu  einem 
ersten  »Wirkenden«,  zur  Urkraft.  — 

Bezeichnend  ist  es  für  die  enge  Verwandtschaft,  dass  im  Samkhya 
und  Stoa  diese  Urkraft  dieselben  Namen  ftihrt:  buddhi  —  Xoyog 
»Vemunft«,  purusha  —  Ttvevfia  »Seele«,  i^vara  —  &€6s  »Gott«.  Als 
»Vernunft«  ist  die  Urkraft  der  Grund  der  Ordnung  und  Harmonie, 
welche  in  dem  Zusammenwirken  aller  Theile  des  Weltganzen  zur  Er- 
scheinung kommt ;  als  »Seele«  ist  sie  der  das  Weltall  diuchdringende 
und  belebende  Hauch ;  als  »Gottheit«  ist  sie  die  schöpferisch  wirkende 
letzte  Ursache  alles  Geschehens.  Von  dieser  einen  Urkraft  gehen 
nach  der  Lehre  der  Stoiker  in  letzter  Beziehung  alle  Wirkungen  aus ; 
denn  wie  könnte  die  Welt  diese  festgeschlossene  Einheit,  dieses  durch- 
aus einstimmige  Ganze  sein,  wenn  sie  nicht  von  einer  und  derselben 
Kraft  beherrscht  würde.  Aber  ob  »Vemunft«,  ob  »Seele«,  ob  »Gott- 
heit« genannt,  es  ist  nur  das  eine  urstoffliche  Wesen,  das  in  der 
zeugenden  Urkraft  zur  Entwicklung  kommt,  und  wenn  die  Stoiker 
in  der  Urkraft  die  Gottheit  als  den  schöpferischen  Geist,  als  die 
künstlerisch  gestaltende  Vemimft  beschreiben,  so  heben  sie  nur  das 
wirkende  Element  des  einen  Urwesens  hervor.  Diese  stoische  »Gott- 
heit« ist  gleich  dem  »höchsten  Herm«  des  Samkhya  ebensosehr  als 
der  Urstoff,  wie  als  die  Urkraft  zu  bezeichnen.  Wenn  der  Stoiker 
seine  »Gottheit«  bald  »die  feurige  Vemunft  der  Welt« ,  bald  den 
»Geist  im  Stoffe«  ,  den  »vemünftigen  Hauch ,  der  alles  durchdringe 
und  die  Welt  nach  einem  unabänderlichen  *  Gesetze  schaffe«,  nennt, 
so    darf  uns    das   keinen   Augenblick   über   die    wahre   Natur   dieses 
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»göttlichen«  Wesens  täuschen.  Das  gleiche  allgemeine  stoffliche 
Wesen  heisst  Gottheit,  wenn  es  in  seiner  wirkenden  Natur  {vo  noiwv 
=  kärana) ,  Welt ,  wenn  es  in  seiner  leidenden  Natur  (to  Ttdgxw  ^ 
kärana),  d.  h.  in  der  Mannigfaltigkeit  der  Formen  betrachtet  wird,  die 
es  im  Verlaufe  seiner  Entwickelung  annimmt.  »Weltseele«  »Welt- 
Vernunft«,  »Vorsehung«  bezeichnen  die  der  Entwickelung  innewohnende 
absolute  Gesetzmässigkeit  des  kausalen  Zusammenhanges.  Dadurch, 
dass  die  Stoa  in  dem  einen  Urwesen  zwei  Principien  als  das 
»Wirkende«  und  »Leidende«  unterscheidet,  hebt  sie  jeden  Unterschied 
zwischen  Gottheit  und  Urstoff  auf  imd  tritt  ganz  auf  den  Boden  der 
Lehre  von  Prakriti,  die,  als  wirkende  Kraft  gedacht,  die  Vernunft, 
Weltseele,  höchster  Herr,  Vorsehung  ist,  als  allgemeines  Substrat 
jedoch  die  eigenschaftslose  Materie  darstellt,  welche  fähig  ist,  alle  Ge- 
stalten anzunehmen. 

Sowenig  wie  dort  ist  die  Kraft  »abgesondert  vom  Stoffe«,  sondern 
nur  als  ein  »feiner  Stoff*«  zu  denken,  sodass  das  Sämkhya  und  die  Stoa 
als  System  der  Natur  den  ausgesprochensten  Materialismus  darstellen. 
Urstoff  und  Urkraft  stehen  sich  lediglich  als  gröberer  imd  feinerer 
Stoff  gegenüber.  Und  wenngleich  die  Urkraft  als  ein  allverbreiteter 
Hauch,  als  künstlerisch  nach  Zwecken  bildendes  Feuer,  als  Seele 
und  Vernunft  oder  kurzweg  als  zeugende  Vernunft  (buddhir  Mjadhar- 
mint  =  loyog  ansQfiaTixog)  das  All  durchdringt ,  so  gehört  doch 
»das  thätige,  bewegende  und  gestaltende  Princip«  ebenso  gut  dem 
Bereiche  der  Materie  an,  als  der  unbewegte  und  ungeformte,  aber 
jeder  Bewegung  und  Form  zugängliche  gröbere  Stoff.  Die  höchste 
Vernunftkraft  ist  im  Sämkhya,  wie  in  der  Stoa  eben  nur  der  feinste  Stoffi 

Gott  und  Welt  sind  daher  in  der  Stoa  so  gut  wie  in  dem  Sämkhya 
ein  und  dasselbe.  Die  Welt  ist  Gott,  Gott  ist  die  Welt.  So  zeigt 
sich,  dass  die  Welt  in  der  Einheit  ihres  körperUchen  Ursprunges 
und  Wesens  von  Sämkhya  und  Stoa  gleichmässig  erklärt  wird.  Wird 
sie  aber  auch  in  dem  Wandel  ihres  Entstehens  und  Vergehens  von 
beiden  Schulen  einheitlich  aufgefasst?  Erst  wenn  wir  die  grundlegende, 
beiden  gemeinsame  Vorstellung  auch  in  den  Einzelheiten  der  Aus- 
ftihrung  wieder  erkennen,  können  wir  von  einer  engeren  Verwandt- 
schaft reden. 

Die  Weltseele  ftihrt  in  ihrer  Wirkung  als  bildende  Naturkraft 
den  Namen    koyog   aneQftatixog.     Sie   heisst  so ,    weil  bei  der  Welt- 
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bildung  alles  Leben  und  alle  Vemunfl:  aus  ihr  wie  aus  einem  Samen 
mit  innerer  Gesetzmässigkeit  entspringt.  Als  koyog  oneq^aTixog  ist 
sie  das  gestaltende  Element,  der  Keim,  aus  dem  die  Fülle  der 
Einzelerscheinungen  kraft  der  kausalen  Nothwendigkeit  als  Weltall 
hervorwächst. 

Im  koyog  (mBqiiaxixog  gibt  nun  die  Stoa  eine  buchstäbliche 
Uebertragung  der  buddhir  bijadharmint  des  Sämkhya.  Wollte  man 
den  stoischen  X6yog  (meQfiatixdg  in  die  Sprache  des  S^khya  übertragen, 
so  könnte  dies  nicht  wörtlicher  geschehen,  als  durch  Verwendung  des 
Ausdrucks  btjadharmin!  »keimkräftig«.  Wir  sahen,  wie  die  »Vernunft« 
(buddhi)  der  groben  Materie,  aus  der  sie  hervorgeht,  als  das  form- 
gebende Prindp  gegenüber  gestellt  wird.  In  der  »keimkräftigen  Ver- 
nunft« (buddhir  bijadharmint)  ist  der  unmittelbare  Ausgangspunkt 
der  Weltentfaltung  zu  suchen.  Diese  Vernunft  entfaltet  sich  dadurch, 
das  sie  als  Weltseele  sich  in  unzählige  Einzelseelen  spaltet,  um  in 
ihnen  die  unendliche  reiche  Fruchtbarkeit  ihres  keimkräftigen  Wesens 
auszuwirken. 

In  enger  Uebereinstimmung  damit  lässt  die  Stoa  den  loyog 
OTtSQ^ttTixog  dadurch  keimkräftig  sein,  dass  er  sich  in  den  Einzel- 
seelen zum  Weltganzen  entwickelt.  Wie  im  Sämkhya,  so  ist  auch 
in  der  Stoa  die  Einzelseele  nur  ein  Theil  der  Weltseele;  in  ihrem 
Wesen  imd,  ihrer  Thätigkeit  ist  sie  ganz  und  gar  durch  die  Welt- 
seele bestimmt.  Wohl  wirkt  sich  in  jeder  Einzelseele  die  Weltseele 
in  besonderer  Weise  aus ;  aber  in  Wirklichkeit  ist  es  nur  ein  einziges 
Wesen,  wie  es  nur  ein  einziges  Wesen  ist,  das  sich  im  Organismus 
des  Weltganzen  immer  von  neuem  entwickelt. 

Aber  Sämkhya  und  Stoa  kommen  nicht  blos  in  dem  Satze  über- 
ein, dass  die  Seele  des  Menschen  nur  ein  Ausfluss  der  zeugenden 
Weltseele  ist.  Ungleich  wichtiger  ist  die  übereinstimmende  Vor- 
stellung von  den  Einzelkräften,  durch  welche  die  Weltseele  in  den 
Einzelseelen  thätig  ist,  um  unausgesetzt  neue  Wirkungen  hervor- 
zubringen. 

Im  Sämkhya  bleibt  der  Begriff"  der  »zeugenden  Kraft«  (prakritir 
bijadharmint)  nicht  auf  die  aus  dem  Urstoff*  hervorgehende  Weltver- 
nunft beschränkt  Die  zeugende  Kraft  des  Urstoffes  verzweigt  sich 
in  dem  Entstehungsprocess  und  wirkt  keimkräftig  in  den  Wirkungen 
fort,    die  sie  zunächst  hervorgebracht.     Was  »Wirkung«  (kärya)  ist  in 


268     Dritter  Abschnitt    Die  geschichtliohe  Stellung  des  epischen  Sämkhja. 

dem  Wandel  des  Stoffes  (vikära)  wird  wiederum  Ursache  (karana) 
eines  neuen  Wandeb  und  heisst  darum  ebenfalls  prakriti,  Diese 
Vorstellung  führte  zur  Unterscheidung  von  acht  Pralqriti  oder  keim- 
kräftigen Principien. 

Ueberraschend  ist  nun  die  Thatsache,  dass  die  Stoa  nicht  etwa 
blos  die  Zeugekraft  der  Weltvernunft  sich  auf  andere  Organe  ver- 
zweigen lässt,  sondern  den  acht  keimkräftigen  Principien  (ashtau 
prak{itaya^)  des  Saipkhya  acht  Idyoi  oruQfiaTixdi  entgegenstellt. 
Zu  diesen  acht  weltbildenden  Principien  gdangt  sie  dadurch,  dass 
sie  in  der  Einzelseele  ein  Aggregat  bestimmter  Sonderkräfie  erblickt, 
durch  welche  die  Lebenskraft  das  bestimmende  und  gestaltende  Princip 
des  Mikrokosmus  wird.  Da  nun  die  Einzelseele  nur  ein  Ausfluss  der 
Weltseele  ist,  so  sind  auch  die  Sonderkräfte ,  durch  welche  die 
Einzelseele  wirkt,  nur  ein  Ausfluss  der  makrokosmischen  Lebenskraft 
Mittelst  der  Einzelkräfte  verzweigt  sich  die  Weltseele  zur  Mannigfaltig- 
keit der  Einzelwesen.  Die  acht  loyoi  OTteQfjiazixdi  des  Makrokosmus 
wurden  also  aus  der  unmittelbaren  Betrachtung  des  Mikrokosmus  ge- 
wonnen. Und  das  ist  gerade  die  Idee,  welche  den  »acht  Keim- 
kräften« des  Säqikhya  zu  Grunde  liegt.  Dem  Säipkhyin  erschloss  sich 
in  den  acht  Prakriti  das  Wesen  und  Wirken  der  zeugenden  Weltvemunft 
dadurch,  dass  es  im  Organismus  des  eigenen  und  individuellen 
Wesens  den  Organismus  des  Weltganzen  als  ein  einziges  Wesen  er- 
fiasste.  In  dem  Zusammenwirken  aller  Kräfte  ist  die  mikrokosmische 
Seele  nur  ein  Abbild  der  makrokosmischen  Seele. 

Die  Stoa  stützt  sich  also  in  dem  Organismus  der  acht  loyoi 
OTteQfiaTixot  y  insofern  diese  die  eigenthümlichen  und  besonderen 
Bildungskräfte  der  Einzelwesen  sind,  ganz  und  gar  auf  die  Gnmdidee 
des  Säipkhya,  dass  der  Organismus,  welchen  der  Mensch  im  Kleinen 
darstellt,  nur  ein  Abbild  des  Organismus  ist,  den  die  Welt  im  Grossen 
entfaltet. 

Die  Seele  als  Aggregat  der  Bildungskräfte  bildet  einen  feinstoff* 
liehen  Körper  (sükshmagarira)  im  Gegensatz  zu  dem  grobstofflichen 
Körper,  der  aus  den  Elementen  besteht.  Es  berührt  eigenthümlich, 
auf  dieselbe  Unterscheidung  in  der  Stoa  zu  stossen.  Das  nveipta^ 
das  als  Einzelseele  den  Menschen ,![  als  Weltvemunft  das  All  durch- 
dringt, ist  eine  feinstoffliche  Substanz,  während  die  Elemente  Wasse*, 
Feuer,  Erde,    Luft  eine  gröbere  Form  der  Materie  darstellen.     Daher 
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geht  auch  die  Existenz  des  Twev^a  nicht  schlechthin  mit  dem  Körper 
zu  Grunde.  Wenn  die  Einzelseele  sich  auch  zuletzt  in  die  Weltseele 
wieder  auflöst,  so  geniesst  sie  doch  nach  dem  Verfall  des  Körpers 
noch  ein  Leben,  entweder  der  Seligkeit  oder  des  Leides,  je  nach 
dem  Vorleben,  das  sie  eben  vollendet  hat.  Und  so  treffen  Sämkhya 
und  Stoa  auch  in  dem  Wesen  des  den  Körper  überdauernden  Seins 
der  Einzelseele  zusammen.  Beide  geben  ein  Fortleben  nach  dem 
Tode  zu,  das  zwar  nicht  von  unbegrenzter,  aber  doch  von  unbestimmt 
langer  Dauer  ist.  Ewig  ist  hier  und  dort  nur  die  Weltseele  als 
körperhaftes  Urwesen.  Entfaltet  dieses  Urwesen  seine  Kräfte,  so  ent- 
steht die  Welt;  zieht  es  seine  bildende  Kraft  zurück,  so  löst  sich 
alles  wieder  in  den  Urzustand  auf,  in  dem  nur  das  göttliche  Urwesen 
in  seiner  Allgemeinheit,  d.  h.  im  Gleichgewicht  der  Kräfte  als 
wirkungs-  und  bewegungsloser  Stofi"  übrig  bleibt.  So  bewegt  sich  der 
Weltprocess  in  einem  endlosen  Kreislauf  des  Entstehens  und  Ver- 
gehens. Das  ist  die  Vorstellung  der  Stoa;  in  ihr  kehrt  Zug  um  Zug 
das  kosmologische  Bild  wieder,  das  das  Sämkhya  in  der  Lehre  von 
dem  Entstehen  und  Vergehen  (sargapralaya)  entwirft. 

Stehen  nun  Sämkhya  und  Stoa  in  der  Lösung  des  kosmologischen 
Problems  auf  demselben  Boden,  so  fragt  es  sich,  ob  sie  auch  in  der 
Lösung  des  ethischen  Problems  zusammentrefien.  Worin  besteht  die 
Grundlage  des  sittlichen  Handelns  hier  und  dort? 

IL   Sämkhya  und  Stoa  als  Ethik. 

I.     Freiheit  und  Nothwendigkeit. 

Indem  das  stoische  Weltbild  »den  Menschen  wie  alle  anderen 
Einzelwesen  in  seiner  ganzen  äusseren  und  inneren  Gestaltung  und  in 
all  seinem  Thim  und  Lassen  durch  die  alllebendige  Weltkraft  be- 
stimmt sein  liess,  mussten  auch  die  menschlichen  Handlungen,  wie 
alles  Uebrige,  als  vorher  bestimmte  und  unentfliehbare  Wirkung 
der  Urkraft  erscheinen«.  Eine  Freiheit  im  Sinne  der  sich  selbst  be- 
stimmenden Persönlichkeit  gibt  es  nicht.  Denn  da  die  Einzelseele 
aus  der  Weltseele  so  hervorgeht,  dass  in  dem  Leben  der  Einzelseele 
nur  das  Leben  der  Weltseele  sich  auswirkt,  so  kommt  in  dem  indivi- 
duellen   Willen    nur    der   Wille    der   die   weltumspannenden  Vernunft 
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zum  Ausdruck.     Nicht   die  Einzelseele   sondern  die  Weltseele  ist  der 
wahre  und  letzte  Grund  aller  Handlungen. 

Denn  dadurch,  dass  die  Weltvernunit  mit  innerer  Nothwendigkeit 
das  Weltall  in  den  Einzelwesen  zur  Entfaltimg  bringt,  wird  sie  audi 
zugleich  die  alles  bezwingende  Macht,  welche  als  unentfliehbares  Ge- 
schick in  der  unabänderlichen  Reihenfolge  der  Ursache  und  Wirkung 
den  Lauf  jeder  Einzelerscheinung  bestimmt.  Alles  geschieht  im 
stoischen  Weltprocess  kraft  der  elfiaQinevfj.  Das  Schicksal  ist  die  sitt- 
liche Macht  schlechthin.  Nicht  das  Individuum  entscheidet  über  den 
Lauf  seines  Lebens,  sondern  nur  jenes  Wesen,  dessen  Glied  das 
Einzelwesen  ist.  Das  war  eine  unabwendbare  Folgerung,  die  sich  in 
dem  Augenblick  ergab,  wo  die  Stoa  im  Aufbau  des  Weltalls  nur 
einen  einzigen  einheitlichen  Organismus,  ein  einziges  continuirliches, 
von  einem  Lebenshauch  erfülltes  Sein  und  Wesen  erkannte.  In  dem 
Leben  der  Einzelwesen  offenbarte  sich  nur  ein  Zusammenwirken  von 
Einzelgliedem.  Von  innen  heraus  bestimmt,  streben  alle  Einzelglieder 
in  dem  geschlossenen  Lebenszusammenhang  nur  einem  Gesammtziele 
zu.  Damit  war  der  schroffste  Determinismus  ausgesprochen,  und  die 
Stoa  schreckte  vor  dieser  äussersten  Consequenz  des  Einheitsgedankens, 
von  dem  sie  ausgegangen  war,  nicht  zurück.  Der  Determinismus  des 
stoischen  Systems  ist  die  unmittelbare  Folge  seines  Pantheismus.  Der 
Glaube  an  die  unentrinnbare  Macht  des  Schicksals  geht  vom  Stand- 
punkt des  Weltganzen  aus;  das  Einzelwesen  und  auch  der  Mensch 
kommt  nur  als  ein  unselbstständiger  Theil  dieses  Ganzen  in  Betracht. 
Die  göttliche  Kraft,  welche  in  der  Welt  waltet,  könnte  nicht  die  ein- 
heitliche Ursache  aller  Dinge  sein,  wenn  es  irgend  etwas  gäbe,  was 
in  irgend  einer  Beziehung  unabhängig  von  ihr  wäre.  Die  festge- 
schlossene Kette  jenes  unabänderlichen  Kausalzusammenhangs,  durch 
den  alles  und  jedes  in  der  unendlichen  Mannigfaltigkeit  des  Welt- 
ganzen bestimmt  wird ,  würde  durchbrochen ,  wenn  auch  nur  ein 
einziges  Glied  dem  bestimmenden  Einfluss  der  göttlichen  Urkraft  sich 
entziehen  könnte.  Daher  kann  dem  Menschen  keine  andere  Stellung 
zur  Macht  des  Verhängnisses  gegeben  werden,  als  den  übrigen  Wesen ; 
auch  ihm  sind  alle  seine  Handlungen  und  Schicksale  durch  den  Zu- 
sammenhang der  Dinge  vorgezeichnet.  Zwischen  dem  vornehmsten 
und  niedrigsten  Lebewesen  waltet  kein  Unterschied;  in  jedem  wiikt 
eine  und  dieselbe  alles  bestimmte  Macht. 
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Wer  erkennt  in  diesem  Fatalismus  nicht  sofort  das  sprechendste 
Ebenbild  jenes  Determinismus,  den  uns  die  Urkunden  des  epischen 
Sämkhya  in  dem  alles  bezwingenden  Einfluss  des  Schicksals  (daivam) 
entwerfen?  Der  elfiaqfjievr}  der  Stoa  und  das  daivam  des  Sämkhya 
drücken  in  so  übereinstimmendem  Sinne  die  eine  Vorstellung  der  un- 
bedingten Nothwendigkeit  alles  Geschehens  aus ,  dass  die  Sätze ,  in 
denen  uns  die  Stoa  die  Macht  des  Verhängnisses  beleuchtet,  ebenso 
gut  von  jenem  Saijakhyin  gesprochen  sein  könnten,  der  uns  so  an- 
schaulich die  düstere  Macht  des  Daivana  schildert  Wenn  der 
Säipkhyin  dem  Menschen  jegliche  Freiheit  und  Stelbstbestimmung  in 
dem  Satze :  janasya  na  svatantrata  abspricht,  so  folgt  ihm  der  Stoiker 
mit  der  Leugnung  aller  selbstbestimmenden  menschlichen  Thätigkeit. 
Aber  nicht  auf  diese  Seite  der  Uebereinstimmung  möchte  ich  das 
Hauptgewicht  legen.  Denn  eine  solche  Leugnung  der  Freiheit  zu 
Gunsten  der  alles  bestimmenden  Macht  des  Schicksals  findet  sich 
auch  ausserhalb  der  Stoa.  Die  enge  Verwandtschaft  zeigt  sich  in  der 
Art,  wie  das  Wesen  des  Schicksals  hier  und  dort  aufgefasst  wird. 
Denn  dieselbe  Vernunft,  die  sich  in  der  ei^aQ^evf]  der  Stoa  ver- 
wirklicht, verkörpert  sich  in  dem  daivam  des  epischen  Samkhya.  Das 
»Schicksal«,  von  dessen  alles  bestimmender  Macht  das  Säipkhya  ein 
so  gewaltiges  Bild  entwirft,  ist  nichts  anderes,  als  die  in  Igvara  dem 
höchsten  Herrn,  persönlich  und  göttlich  gedachte  Weltvemunft  (buddhi), 
in  der  das  urstoffliche  Wesen  sich  zur  Mannigfaltigkeit  des  Weltganzen 
entfaltet.  Weil  also  die  Einzelseelen  nur  ein  Ausfiuss  der  einen 
Weltseele  sind,  so  kommt  in  dem  Willen  der  Einzelseele  nur  die 
zeugende  Triebkraft  der  Weltvemunft  zur  Entwickelung.  Die  Handlung, 
die  von  dem  Einzelnen  auszugehen  scheint,  hat  ihren  Ursprung  in 
dem  Urquell  aller  stofflichen  Bewegung,  in  jener  kosmischen  Macht 
des  Ahamkära,  welche  alle  Wandlungen  mit  innerer  Nothwendigkeit 
hervorbringt.  Stoa  und  Säqikhya  kommen  also  darin  überein,  dass 
beide  alles  Einzelne  nur  in  dem  ursächlichen  Zusammenhang  des 
Weltganzen  betrachten ,  beide  sehen  in  dem  Einzelwesen  nur  einen 
unselbstständigen  Theil  dieses  Organismus  und  in  der  menschlichen 
Handlung  nur  ein  Glied  in  der  festgeschlossenen  Kette  von  Ursache 
und  Wirkung ;  beide  leiten  alle  Veränderungen  aus  der  ausnahmlosen 
Nothwendigkeit,  der  in  der  kausalen  Verknüpfung  alles  Einzelnen  sich 
auswirkenden  Macht   ab;    beide    sehen  in  dieser  Macht  nur  die  Ent- 
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Wickelung  eines  einzigen  Urwesens,  und  indem  sie  dieses  Urwesen  in 
der  Weltvemunft  persönlich  und  göttlich  denken,  fossen  sie  die  Ge- 
sammtheit  aller  von  der  Weltvemunft  ausgehenden  Bewegungen  in 
dem  Worte  »Schicksale  zusammen.  Die  elfic^fiivf]  der  Stoa  und 
das  daivam  des  Säipkhya  drücken  nur  das  anwandelbare  Gesetz  von 
Ursache  und  Wirkung  aus. 

Was  nun  diese  Verwandtschaft  erst  in  ihr  volles  Licht  treten 
lässt,  das  ist  die  Art,  wie  Säipkhya  und  Stoa  mit  dem  Gesetz  der 
unbedingten  Nothwendigkeit  alles  Geschehens  die  Verantwortlichkeit 
zu  vereinigen  suchen,  die  die  Grundlage  alles  sittlichen  Handelns 
bildet.  Die  Verantwortlichkeit  verlangt  die  Anerkennung  der  freien 
Wahlentscheidung.  Freiheit  der  Wahl  ist  aber  dort  ausgeschlossen, 
wo  alles  dem  unentfliehbaren  Verhängniss  in  der  ewigen  Verkettung 
von  Ursache  und  Wirkung  folgt. 

Nun  haben  wir  gesehen,  wie  das  epische  Sämkhya  dieses  Wider- 
spruchs Meister  zu  werden  suchte  in  dem  Streite,  der  sich  zur  Alter- 
native von  Daivam,  »Schicksale,  oder  Paurusham,  »menschliche  Hand- 
lung«, zuspitzte.  Dass  mit  der  schroffen  Betonung  des  jede  Freiheit 
aufhebenden  Verhängnisses  die  sitdiche  Verantwortung  unvereinbar 
war,  lag  auf  der  Hand.  Um  nun  den  Begriff  der  Verantwortung  zu 
retten,  setzte  eine  Richtung  an  Stelle  des  Daivam,  » Schicksal c,  den 
Begriff  Paurusham.  Das  Wort  Paurusham  rückte  im  Gegensatz  zum 
Daivam  die  menschliche  Handlung  in  den  Vordergrund.  Jede  mensch- 
liche Handlung  bringt  ihre  Frucht  hervor.  Dass  der  Mensch  immer 
im  Kreislauf  des  Lebens  gefangen  bleibt,  hat  seinen  Grund  in  der 
individuellen  Handlung,  die  niemals  ohne  Wirkung  bleibt.  Weil  das 
Individuum  es  ist,  das  handelt,  darum  ist  auch  das  Individuum  Ur- 
sache (karana)  der  concreten  Wirkung  (kärya),  die  sich  kundgibt  in 
der  Verwirklichung  dieses  oder  jenes  Lebenslaufes.  Dass  dieses  In- 
dividuum diesen  und  jenes  Individuum  jenen  Lebenslauf  einschlagen 
muss,  hat  seinen  Grund  eben  in  der  unterschiedenen  Handlung, 
welche  die  einzelnen  Individuen  vollbringen.  Und  in  diesem  Einfluss 
der  individuellen  Handlung  auf  Lohn  und  Strafe  liegt  die  Verant- 
wortung. Zwar  bringt  die  individuelle  Handlung  mit  unfehlbarer 
Wirksamkeit  die  Frucht  des  Lohnes  und  der  Strafe  in  diesem  und 
jenem  Lebenslauf  hervor.  Aber  dass  der  Lauf  diesen  und  nicht 
jenen  Lauf  nimmt,  daran  ist  dieses  »Ichc  Schuld.    Ein  anderes  »Ichc 
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ist  Ursache  eines  andern  Lebenslaufes.  Das  Individuum  erscheint 
demnach  als  die  unmittelbare  Ursache ,  und  auf  diese  unmittelbare 
Ursächlichkeit  wird  die  sittliche  Verantwortung  gegründet.  Nun  habe 
ich  bereits  gezeigt,  dass  diese  »sittliche  Verantwortung«  ein  Spiel  mit 
Worten  ist.  Nur  sehr  unvollkommen  versteckt  sich  in  dieser  köst- 
lichen Unterscheidung  von  Daivam  und  Paurusham  der  nackte  Fatalis- 
mus. Denn  was  ist  diese  »individuelle  Handlung«  (paurusham)  als 
unmittelbare  Ursache  anderesj,  als  ein  Glied  in  der  Reihenfolge  von 
Ursache  und  Wirkung,  in  welcher  sich  mit  unbezwingbarer  Noth- 
wendigkeit  der  Process  der  Weltentwickelung  vollzieht?  Dieses  Glied 
kann  nicht  fehlen,  und  die  Einheit  des  Weltganzen  würde  aufhören, 
wenn  auch  nur  ein  Theil  sich  dem  überwältigenden  Einfluss  der  ein- 
heitiichen  Ursache  aller  Bewegung  entziehen  könnte.  Wenn  daher 
das  Einzelwesen  handelt,  so  kommt  in  ihm  nur  die  Thätigkeit  des 
Urwesens  zum  Durchbruch,  und  die  treibende  Kraft  des  Weltwillens 
ist  es,  die  in  dem  Eim^elwillen  zur  Thätigkeit  drängt.  Das  Einzel- 
wesen steht  zum  Urwesen  in  dem  Verhältniss  einer  untergeordneten 
Ursache  und  weil  die  Einzelwesen  als  untergeordnete  Ursache  unter- 
einander selbst  unterschieden  sind,  darum  sind  sie  auch  untereinander 
verschieden  als  Ursachen  des  sittlichen  Handelns.  Dass  ich  diesen 
Lebenslauf  einschlagen  muss,  du  jenen  Lebensweg,  dass  mein  Ge- 
schick sich  anders  gestaltet,  als  das  deine,  hat  seinen  Grund  darin, 
dass  die  eine  vom  Urwesen  ausgehende  und  in  dem  Weltganzen 
sich  ausbreitende  und  tausendfach  sich  individualisirende  Bewegung 
des  stofiflichen  Seins  in  mir  sich  anders  gestaltet,  als  in  dir.  Darum 
bin  ich  die  unmittelbare  Ursache  des  in  meinem  Lebenslauf  ver- 
körperten Theiles  der  Bewegung.  Denn  die  Weltseele  in  sich  be- 
trachtet, erscheint  nicht  so  und  nicht  so,  handelt  weder  so  noch  so. 
Erst  in  den  Einzelwesen  diiferenzirt  sie  sich.  Ohne  die  Einzelwesen 
gäbe  es  keine  Einzelhandlung ,  keine  Ursache  des  Lohnes  oder  der 
Strafe.  Wenn  sich  also  eine  ebenso  grosse  Verschiedenheit  des  sitt- 
lichen wie  des  natürlichen  Lebens  offenbart,  so  sind  für  diese  Ver- 
schiedenheit  die  Einzelwesen  verantwortlich. 

Mit  dieser  spedösen  Unterscheidung  suchte  der  Fatalismus  des 
epischen  Samkhya  die  Möglichkeit  der  sittlichen  Zurechnung  zu  wahren 
und    der  Vorbedingung   aller  sittlichen  Vergeltung  gerecht  zu  werden. 

Wenden  wir  uns  nun  der  Stoa  zu,  so  stossen  wir  auf  die  merk- 
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würdige  Thatsache,  dass  ihre  Hauptvorkämpfer  auf  die  gleiche  Unter- 
scheidung  der   allgemeinen    und  besonderen,  der  höheren  und  unter- 
geordneten   Ursache    verfielen,     um    in    der    Verantwortiichkeit    die 
Grundlage    des    sittlichen  I^ebens   zu    retten.     Sie   bemühen    sich    zu 
zeigen ,    dass    trotz  dieses  Determinismus  oder  vielmehr  gerade  durch 
ihn    der  Mensch  die  Ursache  seiner  Handlungen  in  dem  Sinne  bleibe, 
dass    er   dafür  verantwortlich  zu  machen  sei.     Namentlich  Quysippus 
scheint  die  äussersten  Anstrengungen  gemacht  zu  haben,  um  der  un- 
bedingten Necessitas,  welche  die  Verantwortung  aufhebt,  zu  entgehen, 
ohne    das    Fatiun    preisgeben    zu    müssen.     Auf  Grund   einer    Unter- 
scheidung   von  Haupt-    und  Nebenursachen  sucht  er  zu  zeigen,    dass 
allerdings    jede    Willensentscheidung    nothwendig    sei,    insofern    alle 
menschlichen  Functionen  dem  ausnahmlosen  Kausalnexus  unterworfen 
sind.     Aber   das  sei  keine  Nothwendigkeit ,    welche  die  der  sittlichen 
Zurechnung  vorausgehende  Selbstbestimmung  unmöglich  mache.     Das 
wäre    nur    dann    der   Fall,    wenn   des    Menschen    Handeln    dem  Zu- 
sammenwirken äusserer  Umstände  und  Einflüsse  unterworfen  sei.    Nun 
kann   sich    zwar   der  Mensch  seiner  Umgebung  nicht  entziehen;  aber 
die    äusseren  Umstände  kommen  in  ihrem  Einfluss  über  den  Bereich 
von    Nebenursachen    nicht   hinaus.     Ursache,    dass    dieses    geschieht, 
jenes    unterlassen    wird ,    ist   die    von    dem    individuellen  Willen  aus- 
gehende Zustimmung   oder  Ablehnung.     Für   diese  Zustimmung    oder 
Ablehnung   aber   ist  jedes  Einzelwesen   und    nicht    das  Urwesen  ver- 
antwortlich.    Geht   auch    der   individuelle  Wille   als    i^ysfiovixov  von 
der    zeugenden    Urvemunft    aus,    so    gestaltet    er   sich    doch    gerade 
durch    die  Spaltung    des   Urwesens   in   jedem    Sonderwesen    zu  einer 
selbstständigen ,    von    jedem    andern    verschiedenen    Natur ,     die    als 
eigenes  Princip    des  Handelns   zu    gelten    hat.     Wirkt   auch  in  allem 
eine  und  dieselbe  alles  bestimmende  Macht,  so  wirkt  sie  doch  in  jedem 
Einzelwesen  seiner  eigenthümlichen  Natur  gemäss.     Die  Handlung  ist 
»fi-eiwillig« ,    insofern   ihre    unmittelbare  Ursache   nicht   die  zeugende 
Triebkraft   des  Urwesens,    sondern    der   eigene  Trieb  und  Entschluss 
des  Individuums  ist.    Weil  diese  Handlimg  aus  dir,  jene  Handlung 
aus    mir   entspringt,    darum   wird    diese  Handlung   dir  und  jene  mir 
zugerechnet  und  während   deiner  Handlung  Belohnung  folgt,  begleitet 
die    meine  —  Strafe.     Dass    dies   keine    andere  »Verantwortlichkeit« 
ist,  als  jene,  die  jedes  Bewegungsprincip  überhaupt  trifft,  leuchtet  ein, 
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Denn  jedes  der  unendlich  zahlreichen  Principien,  in  die  das  Welt- 
ganze zerfällt,  ist  individuell  von  dem  anderen  verschieden  und  darum 
als  die  besondere  und  unmittelbare  Ursache  dieser  und  nicht  jener 
Bewegung,  auch  für  die  von  ihm  erzeugte  Bewegung,  allein  haftbar. 
Aber  alle  individuellen  Principien  so  viele  ihrer  auch  sein  mögen, 
sind  Theile  eines  einzigen  Ganzen,  und  ihr  gesammtes  Wirken  ist 
ihnen  im  Zusammenhang  dieses  Ganzen  durch  den  unverbrüchlichen 
Kausalnexus  vorgezeichnet. 

So  begegnen  sich  Stoa  und  Samkhya  in  dem  gleichen  Versuch, 
die  sittliche  Zurechnung,  unbeschadet  der  elfiaQfiivfj  und  des  daivam, 
dadurch  zu  retten ,  dass  sie  zwischen  unmittelbarer  und  mittelbarer 
Ursache  unterscheiden  und  die  Verantwortlichkeit  auf  die  individuelle 
Verschiedenheit  des  Einzeltriebes  zurtickleiten. 

Aber  so  illusorisch  dieser  Versuch  innerhalb  eines  Systems  ist, 
das  nur  die  ausnahmlose  Verkettung  aller  Erscheinungen  durch  Ur- 
sache und  Wirkung  zulässt,  so  glaubten  doch  beide  Schulen  gerade 
in  dem  Gegensatz  der  Weltseele  und  Einzelseele  den  Schlüssel  zum 
innersten  Wesen  der  Verantwortlichkeit  entdeckt  zu  haben.  Hier  wie 
dort  ist  es  die  unterschiedene  Individualität,  auf  der  die  sittliche  Ver- 
antwortung beruht,  das  »Ichc,  das  der  unmittelbare  Grund,  dass 
dieses  und  jenes  geschieht.  Und  je  schroffer  der  Begriff  der  Indivi- 
dualität im  Gegensatz  der  Einzelseele  und  Weltseele  betont  wird,  um 
so  entschiedener  glauben  Sänikhya  und  Stoa  den  Begriff  der  Verant- 
wortlichkeit zu  vertreten.  Beiden  Schulen  gemeinsam  ist  die  Pflege 
eines  lebhaften  VerantwortUchkeitsgefiihls.  Und  dieser  übereinstimmende 
Zug  kennzeichnet  nicht  weniger  die  ^nge  innere  Verwandtschaft 
zwischen  Samkhya  und  Stoa.  Wir  sahen,  wie  Säipkhya  in  dem  »Ich« 
die  leben-  und  leidenerregende  Macht,  den  Urgrund  alles  Bösen  ent- 
deckte. Aus  der  Erkenntniss  dieser  Macht  ging  der  Versuch  hervor, 
den  Einfluss  des  »Ich«  zu  brechen.  Der  Weg  dazu  erschloss  sich  in 
der  Ueberwindung  des  Einflusses ,  den  die  Welt  auf  die  individuelle 
Triebkraft  ausübt.  Verwirklicht  wird  diese  Ueberwindung  im  Ideal 
des  Yogin.  Die  Loslösung  von  der  sinnenßüligen  Welt,  welche  im 
Yoga  erstrebt  wird,  ist  das  ethische  Ideal  des  Samkhya.  Und  mit 
diesem  ethischen  Ideal  des  Samkhya  stimmt  das  ethische  Ziel ,  auf 
das  die  ganze  Ethik  des  Stoa  gerichtet  ist,  bis  zu  den  kleinsten 
Zügen  in  dem  Ideal  des  Weisen  überein. 

18» 
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2.   Das  ethische  Ideal. 

Der  ethische  Grundzug,  den  die  Philosophie  der  Stoa  annahm, 
verkörpert  sich  im  Ideal  des  Weisen,  dem  sein  Wissen  die  Pforte 
zur  Glückseligkeit  eröflhet  *). 

Das  hervorstechendste  Merkmal  in  der  Begrif&bestimmung  d^ 
Weisen  ist  die  Ataraxia,  die  vollständige  Unerschütterlichkeit,  und 
diese  gründet  auf  der  Unabhängigkeit  vom  Weltenlauf.  Er  ist  frei. 
Was  ihm  auch  geschieht,  kann  sein  inneres  Glück  nicht  angreifen. 
Die  Ueberwindung  der  Aussenwelt  bedingt  die  Glückseligkeit  des 
Weisen. 

Der  Weise  muss  die  Welt,  über  die  er  ausserhalb  keine  Gewalt 
hat,  in  sich  selbst  überwinden;  er  muss  Herr  werden  über  die 
Wirkungen,  welche  sie  auf  ihn  ausübt.  Diese  Einwirkungen  aber  be- 
stehen in  den  Gefühlen  und  Begierden ,  die  Leben  und  Welt  im 
Menschen  erregen ;  sie  sind  Störungen  seines  eigenen  Wesens,  Leidens- 
zustände. 

Die  Weisheit  bewährt  sich  in  der  Art,  wie  sich  der  Mensch 
zu  seinen  Affecten  verhält;  sie  ist  die  wesentliche  Freiheit  von  den 
Affecten  {aTiad-ia),  der  Zustand  schmerzloser  und  wunschloser  Ruhe. 

Soll  die  Weisheit  glücklich  machen ,  so  muss  sie  den  Menschen 
vom  Weltenlauf  so  unabhängig,  wie  nur  irgend  möglich,  machen.  Nun 
ist  aber  jedes  Bedürfiiiss  und  jede  Begierde  ein  Band ,  welches  den 
Menschen  vom  Schicksal  abhängig  macht.  Wir  setzen  uns  den 
fremden  Mächten  aus ,  je  mehr  Begierden  wir  haben.  Jede  Begierde 
macht  uns  zu  Sklaven  der  Aussenwelt.  Ueber  die  Aussenwelt  haben 
wir  keine  Gewalt,  wohl  aber  über  die  Begierden.  Der  Weise  soll 
soll  sich  nur  dem  fügen,  was  die  Natur  unabweisbar  verlangt,  alles 
aber  verachten,  was  nur  menschliche  Meinung  und  Satzung  begehrens- 
werth  erscheinen  lässt.  Reichthum  und  Ehre  sind  ebenso  entbehr- 
lich, wie  die  Genüsse  der  Sinne.  Alles  muss  dem  Weisen  gleich- 
gültig werden.  Unter  diesen  Umständen  bleibt  dem  Menschen  niu" 
übrig,  den  Verleitungen  zum  Meinen  und  Handeln  so  viel  wie  mög- 
lich aus  dem  Wege  zu  gehen. 


*)  Vgl  besonders  Windelband,  Greschichte  der  Philosophie. 
')  A.  a.  0.  S.  132,  ff.     »Das  Ideal  des  Weisen«. 
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Der  Weise  wird  daher,  wenn  er  sich  auch  dem  Weltlauf  gegen- 
über jener  Geftihlserregungen  nicht  ganz  erwehren  kann,  mit  der 
Kraft  der  Vernunft  ihnen  die  Zustimmung  verweigern;  er  lässt  sie 
nicht  zu  Affecten  werden.  Seine  Tugend  ist  die  Affectlosigkeit.  Seine 
Ueberwindung  der  Welt  ist  diejenige  seiner  eigenen  Triebe.  Kann 
der  Mensch  nicht  hindern,  dass  das  Schicksal  ihm  Lust  und  Schmerz 
bereitet,  so  vermag  er  doch,  indem  er  die  erstere  nicht  für  ein  Gut 
und  den  letzteren  nicht  fiir  ein  Uebel  erachtet,  das  stolze  Bewusstsein 
seiner  Selbstgenügsamkeit  zu  bewahren.  In  der  Selbstgenügsamkeit 
bedarf  der  Mensch  keiner  Lebensgemeinschaft  mehr.  Für  ihn  gibt  es 
weder  Vater  und  Mutter,  noch  Frau  und  Kind  mehr. 

Diese  Unabhängigkeit  von  allem  Aeusseren,  jene  Gleichgültigkeit 
gegen  Alles,  was  in  den  Augen  der  Menschen  begehrenswerth  oder 
verabscheuungswürdig  ist,  war  mit  der  ganzen  Einseitigkeit  des 
cynischen  Lebens  und  der  cynischen  Grundsätze  verknüpft.  Sie 
forderte  das  cynische  Leben  zwar  nicht  ausdrücklich  von  ihren  Mit- 
gliedern, aber  doch  blieb  es  immer  ihr  Ideal.  Vernünftig  handelt 
und  denkt  der  Mensch  nur,  sofern  sein  persönliches  Thun  dem  all- 
gemeinen Gesetze  gemäss  ist;  dieses  ist  aber  ein  und  dasselbe  für 
alle  Vemunflwesen ;  sie  alle  sollen  daher  dasselbe  anstreben  und  sich 
als  Theile  eines  wesentlich  zusammengehörigen  Ganzen  erkennen.  In 
seiner  Vernunft  weiss  sich  der  Mensch  als  Theil  des  Ganzen  und 
eben  damit  als  verpflichtet,  seinen  eigenen  Vortheil  dem  des  Ganzen 
unterzuordnen. 

Das  ist  also  das  hervorstechendste  Merkmal  des  »Weisen«  die 
unbedingte  Unabhängigkeit  vom  Weltlauf  und  die  daraus  ent- 
springende »Unerschütterlichkeit«  {dzaqa^ia).  Der  Mensch  soll  Herr 
werden  über  die  Einwirkungen,  welche  die  Aussenwelt  auf  ihn  ausübt. 
Diese  Einwirkungen  aber  bestehen  in  den  Gefühlen  und  Begehrungen, 
die  Leben  und  Welt  im  Menschen  erregen;  sie  sind  Störungen 
seines  eigenen  Wesens,  Leidenszustände  (nad-rj^  aflfectus).  Die  Weis- 
heit bewährt  sich  also  in  der  Art,  wie  sich  der  Mensch  zu  seinen 
Affecten  verhält,  sie  ist  wesentlich  Freiheit  von  Aflfecten,  Affect- 
losigkeit. Unbewegt  in  sich  selbst  zu  ruhen ,  das  ist  der  Segen 
dieser  »Weisheit«. 

Die  enge  Uebereinstimmung  zwischen  dem  ethischen  Ideal  der 
Stoa    und    des  Säqakhya    springt  sofort  in  die  Augen ,    wenn  wir  der 
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dT(X(fa^la,  »Unerschütterlichkeit«,  das  indische  acalatvam,  »Unbeweg- 
lichkeit«,  der  dnad-la  das  asangatvam,  »Leidenschaftslosigkeit«,  gegen- 
überstellen. Wie  aus  der  stoischen  dtaqa^la  und  aTia&la  jene  voll- 
kommene Ruhe  des  Geistes  fliesst,  so  ist  das  Ergebniss  der  »Leiden- 
schaftslosigkeit« im  indischen  Ideal  der  unbedingte  Friede  (^änti),  der 
in  so  mannigfachen  Bildern  beschrieben  wird. 

Wie  im  Sämkhya,  so  wird  in  der  Stoa  der  Höhepunkt  des 
ethischen  Ideals  in  der  unbedingten  Isolirtheit  erreicht.  Jenes  Kaivalyam, 
das  die  innerste  Natur  der  Sittlichkeit  und  der  Seligkeit  im  Sämkhya 
ist,  wird  auch  für  den  Stoiker  das  Ziel,  dem  sich  sein  ganzes  ethisch« 
Streben  zuwenden  muss.  Und  um  dieses  zu  erreichen,  muss  der 
Stoiker  jene  vollkommene  Gleichmüthigkeit  erstreben,  die  vom  Simkhyin 
gefordert  wird.  Er  muss  alles,  was  das  Leben  bietet,  verachten' 
lernen.  Nun  sahen  wir  aber,  dass  die  Ethik  des  Sämkhya,  obgleich 
sie  auf  der  einen  Seite  unbedingte  »Isolirtheit«  in  der  Verachtung 
alles  Sinnenfalligen  verlangt,  auf  der  anderen  Seite  die  allgemeine 
Menschenliebe  zur  höchsten  sittlichen  Pflicht  macht.  Diese  allgemeine 
Menschenliebe  entsprang  dem  Gedanken ,  auf  dem  das  ganze  System 
ruht,  dass  nämlich  in  allen  Einzelwesen  nur  die  e i  n  e  Weltseele  lebt 
und  wirkt.  Daher  sind  wir  alle  nur  Theile  eines  einzigen  Ganzen.  Und 
nun  sehen  wir,  wie  in  voller  Uebereinstimmung  mit  dem  Sämkhya 
die  Stoa  auf  der  einen  Seite  unbedingte  Isolirtheit ,  auf  der  anderen 
Seite  umfessendste  Hingabe  an  alle  Menschen  fordert  Denn  wie  im 
Sämkhya,  so  ist  es  auch  in  den  Stoa  die  eine  Weltseele,  welche  in 
allen  Einzelseelen  sich  offenbart. 

Daher  werden  in  dem  Verhalten  gegen  die  Mitmenschen  von  den 
Stoikern  als  Grundbestimmungen  dieselben  zwei  Pflichten  der  Gerechtig- 
keit und  der  Menschenliebe  hervorgehoben.  Der  Satz  von  der  natür- 
lichen Zusammengehörigkeit  aller  Menschen  forderte  die  umfiassendste 
und  rückhaltloseste  Menschenliebe.  Wohlthätigkeit,  Milde,  Sanftmuth, 
unbeschränktes  Wohlwollen,  die  Bereitwilligkeit,  Anderen  zu  verzeihen : 
das  sind  die  Haupttugenden  des  Sämkhyin  und  des  Stoiker. 

Fassen  wir  die  übereinstimmenden  Elemente  zusammen,  so  ergibt 
sich  unzweifelhaft  eine  innere  Verwandtschaft  von  Sämkhya  und 
Stoa.  In  beiden  Systemen  kommt  der  gleiche  Grundcharakter  zum 
Ausdruck.  Wie  das  Sämkhya  entstand  der  Stoicismus  durch  die 
eigenthümliche  Verbindung   des   Praktischen    mit   dem  Theoretischen. 
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Ein  praktisches  Motiv,  das  Ideal  des  die  Welt  überwindenden  Weisen, 
bildet  die  innerste  Wurzel  beider  Systeme.  Denn  hier  wie  dort  liegt 
der  leitende  Gedanke  in  dem  Versuche,  durch  wissenschaftliche  Er- 
kenntniss  des  Weltganzen  den  Weg  zum  Ideal  der  Sitdichkeit  und 
Glückseligkeit  zu  erschliessen.  Der  ethische  Gesichtspunkt  war  es,  von 
dem  das  Samkhya  ausging,  und  der  die  Ergebnisse  seiner  Speculation 
beherrscht.  Den  gleichen  praktischen  Standpunkt  nimmt  der  Stoiker 
ein,  wenn  er  durch  umfassende  Anwendung  desselben  demonstra- 
tiven Beweises ,  dessen  sich  das  Sämkhya  bedient ,  die  Welt  in  der 
Einheit  des  Urwesens  erfesst.  Aber  ist  es  eine  Verwandtschaft,  die 
auf  Gemeinsamkeit  des  Ursprungs  beruht?  Da  das  Sämkhya  nicht 
aus  der  Stoa  hervorgegangen  sein  kann,  so  bleibt  nur  die  Möglich- 
keit übrig,  ob  nicht  die  Stoa  unter  dem  Einfluss  des  Sämkhya  ent- 
standen sein  könnte.  Warum  soll  diese  Möglichkeit  a  limine  ab- 
gewiesen werden? 

Man  hat  kein  Bedenken  getragen,  das  pythagoräische  Zahlen- 
system in  Verbindung  mit  dem  Säipkhya  zu  bringen.  Und  doch, 
wie'  schwach  waren  zur  Zeit  eines  Pythagoras  noch  die  Fäden,  welche 
den  fernen  Osten  mit  dem  griechischen  Kulturleben  verknüpften  I 
Hat  Pythogaras  überhaupt  jemals  Fühlung  mit  indischem  Geistesleben 
mittelbar  oder  unmittelbar  gewonnen?  Wie  ganz  anders  aber  lagen 
die  Verhältnisse,  als  die  Stoa  an  der  Wende  des  vierten  und  dritten 
Jahrhunderts  v.  Chr.  ins  Leben  trat^).  Der  kühne  Macedonier  hatte 
die  Pforten  des  Ostens  gesprengt  und  griechisches  Leben  fluthete  nach 
Indien  hinüber.  Ein  reger  Wechselverkehr  entwickelte  sich  im  Be- 
reiche des  alten  Gandhära  im  Nordwesten  Indiens  zwischen  Griechen 
und  Indem.  Dort  lag  das  berühmteste  Centrum  des  wissenschaftlichen 
Lebens,  das  alte  Taxila.     Taxila ^  gilt  in  dem  Zeitalter,  das  sich  in 


1)  Silvain  L^vi,  Los  Grecs  dans  Finde,  Paris  1898.  A.  Weber:  Die 
Griechen  in  Indien,  Sitzungsberichte  der  Königl.  Preussischen  Akademie  der 
Wissenschaften  zu  Berlin.   Bd.  XXXVII  S.  923  ff. 

')  »Es  scheint  fast,  als  ob  in  den  Zeiten,  denen  unsere  Quelle  entstammt, 
dieses  Takkasilä  der  Mittelpunkt  des  geistigen  Lebens  von  Indien,  eine  Hoch- 
schule des  Brahmanenthums  gewesen  ist,  an  Bedeutung  selbst  Benares  über- 
ragend; denn  wiederholt  wird  erwähnt,  dass  die  Könige  von  Käst  ihre  Söhne 
nach  dem  fem  gelegenen  Takkasilä  zum  Studium  senden.  Es  klingt  unglaub- 
Uch,  wenn  wir  von  derartigen,  obendrein  zu  Fuss  zurückgelegten  Reisen  der 
jungen  Prinzen  lesen  (II  277).  .  .  .  Doch  ist  zu  bedenken,  dass  auch  in  anderen 
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den  Urkunden  des  älteren  Buddhismus  widerspiegelt,  als  die  Metropole 
der  indischen  Geisteswissenschaften.  Dortliin  strömt  die  indische 
Jugend,  um  unter  Anleitung  der  berühmtesten  Geisteslehrer  in  die 
Geheimnisse  der  Erlösungswissenschaft  eingeftihrt  zu  werden.  Dass  das 
Sämkhya  im  Mittelpunkt  der  Forschung  stand,  wissen  wir  bereits  aus 
den  Dharmasütras  des  Gautama.  Schon  jenes  älteste  Gesetzbuch 
nennt  unter  den  Wissenschaften,  welchen  die  Prinzen  obliegen  sollen, 
die  änvlkshikl  (XI  3)  ^).  Die  änvikshiki  aber  ist  nicht  die  »Logik«, 
sondern  »die  auf  der  Logik  gegründete  Wissenschaft  des  höchsten 
Geistes«  (änvikshikl  brahmavidya),  das  Sämkhya*).  In  Sämkhya  hatte 
die  fortschreitende  Speculation  das  Erlösungsproblem  methodisch  und 
systematisch  beantwortet.  Darum  kann  es  auch  keinem  Zweifel  unter- 
liegen, dass  die  Metropole  des  indischen  Wissens  die  HaupQ)fl^e- 
stätte  jener  Wissenschaft  war,  in  der  das  höchste  sitdiche  und 
religiöse  Ideal  erreicht  schien.  In  Taxila  blühte  das  Studium  des 
Sämkhya.  Nun  aber  stand  im  Zeitalter  des  entstehenden  Stoicismus 
unter  allen  Städten  Indiens  keine  in  so  regem  Verkehr  mit  den 
Griechen,  als  die  Hauptstadt  jenes  Landes  Gandhara,  das  einem  neuen 
Zweig  der  hellenistischen  Kunst  später  den  Namen  geben  sollte.  Die 
architektonischen  Reste  geben  Zeugniss  von  der  griechischen  Kunst, 
die  bis  nach  Taxila  vorgedrungen  war.  Griechische  Kunst  trat  in 
den  Dienst  des  religiösen  Lebens  der  Inder.  Warum  sollte  nicht  an 
dem  Punkte,  wo  griechisches  und  indisches  Leben  sich  berührten, 
indische  Wissenschaft  Einfluss  auf  die  Griechen  gewonnen  haben, 
während  umgekehrt  griechische  Kunst  die  indische  beeinflusste? 
Denn  der  Verkehr,  dessen  Centrum  Taxila  im  Zeitalter  der  Diadochen 
wurde,  setzte  sich  bis  tief  in  den  Anfang  der  chrisüichen  Zeitrechnung 
fort,  also   gerade  während  jenes  Zeitraums,,  innerhalb  dessen  die  Ent- 


Päli-Texten  Takkasilä.  als  der  Sitz  grosser  Gelehrsamkeit  und  das  Ziel  wissens- 
durstiger Jünglinge  erwähnt  wird,  so  Mahävagga  YÜI  I,  6,  wo  erzählt  wird, 
dass  in  Takkasilä  ein  weltberühmter  Arzt  wohnte,  zu  dem  sich  der  junge 
Jivaka  von  Räjagaha  aus  begibt,  um  dessen  Kunst  zu  erlernen«.  Rieh.  Fick, 
Die  sociale  Gliederung  im 'nordöstlichen  Indien  zu  Buddhas  Zeit.  Kiel  1897. 
S.  62. 

*)  Vgl.  Mahäbhärata  als  Epos  und  Rechtsbuch.    S.  211. 

')   Manu   VU   43:    traylm    vidyäm  ....  änvtkshiktm    brahmavidy&m 
identisch  mit  Gaut.  XI  2  trayyäon  änvikshikyäm. 
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Wickelung  des  Stoicismus  fällt.  Welchen  Ruhm  Taxila  noch  im  ersten 
Jahrhundert  n.  Chr.  in  der  griechischen  Welt  genoss ,  bezeugt  uns 
die  Erzählung  von  des  ApoUonius  von  Tyana  Reise  nach  Indien. 
Welche  Bewandtniss  es  auch  immer  mit  der  Reise  selbst  haben  mag, 
in  dem  Umstand,  das  die  Legende  den  ApoUonius  nach  Taxila  fuhrt, 
um  ihn  die  Geheimwissenschafl  der  Inder  lernen  zu  lassen,  liegt 
ein  Beweis  für  die  Bedeutung,  welche  griechische  Ueberlieferung 
dieser  Metropole  des  Wissens  beilegte. 

Und  so  lässt  sich  wohl  die  Möglichkeit  nicht  bestreiten, 
dass  das  System  des  Samkhya  Einfluss  auf  die  griechische  Philosophie 
gewinnen  konnte.  Hat  es  thatsächlich  Einfluss  ausgeübt?  Die  Ele- 
mente ,  durch  die  sich  Samkhya  und  Stoa  trotz  aller  Aehnlichkeit 
unterscheiden,  sprechen  vielleicht  dagegen.  Aber  kein  Gegensatz, 
keine  Verschiedenheit  vermag  die  Thatsache  zu  verdrängen,  die  in 
den  gemeinsamen  Zügen  des  Samkhya  und  der  Stoa  uns  entgegentreten, 
und  mit  dieser  Thatsache  muss  sich  die  künftige  Forschung  befassen, 
wenn  sie  nach  allen  Seiten  der  geschichtlichen  Stellung  des 
Samkhya  gerecht  werden  will. 


Register. 


i. 


Stellen  -  Register  0. 

1.  Das  Mahäbhärata  als  Epos  und  Rechtsbuch. 


8«it6 

II  36,  4 216 

m  31,  4 231 

III 31, 26 229 

III  126,  16 229 

III 201, 22 229 

III 209, 23 220 

III 209, 26 221 

in  213, 23 229 

III 261, 47 229 

VI  26,  48 228 

VI  26,  72 229 

VI  27,  3 227 

VI  29,  25 229 


8«it6 

VI  29,  26 229 

VI  30,  15 229 

VI  30,  49 228 

xn  12, 5 224 

xn  13, 7 220 

XII  18,  14 220 

xn  21,  17 229 

XII  19,  23 219 

XII  46,  6 224 

XII  187,  47 219 

XII  189,  17 229 

XII  210,  22 225 

XII  218,  16 221 


*)  Da  bereits  im  »Mahäbhärata  als  Epos  und  Rechtsbuch«  und 
vor  Allem  in  »Nirväna,  eine  Studie  zur  Vorgeschichte  des  Buddhis- 
mus« eine  grössere  Anzahl  von  philosophischen  Texten  des  Epos  ver- 
werthet  wurden,  so  wird  hier  zugleich  ein  Verzeichniss  aller  vom  Verfasser 
benutzten  Texte,  die  sich  auf  das  Sämkhya  beziehen,  gegeben.  Da  nicht 
wenige  Texte  in  den  angeführten  Werken  als  Vorarbeiten  zur  »Sämkhya- 
Philosophie  des  Epos«  ausgiebige  Verwerthung  gefunden  haben,  so  werden 
dieselben  in  der  vorliegenden  Studie  vorausgesetzt  und  nur  so  weit  berück- 
sichtigt, als  dies  zur  Vollständigkeit  des  hier  entworfenen  Bildes  nothwendig 
ist.  Dies  gilt  namentlich  auch  von  den  wichtigen  Texten  über  das  »Ethische 
Ideal«,  die  der  Leser  in  »Genesis  des  Mahäbhärata«  S.  143 — 152  er- 
örtert findet. 
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rä^mi 3 

rita 58 

rüpa 2,  53,  63 

rüpavad 63,  190 

laghiman 31  ff.,  68 

laksbana 83 

linga 31  ff-i  IH»  '^9 

lingäntara 190 

lingin 31  ff. 

lokäyata 211  ff. 

lokäyatika 105,  203 

lokasrisbti 69 

lohita 53 

lankäyatika 211 

vasudbä 56 

vftk 63,  115 

vftyu 56,  62,  63 

väyuguna 83 

v&yusamdbärana 196 

vikära    .     .      3,  40,  49,  55  ff.,  61  ff. 

vikn 47,  52,  55,  67,  73 

vikriti 2 

vidyä 126  ff. 

vidyäsarga 72 

vidyämaya 144 

virajas 138 

vi^esba  ....   40,  44,  56,  62,  64 

vi9eshana 64 

viQvamürdhan 140 

vi9varüpa 13 

vishaya  .    .    .    .    57,  62  ff.,  96,  133 
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vedanindaka i8o 

vaik&rika 70  fp. 

vyakta 5^»  69 

vyaktadharman 129 

vyaktva 69 

vyavasäya ,     •     34»  96 

vyavasäjagnnopeta .    .     .      102,  165 

vyavas&yfttmika 34,  102 

vyavasi 96 

vy&karana loi 

vranadvära 124 

vranavat 125 

^ankä 185 

9abda 2,  63,  75  ff. 

9abdalaksbana 83 

9arira 3»  74»  80,  114 

9ar!raiiirmukta 191 

9arirä9rita .    .     .    .       105,  194,  195 
9arirm   ....  107,  115,  190,  191 

9ärira 197 

9änti 154  fF. 

9ishya 174 

9ukla 53 

9ubh&9ubha 174 

9ubbä9ubhamaya 67 

9ma9ru 75 

9ravana 97  tf- 

9ruti 28,  184  ff. 

9rotra     ...      57,  63,  76  ff.,  93  ff. 

8hoda9aka 3»  ^3»  92 

8boda9äimaka 127 

saguna 142 

sacetana 80,  198 

satva  I,  soff.,  67,  80,  123, 125, 133, 138 

satvaguna 92 

sat 136 

sadasat '»48 

sadasadätmakam 48 

sadasadyoni         54 

8adri9a 128 

sadbhäva 132 

sanga 154 
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8aptada9aka 92 

sama 154  ff. 

samatva .     1 54  ff. 

8amäkby&na 40 

8amkhyä 39 

samkby&na 4 

sambhava 51 

8amghäta 76,  194 

8amnip&ta 107 

sambandha 108 

8amyagdar9ana 42 

samyogalaksharia 36 

8amyagyukta 175 

samyftda 16 

8am9aya 33»  96 

8am9ay&tmaii 184 

samsära loi 

8am8ärak&raka 89 

samskära n»  83,  163 

8amh&ra 40 

8ai-ga 73»  "5 

sargadharmin i,  47 

8argapralaya 52 

sargapralayakovida      ....      52 
sargapralayadharmin  .    .    .     52,  67 

sargapralayätmaka 52 

8arva.    ...      48,  54,  67,  73,  iio 

sarvakartri 233 

8arvaga 140 

sarvatejomaya 69 

sarvamitra 163 

sarvamürti 52 

8arva9ankin 183 

sarvasaha 163 

8avikära 56 

8arväbhi9ankin  .  .  .  .   180,  184 

säsanga 128 

sabaväsa 128 

sdJisbin 3»  96,  136,  141 

8ätvika 51  ff. 

8ämänya 47 

sämkhya     ....    40,  133,  168  ff. 

s&mkhyajüäna 40 

8ämkbyadar9ana 39 
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sftmkhyadharma 38 

simkhyapatha 40 

s&mkhjayoga  .      5  ff.,  15,  16,  168  ff. 

sftmja 128 

sükshma 190,  198 

sükshmatva 196 

sükshmabhüta     ....      2,  81  ff. 
8Ük8hma9arira     ....      2,  81  ff. 

sükshmasatva 81 

se^vara 6,  7,  8 

Bomaguna 83 

ath&na 51 

athävara     .     .     .     .    73  ff.,  138,  196 

sthülabhüta 2,  74  ff. 

8thüla9arira 2 

spar^a 63,  93,  97  ff. 

spar9aiia 75 

smriti 184 

syachanda 55 
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BTatejas 70 

svadeha 81 

svapnayoga 115 

STabhäva    .    .    .132,  142,  203,  229 

iTayambhuva 68 

ST&min 3 

svairacarm 140 

hansa 138 

hansatTa 138 

hatha 118 

hasta 57 

hiranyagarbha 68 

hetubhüta 92 

hetuyukta 56 

hetaväda 184 

hetuvftdin 180  ff. 

hetuvädika 181  ff. 

haituka 181  ff. 
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